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RESUMO

O objetivo deste trabalho consiste em analisar as relagdes entre hermenéutica e
religido a partir do pensamento de Hans-Georg Gadamer, expresso principalmente em
sua obra central, Verdade e Método, publicada em 1960. Uma das caracteristicas
centrais da filosofia gadameriana ¢ a concepgao da linguagem como elemento central da
experiéncia humana e como aquela que permite qualquer forma de compreensdo e
conhecimento sobre o mundo. Partindo da critica do método, serdo abordados os
conceitos guias do humanismo, assim como também os conceitos de tradigdo,
experiéncia, arte, jogo, simbolo e alegoria, com o objetivo de encontrar caminhos de

compreensao da religido e estabelecer seu estudo como forma de conhecimento.

PALAVRAS-CHAVE: Hermenéutica; Religido; Gadamer



ABSTRACT

The aim of this paper is to analyze the relationship between hermeneutics and
religion based on the thought of Hans-Georg Gadamer, expressed mainly in his central
work, Truth and Method, published in 1960. One of the central characteristics of
Gadamer's philosophy is the conception of language as the central element of human
experience and as the one that enables any form of understanding and knowledge about
the world. Starting from the critique of method, the guiding concepts of humanism will
be addressed, as well as the concepts of tradition, experience, art, play, symbol and
allegory, with the aim of finding ways of understanding religion and establishing its

study as a form of knowledge.
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1. Introducao

A iniciativa de pesquisar o pensamento de Hans-Georg Gadamer' poderia aqui
ser apresentada em diferentes formas. Ao longo de minha formacdo em filosofia na
Universidade Federal de Juiz de Fora, tive contato com uma diversidade de autores e
autoras inseridos no que podemos chamar de tradicao filoséfica. Muitas vezes, parecia
para mim, que a cada personalidade, teoria ou escola que buscava compreender, era
como um labirinto de significados que se abria em minha subjetividade, algo como o
achado de uma nova ferramenta que permitiria pensar ou agir um pouco além dos

limites ja conhecidos, a entender um pouco mais da realidade.

E possivel afirmar que a importancia e centralidade conferida por Gadamer a
linguagem foi um dos principais elementos que me conduziram a sua filosofia e ao
desejo de realizar uma poés-graduagdo sobre o tema. A ontologia gadameriana propoe
que a linguagem ¢ o fundamento de toda forma de conhecimento humana, e além de
mediar o didlogo entre o individuo e o mundo, ela ¢ produtora do proéprio mundo que

significa.

Insere-se também neste trabalho um segundo elemento central, que ¢ a religido.
Escrevo no singular pois aqui me refiro a ela enquanto fendmeno, mas de forma alguma
a negar a grande diversidade de religides existentes, da mesma forma que apesar de
existirem diferentes filosofias, enquanto area de conhecimento nos referimos a filosofia

em tom de unidade.

Escrever sobre religido ndo ¢ uma tarefa simples, a propria definicdo do termo
que a nomeia ¢ ainda hoje objeto de debates, dificilmente apresentando um consenso
geral. A busca por sua compreensao se desdobra historicamente em uma multiplicidade
de teorias e métodos, podendo ser feita uma aproximagdo a partir de diferentes

abordagens. Brian Wilson, professor de religido comparada na Universidade do

1 O filésofo alemdo Hans-Georg Gadamer, nascido em 1900 na cidade de Marburg, ¢é
considerado um dos maiores expoentes da hermenéutica filosofica. “Embora sua familia fosse
nominalmente protestante, a religido desenvolveu pouco papel em sua vida familiar — a menos
que se conte como religiosa a profunda admiragdo e respeito que mantinham pela razao e pela
ciéncia. Sua familia e 0 meio em que ele cresceu foram muito influenciados pelo que tem sido
chamado de religido da razio (Vernunfireligion), na qual o professorado, especialmente das
ciéncias naturais, constituia o sacerdocio.” (DOSTAL, 2002, p. 13-14)
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Michigan, argumenta em What is Religion? Origins, definitions and explanations
(1998) que a existéncia de diferentes perspectivas que visam delimitar um conceito
especifico de religido aponta também para a complexidade do objeto em questdo, que

nao se reduz integralmente a nenhuma delas.

Na mesma obra, James J. DiCenso, professor de ciéncia da religido na
Universidade de Toronto, aponta em seu artigo Religion and the Psycho-Cultural

Formation of Ideals, que:

A religido, como termo abrangente que descreve conjuntos de
fenomenos altamente diferenciados e multifacetados que
atravessam a psicologia e a cultura através de enormes divisoes
de tempo e espaco, simplesmente ndo pode ser abrangida por
uma unica abordagem interpretativa, por mais complexa que
seja. (DICENSO, 1998, p. 15).

A principio, devemos notar que no contexto historico e geografico de Gadamer,
a saber, na Alemanha do século XX, aqueles que se debrugavam sobre a religido o
faziam majoritariamente sob uma perspectiva universalizante, algo bastante criticado
nos tempos atuais pelas vertentes pds-coloniais ¢ decoloniais que visam, em geral,
ressaltar a diversidade e as particularidades culturais dos povos considerados

subalternos.

Neste periodo, os estudos sobre religido eram realizados principalmente por
teodlogos e filosofos da religido. Poderiamos citar aqui alguns renomados como Rudolf
Bultmann, Paul Tillich e Karl Barth, que apesar de suigo tinha grande influéncia na
Alemanha. De acordo com Eduardo Gross no texto Tillich em dialogo com Gadamer: a
historia da Teologia e o cardter escatologico do cristianismo (2012), Gadamer
pressupde em sua filosofia a visdo que a teologia querigmadtica apresenta da religido.

(GROSS, 2012).

Vale notar que ainda que houvesse didlogo com esses autores, Gadamer nao se
reconhecia como um pensador da religido, que aparece em sua obra de forma
complementar, e segundo Giovanni Moretto parecia compartilhar da compreensao de
Heidegger segundo a qual Deus s6 poderia ser um objeto da filosofia de forma indireta.

(MORETTO, 1997).
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Isso nao impediu, contudo, que pensadores da religido fossem, em maior ou
menor grau, influenciados por sua hermenéutica e construissem ideias em relacao a ela,
como no caso de Jirgen Moltmann, David Tracy, Eberhard Jiingel, Wolthart

Pannenberg, entre outros.

De fato, a critica gadameriana aos ideais do iluminismo e sua busca por uma
reabilitagdo da autoridade e da tradicdo como elementos que desempenham papéis
significativos na compreensdo, algo historicamente caro as religides, podem ter sido
algumas de suas ideias que, entre outras, prestaram contribui¢des aos caminhos da

reflexdo teologica.

No entanto, deve-se lembrar que um dos principais objetivos de Gadamer era
realizar uma reflexao sobre a natureza do processo compreensivo, daquilo que atravessa

os diversos ambitos das produgdes cientificas assim como da vida humana no mundo.

Nas primeiras paginas de Verdade e Método ele afirma: “A questdo colocada
aqui quer descobrir e tornar consciente algo que permanece encoberto e desconhecido
por aquela disputa sobre os métodos, algo que, antes de tracar limites e restringir a
ciéncia moderna, precede-a ¢ em parte torna-a possivel.” (GADAMER, 1997, p. 15).
Nesse sentido, entende-se a razao pela qual sua filosofia possui uma dimensdo
ontoldgica e pode ser aplicada tanto no meio juridico, literario, filosofico, historico,

quanto no religioso.

A tese central dessa dissertagdo, que retornard como pergunta para que possamos
nos aprofundar na questdo, ¢ de que em Gadamer ¢é possivel tragar uma forte
aproximacao entre religido e a experiéncia da arte, algo que poderia ser explicado, em
parte, pela heranga da tradicdo grega antiga, na qual o divino era assunto dos poetas, e

da qual o autor recebeu grande influéncia. (GROSS, 2005; LOTT, 2007).

A pesquisa se estrutura em alguns eixos centrais: primeiramente, sera analisada a
critica do método realizada por Gadamer, abrindo caminho para uma nova abordagem
nas ciéncias humanas. A partir de suas proposi¢cdes sobre a linguagem, a arte e a
tradicdo, buscaremos analisar a religido através dos conceitos elaborados na

hermenéutica filosoéfica gadameriana, como o conceito de jogo, simbolo e alegoria.

Em funcao desses esforgos, sera utilizada como fio condutor da reflexao a

principal obra do autor, Verdade e Método, publicada pela primeira vez em 1960, assim
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como algumas de suas demais obras, o trabalho de comentadores como Jean Grondin,
Richard Palmer, Giovanni Moretto, e outros autores ou autoras que venham a prestar
contribui¢cdes sobre o tema. Devo lembrar também que trabalharemos a partir das
edicoes brasileiras das obras de Gadamer, cuja traducdo ¢ atribuida a Flavio Paulo

Meurer.

2. Da exegese a hermenéutica filosofica de Gadamer

Pode-se dizer que o contato entre hermenéutica e religido nao ¢ algo recente. Na
verdade, a relagdo se encontra no proprio cerne da disciplina. No entanto, ¢ necessario
ressaltar que, historicamente, a diversidade teorica que abarca o termo ‘hermenéutica’
impossibilita sua referenciag@o a partir de uma defini¢do unificada. Muitas vezes, torna-
se necessario explicitar sobre qual hermenéutica se esta falando, afinal de contas, desde
a Grécia Antiga as teorias da interpretacdo t€ém recebido diferentes contribuicdes, que

apresentam rupturas e continuidades em relagao as formulagdes anteriores.

Em primeiro lugar, vale ressaltar com certa ressalva, pois existem ainda
controvérsias sobre o assunto, que a palavra hermenéutica ¢ de origem grega e traz em
seu cerne a associagdo a Hermes, o deus mensageiro cultuado pelos gregos como
divindade ligada a linguagem e a escrita, aquele que era responsavel por efetuar a

. ~ 2 .
comunica¢do entre 0 mundo dos deuses € 0 mundo humano”. Assim como sugere a
origem etimolégica da palavra®, por muito tempo a hermenéutica era entendida
enquanto a arte ou método relativo as operagdes de entendimento envolvidas na

interpretagdo de textos. De acordo com Gadamer,

O titulo hermenéutica abarca diversos niveis de reflexdo.
Hermenéutica significa em primeiro lugar praxis relacionada a
uma arte. Sugere a tekhne como palavra complementaria. A
arte, em questdo aqui, ¢ a arte do anuncio, da traducdo, da

2 HIGHET, E. Hermenéutica da Religido. In: USARSKI, F; PASSOS, J (orgs). Compéndio de
ciéncia da religido. 2013, p. 457.
3 A palavra deriva do grego herménéus, herméneutik ¢ herménéia. Para Filon de Alexandria

“hermeénéia € logos expresso em palavras, manifestacio do pensamento pela palavra.”
(GRONDIN, 1999, p. 56).
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explicacdo e interpretacdo, [...] é sempre exigida quando o
sentido de algo se acha obscuro e duvidoso. (GADAMER,
2002, p. 111)

Na Grécia, a hermenéutica relacionava-se com a gramadtica, a retdrica ¢ a
dialética e durante a Idade Média tornou-se exegese biblica dos textos considerados
sagrados, tendo Agostinho e Origenes como alguns de seus principais expoentes.
(DILTHEY, 1999). Vale dizer que a hermenéutica teologica também se apresenta em
suas variedades, e se fossemos buscar percorrer seus diferentes caminhos, como nos
movimentos de Reforma e Contra-reforma, tal interesse poderia render, por si so, a

formulagdo de um trabalho inteiramente novo.

Aderimos entdo a uma postulacdo de Gadamer, que ao abordar os primordios da
hermenéutica, escreve que “[...] a hermenéutica biblica interessa enquanto pré-historia
da hermenéutica moderna das ciéncias do espirito.” (GADAMER, 2015, p. 242), e
prosseguiremos, portanto, para algumas formulagdes mais recentes da teoria da

interpretagdo, ainda que nao estejam inteiramente desligadas de suas origens exegéticas.

A partir do surgimento de novos paradigmas na contemporaneidade, como o
movimento da virada linguistica, que colocou a linguagem como objeto central da
reflexdo filoséfica (GREISCH, 1985), assim como o nascimento da fenomenologia
transcendental de Husserl e também os desdobramentos da filosofia da histéria, tema
explorado extensivamente por autores como Hegel, Droysen e Dilthey, criou-se um
ambiente proficuo para o surgimento de uma nova hermenéutica filosofica, que para
além de uma metodologia pratica ou interpretativa passa a constituir também uma

reflexdo acerca do proprio compreender e as condigdes dessa compreensao.

De acordo com Richard Palmer, “A hermenéutica chega a sua dimensdo mais
auténtica, quando deixa de ser um conjunto de artificios e técnicas de explicagdo de
texto e quando tenta ver o problema hermenéutico dentro do horizonte de uma avaliagao

geral da propria interpretacdo.” (PALMER, 1986, p. 19).

No inicio do século XIX, o que hoje se pode chamar de hermenéutica roméantica
recebe um primeiro fundamento filoséfico a partir de Schleiermacher, que entre diversas
contribuigdes ¢ também amplamente conhecido por seu trabalho sobre a obra de Platao.

Schleiermacher infere que a tarefa hermenéutica deve supor uma capacidade ou
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habilidade do intérprete de reconstruir em si mesmo o processo criativo realizado pelo
autor durante a execucdo da obra, determinando assim a necessidade de certa ‘empatia
espiritual’ para que se pudesse chegar ao que ele denomina compreensdo divinatdria.

(HIGHET, 2013, p. 458)

Sob a otica da hermenéutica filoséfica de Gadamer, essa ideia de divinacao pode
parecer um tanto ultrapassada, pois neste contexto entende-se que a tarefa hermenéutica
ndo se trata de encontrar o sentido ‘original’ do texto, primeiramente porque o sentido

do texto ndo ¢ algo independente do intérprete.

Ja na analise da hermenéutica romantica tivemos ocasido de ver
que a compreensdo nao se baseia em um deslocar-se para o
interior do outro, em uma participacao imediata de um no outro.
Compreender o que alguém diz é, como ja vimos, por-se de
acordo sobre a coisa, ndo deslocar-se para dentro do outro e
reproduzir suas vivéncias. (GADAMER, 2015, p. 559)

Ao abolir o esquema sujeito-objeto, texto e intérprete passam a fazer parte de
uma relacdo, um didlogo onde ambos, tanto o sentido do texto quanto a subjetividade do
intérprete, se constroem mutuamente. Além disso, como um bom leitor de Heidegger,
Gadamer compreende que o intérprete encontra-se sempre em situagao. Nesse sentido,
quem interpreta, interpreta no ¢ para o mundo atual, o que fica claro em seus escritos

sobre a aplicacdo:

[...] se quisermos compreender adequadamente o texto - lei ou
mensagem de salvacao -, isto é, compreendé-lo de acordo com
as pretensdes que o mesmo apresenta, devemos compreendé-lo
a cada instante, ou seja, compreendé-lo em cada situacdo
concreta de uma maneira nova e distinta. Aqui, compreender ¢é
sempre também aplicar. (GADAMER, 2015, p. 408)

Talvez isso possa significar que, para Gadamer, compreender um texto
pressupde sua relacdo com o presente. No entanto, por mais que ndo sejamos capazes

de, por empatia ou divinagdo, acessar a subjetividade originaria do autor, devemos ainda

16



assim buscar reconstruir o mundo do texto, ou seja, compreender o contexto e as

condicdes sob as quais determinada obra veio a ser.

A reconstrucdo de contextos faz parte da proposta inicial de Gadamer, mas em
um segundo momento o autor também aponta para os limites da reconstrugdo historica.
Por mais que se busque reconstruir os mundos do passado, o individuo consegue fazer
1sso em maior ou menor medida, mas nunca de forma plena, uma vez que o intérprete
estd sempre inserido em suas proprias perspectivas, situagdes e temporalidade.

(GRONDIN, 2012).

E impossivel retornar plenamente ao mundo do passado porque esta pratica
trata-se, antes de tudo, de um exercicio de abstracdo, empatia e imaginacdo. A
reconstru¢do histérica do mundo do texto aparece de encontro com a distancia histérica

entre o intérprete e o mundo onde o texto foi produzido.

Essa distancia incorre em diferencas linguisticas e culturais que alteram a forma
como se compreende o texto. Gadamer sugere, portanto, que a compreensao ¢ mediada
por uma fusdo de horizontes entre o passado e o presente, e ndo de uma recuperagao
literal do passado. Trata-se de um didlogo em que os sentidos podem ser
constantemente renovados e reatualizados, isto €, continuam a dizer algo sobre o

presente.

Heidegger pode ser ressaltado como alguém que exerceu grande influéncia sobre
a trajetoria filosofica de Gadamer e contribuiu para o desenvolvimento de suas ideias. A
relacdo entre os dois autores ¢ bastante proxima, ao ponto de Gadamer ser identificado
também como um discipulo de Heidegger, tendo tal associacdo seus motivos, ainda que

ambos ndo apresentem filosofias idénticas. (GRONDIN, 2012, p. 62).

Giovanni Moretto, filésofo italiano especializado em hermenéutica e conhecido
por suas contribuigdes sobre o pensamento gadameriano, relembra em seu livro La
dimensione religiosa in Gadamer (1997) um velho dizer de que Gadamer ‘urbanizou’

Heidegger, que andava pelos caminhos da floresta negra.

Giovanni ilustra a relagdo entre os dois explicando que enquanto Heidegger
formulou uma filosofia hermenéutica, Gadamer realizou uma hermenéutica filosofica.
(MORETTO, 1997, p. 12). De fato, Heidegger chega a afirmar em uma passagem que
“A hermenéutica ¢ coisa de Gadamer” (HEIDEGGER apud GRONDIN, 1999, p. 21),
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pois foi Gadamer quem se enveredou pela teoria da compreensdo com maior

centralidade.

Em Ser e Tempo, Heidegger elabora uma ontologia fundamental com inspiragao
na fenomenologia de Husserl (HIGHET, 2013), embora tenha tomado um caminho
bastante distinto, por exemplo, no que se refere a compreensao do conceito de
‘vivéncia’, que em Husserl possui um sentido transcendental, enquanto Heidegger parte
de uma abordagem mais existencial, que se pauta pelo mundo da vida. (GADAMER,
2015, p. 347). Como explica Richard Palmer, “Heidegger levou a fenomenologia pra
facticidade, o que ndo foi muito aceito por Husserl.” (PALMER, 1986, p. 130).

A hermenéutica filosofica supde que a pretensdo por uma
verdade supratemporal emerge precisamente de uma rejeigdo da
propria temporalidade. A verdade, pensada de modo absoluto, ¢
manifestamente encarada de forma apenas negativa: como o in-
finito, o ndo-temporal, etc. Aqui se expressa a autonegagdo da
temporalidade humana. [...] A hermenéutica filosofica deixa
inicialmente em paz a obsessao metafisica do supratemporal,
cuja silenciosa historicidade apontamos, para dedicar-se, em
sentido eminentemente fundamental, ao problema da
temporalidade. (GRONDIN, 1999, p. 39).

Gadamer, por sua vez, pode ser considerado um dos principais expoentes da
hermenéutica filosofica que floresceu no século XIX, apresentando em seu pensamento
uma forte radicalizacdo da linguagem enquanto condi¢do de possibilidade das diversas
expressoes humanas. Sua filosofia traz uma série de continuidades em relacdo ao
projeto de Heidegger, como a concepcao central do Dasein assim como o aspecto de
historicidade da compreensdo. Nas palavras de Gadamer, “A linguagem ndo ¢ somente
um dentre muitos dotes atribuidos ao homem que estd no mundo, mas serve de base
absoluta para que os homens tenham mundo, nela se representa mundo.” (GADAMER,

2015, p. 571).

Como explica Luiz Rohden, em seu artigo chamado Hermenéutica filosofica:
entre Heidegger e Gadamer! (2012), Gadamer adota algumas nog¢des do pensamento
heideggeriano, elaborando uma hermenéutica pautada pela temporalidade. No decorrer
de Verdade e Método, o autor se refere a Heidegger em varios momentos, e dedica

algumas partes do livro a sua reflexao filosofica, como em O projeto de Heidegger de
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uma fenomenologia hermenéutica; A elevagcdo da historicidade da compreensdo a um
principio hermenéutico € A descoberta de Heidegger da estrutura prévia da

compreensdo.

De acordo com Etienne Highet em seu artigo sobre hermenéutica publicado no
Compéndio de Ciéncia da Religiao (2013), em Heidegger “O compreender entende-se
como estrutura original do ser-no-mundo que ¢ constitutivo do Dasein (ser-ai) humano.
O existir possui uma estrutura hermenéutica e esta € o proprio compreender-se como ser

projetando-se progressivamente na busca do sentido.” (HIGHET, 2013, p. 459).

A partir dessa colocagdo podemos perceber a importancia fundamental da
compreensdo como desvelamento no pensamento de Heidegger. Gadamer, por sua vez,
partindo do mesmo principio, o que sera comprovado no trecho abaixo em que ele fala
sobre o Dasein, reafirma o carater intrinsecamente linguistico do modo de ser humano,
identificando a linguagem como condi¢do de possibilidade de toda a experiéncia

humana®.

A analitica temporal da existéncia (Dasein) humana, que
Heidegger desenvolveu, penso eu, mostrou de maneira
convincente que a compreensdo nao ¢ um modo de ser, entre
outros modos de comportamento do sujeito, mas o modo de
ser da propria pré-senga (Dasein). O conceito “hermenéutica”
foi empregado, aqui, nesse sentido. Ele designa a mobilidade
fundamental da pré-senca, a qual perfaz sua finitude e
historicidade, e a partir dai abrange o todo de sua experiéncia
de mundo. (GADAMER, 1997, p. 16)

A hermenéutica filos6fica traz em seu cerne a ideia de que a produgao de
conhecimento que se desenvolve nas sociedades tem como condi¢ao de possibilidade
a linguagem e é também mediada por ela. A compreensio humana no tempo’

demanda a existéncia de narrativas e discursos, ¢ da mesma forma que o sujeito

* De acordo com Jean Grondin, “Esse elemento universal da dimenséo linguistica — do sentido,
do ser do entendimento — habilita a hermenéutica a alimentar uma pretensdo de universalidade
[...]. Desse modo, a hermenéutica ultrapassa o horizonte de uma reflexdo sobre as ciéncias
humanas para vir a ser uma reflexdo filosofica universal sobre o carater linguistico de nossa
experiéncia do mundo e no proprio mundo.” (GRONDIN, 2012, p. 78-79)

>“Q0 que o ser significa tera de ser determinado a partir do horizonte do tempo. A estrutura da
temporalidade aparece assim como a determinacdo ontologica da subjetividade.” (GADAMER,
1997, p. 389)
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interpreta 0 mundo através da linguagem, torna-se ele mesmo interpretado por essa
linguagem, que aparece enquanto elemento constitutivo da subjetividade. (HIGHET,

2013).

A situacdo interpretativa ndo € mais a de uma pessoa que
interroga e de um objeto, devendo aquele que interroga
construir ‘métodos’ que lhe tornem acessivel o objeto. Pelo
contrario, aquele que interroga descobre-se como sendo o ser
que ¢ interrogado pelo tema (Sache). Numa situagdo destas o
‘esquema sujeito-objeto’ ¢ enganador, pois o sujeito torna-se
agora objeto. (PALMER, 1986, p. 170)

Essa critica fundamental ao esquema sujeito-objeto possui varias camadas, mas
pode ser abordada em Heidegger a partir da ideia de estrutura prévia da compreensio®,
na qual o individuo estd sempre inserido, e que € posteriormente retomada por

Gadamer, que elabora o conceito de tradigao.

Toda compreensao que se dirige a algum assunto em particular
¢ baseada numa concepg¢do ‘ontoldgica’ prévia — uma situagao
hermenéutica anterior. Nesse sentido, a hermenéutica pode ser
entendida como a tentativa de ‘tornar explicita’ a estrutura de
tal situagdo. (MALPAS, 2003).

E dessa forma que nas primeiras paginas de Verdade e Método, Gadamer
direciona o carater de sua abordagem a partir da seguinte colocacdo: “O que estd em
questdo nao € o que no6s fazemos, o que nés deveriamos fazer, mas o que, ultrapassando
nosso querer e fazer, nos sobrevém, ou nos acontece.” (GADAMER, 1997, p. 14). A
tomada de consciéncia hermenéutica significa a percep¢ao do proprio ser afetado
historicamente assim como a existéncia de pré-conceitos, que serdo colocados em jogo

no processo interpretativo.

Outra concepcao elaborada por Heidegger e compartilhada por Gadamer trata-se
do deslocamento da nocdo de verdade para um ambito efeitual, propondo a experiéncia

de um desvelamento (A/etheia) progressivo em dire¢do ao Ser, que nunca chega a toca-

¢ “Toda compreensdo pressupde uma relagdo vital do intérprete com o texto, assim como uma
relacdo prévia com o tema mediado pelo texto. A essa pressuposicdo hermenéutica é que da o
nome de pré-compreensdo, porque evidentemente ndo € produto do procedimento
compreensivo, ja que ¢ anterior a ele.” (GADAMER, 1997, p. 491)
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lo de forma definitiva, uma vez que o Dasein se perfaz continuamente nessa relagdao

hermenéutica com o mundo.

Heidegger compreende Aletheia como um processo dindmico, em que o ser das
coisas se desvela no horizonte humano de compreensdo. Assim, a verdade nio se trata
de algo fixo, mas de um acontecimento, ou como veremos adiante, de um jogo, em que

os sentidos sdo continuamente renovados.

Dada sua condi¢do de temporalidade e de finitude, o ser-ai ndo pode se realizar
completamente, o que cessaria 0 movimento da compreensao. Heidegger explica que o
desvelamento do Ser possui algo de paradoxal, pois, a0 mesmo tempo em que algo se
mostra, algo se esconde, sendo impossivel a nés a percepcao integral do Ser em todas as

suas facetas.

Gadamer, por sua vez, explora também a ideia de um movimento dialogico, que
pode ser compreendido em diferentes niveis interpretativos. Existe dialogo entre
individuos, assim como do proéprio individuo consigo mesmo, do individuo com a
historia e com a tradi¢do. A consciéncia se projeta, criando em sua relagdo com o
passado uma gama de novas possibilidades, sentidos e conexdes entre as coisas, algo

que afetard tanto a percepc¢ao do presente e do passado quanto as proje¢des de futuro.

A natureza dialogica da compreensdo nos permite inferir que, para Gadamer, a
compreensdo ndo se trata de algo solitdrio ou puramente subjetivo, mas de um processo
que deve incluir diferentes horizontes ou interlocutores, isto é, um processo que se
realiza coletivamente. A linguagem, por sua vez, ¢ a condi¢ao de possibilidade deste

Pprocesso.

Neste didlogo entre o sujeito e o texto existe a possibilidade de uma fusdo de
horizontes (Horizontverschmelzung), mas para que isso ocorra € preciso que o intérprete
reconheca, a principio, que possui uma série de pré-conceitos e que sua subjetividade &,
em certa medida, produto de uma tradicao. Além disso, ¢ necessario que o intérprete

esteja aberto para ser afetado, interpelado pela obra em questao.

E necessario lembrar que o didlogo existe em diferentes niveis de interpretagao.
Para além deste didlogo mencionado, entre o individuo e o texto, o conceito de didlogo

também pode ser observado, por exemplo, entre individuos. Gadamer ressalta que um
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aspecto importante da natureza dialdgica € o reconhecimento da autoridade, assim como

do exercicio de alteridade em relagdo a outra parte do didlogo.

Nao existe didlogo quando uma parte fala sozinha, tampouco quando a outra nao
escuta. Para que a relacdo contribua com o entendimento mutuo ¢ preciso atingir um
nivel verdadeiro de alteridade, a ponto do horizonte de ambas as partes de fato se

‘fundirem’ neste processo, dando origem a uma multiplicidade de novas percepgoes.

3. A critica do método

Um dos pontos centrais do pensamento gadameriano € a critica que o autor faz
em relacdo a metodologia das ciéncias humanas. Gadamer observa o desenvolvimento
cultural e filosofico da Europa, a ascensao do Iluminismo e da Razdo como a nova
deusa da cultura. Ele percebe que o ideal cientificista deixava muito a desejar quando se
tratava das questdes do espirito, € que o labor das ciéncias humanas requer um certo

‘tato’, uma certa profundidade e até mesmo empatia.

Ela exige uma espécie de tato, necessitando para isso de
aptidoes espirituais de outra espécie, por exemplo, riqueza de
memoria e reconhecimento de autoridades, enquanto que a
conclusdo autoconsciente do cientista da natureza repousa
unicamente na utilizagdo da propria compreensdo.
(GADAMER, 2015, p. 39)

Na primeira parte de Verdade e Método (2015), Gadamer inicia sua escrita
refletindo sobre o significado da tradigdo humanista para as ciéncias do espirito,
expressdo que, de acordo com o autor, se popularizou em grande parte devido ao
tradutor da Ldgica de John St. Mill. No entanto, ao utilizar o termo moral sciences, Mill
nao pretendia elaborar uma légica propria das ciéncias do espirito, mas propor que o
método indutivo, caracteristico das ciéncias experimentais, deveria ser estendido

também a elas. (GADAMER, 2015).
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Gadamer também aborda a distingdo epistemoldgica elaborada por Hermann
Helmholtz, que mesmo ressaltando o significado das ciéncias do espirito, permanece
centrado em uma caracteristica logica derivada de um ideal metodolégico das ciéncias

naturais, sendo sua distingdo caracterizada como psicologica. (GADAMER, 2015).

No entanto, de acordo com Gadamer, Helmholtz compreende que o
conhecimento histérico ¢ complexo e singular, algo que o levou a dissertar sobre
natureza e liberdade, conceitos que estdo na base da filosofia kantiana, e a abordar a
possibilidade da submissdo voluntaria a leis praticas e imperativos, uma vez dada a

dificuldade de se criar leis naturais no ambito da historia.

As ciéncias do espirito lidam com questdes fundamentalmente distintas daquelas
abordadas pelas ciéncias naturais. Se soltarmos uma bola no ar, de acordo com a lei da
gravidade, em condigdes habituais, ela devera cair no chao. No caso do ser humano,
ainda que tivéssemos acesso aos diversos fatores que exercem forgas e influenciam o
curso de determinada situacdo, ainda assim seria complicado prever com exatiddo a

acdo que sera tomada.

Nesse caso, o sistema nao pode ser fechado, razao pela qual basear a ciéncia da
historia sob a inducdo e a pretensdo de criacdo de leis gerais ¢ insuficiente. “A
experiéncia do mundo sécio-histérico ndo se eleva no nivel de ciéncia pelo processo

indutivo das ciéncias da natureza.” (GADAMER, 2015, p. 38).

Devemos notar também que “O conceito de ciéncia moderna foi cunhado pelo
desenvolvimento da ciéncia da natureza do século XVII” (GADAMER, 2002, p. 49).
Tratava-se de um momento em que as ciéncias naturais mostravam com vigor seu poder
de manipulacdo da realidade, e igualmente um momento em que as narrativas religiosas
decaiam em seu potencial explicativo. Podemos aqui citar alguns fatores que
contribuiram para esse processo, como o movimento da secularizacdo, os
desdobramentos do iluminismo e a difusdo de um ideal positivista’ de racionalidade e

de técnica.

7 “A religido teria servido para explicar os fenomenos naturais numa época em que a ciéncia
ndo existia, dai seu recurso a poténcias magicas e demoniacas. A religido € vista aqui como uma
pseudociéncia ou uma forma de animismo, extinto desde o advento da ciéncia moderna. Essa
interpretagdo funcionalista da religido encontra-se desde a Antiguidade em Epicuro e Lucrécio,
mas ¢ uma leitura que Augusto Comte (1798-1857) popularizou quando distinguiu o estagio
religioso (primitivo) do estagio positivista (cientifico) da humanidade. Essa concepg¢do continua
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Em um momento de profunda reflexdo acerca da fundamentagdo e autonomia
das ciéncias do espirito, Dilthey® compreende os problemas que surgem ao se adotar,
para as humanidades, os métodos empiricos como via de regra. Ele distingue as ciéncias
humanas a partir de seu carater essencialmente compreensivo, direcionando a produgao
de conhecimento para o ambito da histéria assim como também da linguagem. No
mesmo sentido, Gadamer aponta em Verdade e Método que a crise das ciéncias
humanas fez necessario o surgimento de novas formas de compreensao e atuacao dessas

ciéncias.

O pensamento excludentemente analitico que se construiu na
filosofia ndo pode interpretar os mitos devidamente porque
encontra seus limites atrelados a pretensdo de uma metodologia
cientifica das ciéncias naturais que se configura enquanto busca
pela correspondéncia da verdade. Ai reside a importancia da
distincdo fundamental entre ciéncias naturais e ciéncias do
espirito como elaborada por Dilthey. (MAKKREEL, 2021)

Apesar disso, Gadamer afirma em certo momento que “Dilthey também se
influenciou pelos modelos das ciéncias da natureza.” (GADAMER, 2015, p. 41),
relembrando uma resposta do autor a W. Scherer. Para Dilthey, ¢ necessario um
distanciamento para que possamos ter a historia como objeto. Para Gadamer, existe uma
histéria que se expressa em sua verdade e ¢ compreendida em efeito, como
acontecimento que se mostra atuante no proprio individuo, ideia que o autor elaborou

sob o conceito de historia-efeitual.

Gadamer reafirma e desenvolve a critica a adogdo da metodologia das ciéncias
da natureza pelas ciéncias do espirito, dizendo que as segundas ainda se compreendem
em analogia com as primeiras. Ele afirma que “A autorreflexdo 16gica das ciéncias do
espirito, que acompanha o seu efetivo desenvolvimento no século XIX, esta

completamente dominada pelo modelo das ciéncias da natureza.” (GADAMER, 2015,
p. 37).

forte no imaginario popular, que acha naturalmente que a religido foi suplantada pela ciéncia.”
(GRONDIN, 2012, p. 29)

8 Wilhelm Christian Ludwig Dilthey nasceu em 19 de novembro de 1833, em Wiesbaden,
Alemanha, e faleceu em primeiro de outubro de 1911, em Siusi allo Sciliar, na Italia. Filho de
um tedlogo da Igreja Reformada, estudou Teologia na Universidade de Heidelberg e Filosofia
na Universidade de Berlim. (HIGHET, 2013)
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No entanto, o autor explica que seu objetivo ndo € negar o carater metodologico
das ciéncias do espirito, tampouco reafirmar o conflito entre ciéncias da natureza e
ciéncias do espirito. Ele ressalta que as duas trazem objetivos diferentes para o
conhecimento, ¢ sem duvida “A utilizacdo de métodos de certo também faz parte do

trabalho das ciéncias do espirito.” (GADAMER, 2002, p. 49).

De acordo com Jean Grondin em Hermenéutica (2012), “Gadamer nao tem nada
contra o saber metddico enquanto tal, ele reconhece toda a sua legitimidade, mas avalia
que sua imposicdo como o unico modelo de conhecimento tende a nos tornar cegos a

outros modos de saber.” (GRONDIN, 2012, p. 64).

Gadamer percebe, portanto, que as ciéncias da natureza e as ciéncias do espirito
possuem objetivos e formas diferentes de se chegar ao conhecimento. Enquanto as
ciéncias da natureza buscam medir, pesar e descrever seus objetos, muitas vezes com
uma postura inocente em relagdo as influéncias da subjetividade, pretendendo-se como
fatalmente objetivas e imparciais, nas ciéncias humanas nos deparamos com toda a
complexidade existencial, simbolica, psicologica, social, assim como com toda a beleza

expressa pelo arcabouco cultural da humanidade.

O método se funda sobre a distidncia do observador com relagdo
a seu objeto. Ora, esse modelo de “entendimento a distancia” é
realmente apropriado as ciéncias humanas? O espectador nao
esta sempre comprometido de certa maneira? Essa concepgao
do entendimento vem diretamente de Heidegger: entender ¢ um
“se entender a si mesmo”. (GRONDIN, 2012, p. 63)

4. O que vem depois do martelo?

4.2. Formacao, sensu communis, Juizo e Gosto

Até aqui, vimos Gadamer utilizar o martelo. Tal expressio se baseia na
semelhanca entre alguns aspectos de sua filosofia e a de Nietzsche. Assim como
Nietzsche, Gadamer percebeu e criticou a idolatria da ciéncia e da razdo no mundo
moderno. Da mesma forma, encontrou na arte e na brincadeira, no jogo, a via de acesso

ao que ha de mais especial no espirito humano.
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ApOs a critica aos ideais iluministas, Gadamer apresenta alguns caminhos que
serdo analisados parte a parte nesta dissertacdo. Inicialmente, ele recorre aos conceitos
guias do humanismo, a saber, a Formac¢ao (Bildung), o sensus communis, o Juizo e o
Gosto. “O que faz das ciéncias do espirito ciéncias pode ser compreendido bem melhor
a partir da tradi¢do do conceito de formagdo do que da ideia de método da ciéncia

moderna.” (GADAMER, 2015, p. 54).

A Formagdo se origina na mistica da Idade Média (GADAMER, 2015, p. 45),
designando uma maneira de aperfeicoamento de aptiddes e habilidades. De acordo com
Gadamer, “a ascensao da palavra “formacdo” desperta, antes, a antiga tradi¢ao mistica,
segundo a qual o homem traz em sua alma a imagem de Deus, segundo a qual foi

criado, e que deve reconstruir em si mesmo.” (GADAMER, 2015, p. 46).

No mundo moderno a formagao esteve muito ligada a nog¢ao de cultura, e ainda
segundo o autor € possivel afirmar que formar-se ndo se trata de uma tarefa técnica, mas
sim de um processo interior em constante movimento e desenvolvimento. “Hoje, a
formacao esta estreitamente ligada ao conceito de cultura e designa, antes de tudo, a
maneira especificamente humana de aperfeicoar suas aptidoes e faculdades.”

(GADAMER, 2015, p. 45).

Ele d& o exemplo do material de ensino de alguma linguagem, que aparece como
meio e ndo como fim, pois serve apenas para que o individuo domine aquela linguagem
especifica. Na formagao, por outro lado, tudo aquilo que acontece ¢ como acontece ¢
apropriado e integrado pelo Ser. “Na formag¢do nada desaparece, tudo ¢ preservado.”

(GADAMER, 2015, p. 47).

Assim, pode-se dizer que a formagao nao se trata de um saber ou conteudo
especifico que ¢ adquirido, mas sim de um conjunto de experiéncias e didlogos diversos
do individuo com o mundo, com o Outro, com seu proprio tempo, com o passado, assim
como também consigo mesmo. Nesse sentido, Gadamer explica que a formacdo nao

pode ser tomada como objetivo, isto €, ndo pode ser desejada.

Gadamer retorna a Hegel e apresenta a formagdo como algo essencialmente
pratico e que possui um carater de elevacdo a universalidade, de reconhecer a si mesmo
no ser-outro. Trata-se de um duplo movimento: num primeiro momento ocorre o

alheamento e num segundo momento o retorno a si, que também ja ndo ¢ mais a mesma

26



consciéncia de antes, uma vez tendo experimentado a tradicdo e dialogado com seu

conteudo.

O sensu communis ¢ apresentado como uma certa no¢do de comunidade,
essencial para aqueles que se debrucam sobre as producdes do espirito humano.
Gadamer compreende que o conhecimento deve se orientar por esse senso comunitario
assim como pela busca do bem comum. Trata-se de um fundamento ético que deve

orientar os rumos da produ¢ao humana.

O autor retorna as formulagdes de Vico e traz um conceito que se desenrola a
partir de um carater essencialmente pratico. Gadamer esboca uma relacdo com o
conceito de phronesis de Aristételes, que envolve nao apenas um conhecimento técnico
ou cientifico, mas a capacidade de julgar e agir corretamente em situacdes concretas da

vida.

Quanto ao Juizo, trata-se igualmente de uma capacidade pratica, que tem seu
fundamento na tradi¢do assim como no sensu communis. O juizo ¢ uma mediagao entre
o universal e o particular e ¢ inseparavel dos pré-conceitos, pois ¢ realizado sempre por
um sujeito que estd no mundo, em situagdo. Essa dimensdo temporal e historica ¢

essencial para a compreensao da hermenéutica filosofica.

Gadamer resgata a origem do juizo na palavra iudicium, que indica uma virtude
espiritual fundamental. Em certo momento, o autor escreve que aquele que nao possui
nenhum juizo ¢ alguém incapaz de aplicar corretamente o que aprendeu e o que sabe.
(GADAMER, 2015, p. 69). Essa afirmagao ressalta o carater essencialmente pratico da
filosofia gadameriana, pois indica novamente a importancia ndo apenas do
conhecimento teérico, mas principalmente da aplicacdo e da transmissao do

conhecimento aprendido.

Na verdade, a atividade do juizo — de subsumir o particular no
universal, de reconhecer algo como o caso de uma regra — ndo
pode ser demonstrada logicamente. Por isso, o juizo se
encontra sempre em uma situacdo de perplexidade fundamental
devido a falta de um principio que poderia guiar sua aplicagao.
(GADAMER, 2015, p. 69)
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Com o objetivo de destacar a caracteristica nao-objetiva do juizo, Gadamer da o
exemplo do chantagista, que calcula as fraquezas das pessoas e efetua corretamente seus
crimes, mas nem por isso possui ‘juizo’ no significado kantiano da palavra. Devemos

notar que o juizo anda sempre junto com um senso de universalidade.

O gosto, por sua vez, ¢ analisado por Gadamer a partir da estética kantiana. Ele
se volta para a ideia do gosto como algo que ndo depende apenas de conceitos racionais,
mas de um senso intuitivo, de um prazer ou desprazer, que pode ser considerado
universal. “O gosto ¢, pois, algo como um sentido. Nao dispde de um saber prévio
baseado em razdes. Quando em questdes de gosto algo € negativo, a pessoa nao

consegue dizer por qué.” (GADAMER, 2015, p. 76).

O surgimento do conceito do gosto no século XVIIL, cuja
funcdo social e vinculante ja4 mencionamos, entra assim nos
contextos da filosofia moral que vém da Antiguidade. Esse ¢
um componente humanista e com isso, em ultima instancia, um
componente grego, que se torna atuante no ambito da filosofia
moral determinada pelo cristianismo. A ética grega — a ética da
medida dos pitagoricos e de Platdo, a ética da mesotes criada
por Aristoteles — é, num sentido profundo e abrangente, uma
ética do bom gosto. (GADAMER, 2015, p. 80-81).

Na pré-histéria do gosto, ele possuia originariamente um sentido mais moral do
que estético, e durante o [luminismo, autores como Shaftesburry e Hume compreendiam
0 gosto como uma faculdade que ¢ desenvolvida culturalmente, através de normas e
valores compartilhados. Gadamer, por sua vez, apresenta a ideia do gosto como uma
experiéncia historica, que se desenvolve em um didlogo com a tradi¢do. Ele faz uma
critica ao subjetivismo moderno, segundo o qual o gosto seria algo puramente subjetivo
e individual, e o conecta ao ideal do sensu communis, percebendo que o gosto reflete
algo de universal. Em Gadamer o gosto ndo ¢ apenas individual, mas como fruto da

tradicdo, comunica ideias presentes no seio de toda a comunidade.

O que perfaz a amplitude originaria do conceito de gosto ¢
justamente o fato de que com ele se esta designando uma forma
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propria de conhecimento. Ele pertence ao ambito daquilo que,
sob o modo do juizo reflexivo, engloba no individual o
universal, sob o qual deve ser subsumido. (GADAMER, 2015,
p. 78).

Pode-se dizer que o gosto constitui uma abertura ao didlogo com a obra. Para
que isso aconteca, ¢ preciso respeitar a singularidade da obra de arte e o contexto
histérico em que ela foi produzida. Trata-se de reconhecer a alteridade da obra e
permitir que ela nos interpele, estando dispostos a ampliar nosso horizonte de

compreensao a partir da experiéncia produzida. (GADAMER, 2015).

Esses conceitos guias revelam aspectos importantes da filosofia de Gadamer,
pois servem de base a uma nova fundamentacao de sentido das ciéncias do espirito, que
serd acompanhada de uma reabilitagdo da tradi¢ao assim como da afirmacgdo da arte
como forma de conhecimento. Pode-se notar que existem alguns aspectos em comum
entre os quatro conceitos anteriormente apresentados (Formacao, sensu communis, Juizo

e Gosto):

Primeiramente, nota-se que a ideia de comunidade ¢ marcante em cada um dos
conceitos. Na formacao, a comunidade aparece como a depositaria e transmissora da
tradi¢do, ¢ aquela na qual o individuo devera mergulhar simbolicamente para formar-se
como individuo. O juizo deve ser guiado pelo sensu communis, que nada mais ¢ que a
percepcao desse ambito comunitario, e no gosto a comunidade também exerce grande
influéncia, pois o gosto tanto pode caracterizar uma comunidade quanto ¢ ele mesmo

criagao dela.

Pode-se perceber também que em cada um dos conceitos Gadamer busca sua
dimensao pratica, por exemplo, em sua percep¢ao de que compreender ¢ aplicar. Além
disso, devemos notar que ao analisar os conceitos guias do humanismo, Gadamer esta
buscando a autonomia das ciéncias do espirito. Nesse sentido, formagdo, sensu
communis, juizo e gosto aparecem como elementos que caracterizam o cerne singular da

disciplina.

O autor destaca, no caso da formagao, por exemplo, que “a consciéncia formada

tem o carater de um espirito.” (GADAMER, 2015, p. 54); no do juizo que trata-se de
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uma aptidao espiritual; no gosto que, “O fendmeno do gosto pode ser definido como

uma capacidade de discernimento espiritual.” (GADAMER, 2015, p. 77).

O que deve ser destacado das afirmagdes mencionadas ¢ que a proposta
gadameriana, ao recorrer aos termos argumentativos apresentados, defende o carater sui
generis das ciéncias humanas, isto ¢, a ideia de que as ciéncias do espirito devem

possuir seu proprio sentido e método.

Jean Grondin nos d4 uma pista em sua obra Hermenéutica (2012) sobre o

motivo pelo qual Gadamer aborda os conceitos guias do humanismo:

O traco caracteristico do humanismo € que ele ndo visa
inicialmente produzir resultados objetivaveis e mensuraveis,
como no aso das ciéncias metodicas da natureza. Ele espera,
especialmente, contribuir para a formacao (Bildung) e para a
educacdo dos individuos desenvolvendo sua capacidade de
julgar. (GRONDIN, 2012, p. 64)

Diferentemente das ciéncias naturais, que visam responder questdes mensuraveis
e das quais se pode extrair leis gerais, o sentido das ciéncias humanas para Gadamer nao
se reduz a essa perspectiva. Para compreender um texto é necessario ter uma formagao e
um senso de comunidade, ressaltando aqui a importancia da coletividade no pensamento
gadameriano, uma vez que estes conceitos mencionados estdo ancorados na existéncia
de uma comunidade, a qual o sujeito experimenta e através da qual tem contato com

uma cultura e tradi¢do especificas.

De fato, essa percep¢ao de um sujeito em situacao, isto €, que esta inserido na
cultura ¢ na tradi¢do, traz uma continuidade em relacio a nog¢do do Dasein
heideggeriano e realiza uma ruptura com o ideal de objetividade das ciéncias da
natureza, que muitas vezes possuem uma percep¢do de seus proprios métodos como

algo descolado e independente da subjetividade e da historia.

E comum a ideia de que para o fisico menos importa a histéria da fisica e das
teorias que ja foram suplantadas do que a realidade atual da disciplina e sua capacidade

de resolugdo de problemas. Em paralelo, no geral pode-se dizer que as ciéncias humanas
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se fundamentam em grande parte pela tradicdo, através dos escritos e do legado

daqueles que vieram antes.

A filosofia como também a histoéria, disciplinas fundamentais a compreensao do
mundo humano, possuem suas tradi¢des e recorrem a autores € teorias, que nao importa
quanto tempo passe, estranhamente parece ainda sempre haver algo novo para ser dito
sobre elas. Alguns autores, como Platdo e Aristoteles, estdo no inicio da historia do
pensamento, e ainda hoje dissertagdes e teses sdo feitas com o objetivo de interpretar

suas filosofias.

Uma das diferencas entre as narrativas da cultura (os mitos, a filosofia, a
literatura) e as narrativas das ciéncias da natureza, que também nao deixam de ser em
seu proprio modo narrativas culturais, € que as ciéncias da natureza geralmente nao se
percebem como fruto de uma cultura e de um momento particular, pois estabelecem os

limites de seu discurso a partir de uma defini¢do especifica de verdade.

A supervalorizacdo de um modelo de racionalidade e a exaltacdo dos ideais
iluministas conduziram estruturalmente os fisicos, quimicos e matematicos a
formularem discursos sobre a realidade a partir de um paradigma metodologico segundo

o qual o conhecimento por eles produzido independe de suas proprias subjetividades.

Nao apenas eles, mas a sociedade em geral também passa a reafirmar esse
paradigma. No entanto, a ontologia da linguagem proposta por Gadamer revela que no
fundo de todo conhecimento humano existe a linguagem, e a interpretagdo da linguagem

ndo ¢ algo puramente técnico e imparcial, como veremos adiante.

4.3. Tradicao e Autoridade

De certo que quem foi criado numa determinada tradi¢do cultural e de
linguagem vé o mundo de uma maneira diferente daquele que pertence
a outras tradicdes. De certo que os “mundos” historicos, que se
dissolvem uns nos outros no decurso da historia, sdo diferentes entre si
e também diferentes do mundo atual. E, no entanto, o que se representa
¢ sempre um mundo humano, isto ¢, um mundo estruturado na
linguagem, seja qual for sua tradi¢ao. (GADAMER, 2015, p. 577)

31



Uma das criticas centrais de Gadamer ao Iluminismo foi a que ele denominou como
negacdo dos pré-conceitos ¢ da autoridade. De acordo com o autor, o movimento
iluminista trouxe consigo uma exaltacdo da racionalidade como critério de verdade
supremo ¢ a ideia de um sujeito radicalmente imparcial e atemporal como pressuposto
mais adequado para o labor cientifico. Para Gadamer, no entanto, nas ciéncias do
espirito os elementos da tradicdo podem aparecer como meios necessarios para se

chegar ao conhecimento.

Em sua andlise, o autor compreende que o iluminismo criou uma falsa oposi¢ao
entre tradicdo e razdo, uma vez que ambos se configuram enquanto instrumentos de
importancia no ambito da hermenéutica. Além disso, a propria razao deve também fazer
parte da tradi¢do, pois qualquer tipo de razdo ndo pode existir independentemente de
uma escola, de narrativas e teorias, de um movimento ou uma instituicao, de pessoas e

consciéncias que a sustentam, de um momento histérico e politico delimitado.

A palavra “tradi¢do” encontra sua raiz no latim “traditio”. O verbo ¢é “tradire”, que
significa “entregar”, “passar’ algo a outra pessoa ou geragdao. Vivemos em um mundo
permeado por diferentes culturas e tradicoes. Cada povo constréi sua identidade

historica, que se expressa em uma variedade de formas.

Falar sobre tradi¢do, em sentido amplo, ¢ falar sobre a histéria do mundo, mas se
enganam aqueles que consideram essa historia uma voz univoca que ressoa através dos
milénios. Antes, ¢ uma multiplicidade de vozes, que muitas vezes se encontram em
dialogo e disputa. Sobra para nos, sujeitos do presente, a questdo de considerar quais

dessas vozes continuaremos a ecoar e quais seguirdo esquecidas, superadas.

No ambito dos estudos sobre religido, autoridade e tradicdo sdo elementos que
assumem papéis importantes na histdoria, assim como em suas diferentes doutrinas. A
exegese biblica se orientou pela nogao de sacralidade do seu texto, que por sua vez era
fundamentada pela tradicdo e autoridade, sejam estas personificadas na igreja, para

Catolicos, ou na propria Biblia, no caso dos protestantes.

Gadamer aponta que a visdo de Lutero era de que a Sagrada Escritura podia ser
interpretada por si mesma, ndo tendo a necessidade da tradi¢ao para compreendé-la. “E

na reforma a hermenéutica protestante se desenvolve a partir da reivindicacdo de
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compreender a Sagrada Escritura a partir dela propria (sola scriptura), frente ao

principio da tradi¢do da Igreja Romana.” (GADAMER, 1997, p. 20).

Percebe-se, entretanto, que ainda assim a fé protestante trouxe consigo uma nova
tradicdo reformatoria, algo que ¢ discutido pela teologia da Contra-reforma.
(GADAMER, 2015, p. 242). No que tange a autoridade, podemos talvez dizer que ela
nao foi em si negada, mas apenas transportada das hierarquias da Igreja para o proprio

texto biblico, que passara a conter em si um carater de autoridade.

Vale também apontar que ao comentar sobre a tradi¢do hermenéutica crista,
Gadamer nota que, para Dilthey, a ideia de compreender os textos a partir deles mesmos
pode trazer a necessidade de complementagdo com algum carater dogmatico, ainda que
este nao seja reconhecido. Além disso, Dilthey também argumenta que a hermenéutica
alcanca sua verdadeira esséncia quando deixa de estar a servigo de uma tarefa

dogmatica e assume uma funcao de instrumento historico.

Enquanto material educativo, a literatura classica sempre esteve
presente, mas havia sido moldada por completo ao mundo cristio;
também a Biblia era, sem duavida, o livro sagrado que se lia
constantemente na Igreja, mas sua compreensao fora determinada pela
tradi¢do dogmatica da Igreja e, segundo a conviccdo dos reformados,
também obscurecida por ela. (GADAMER, 2015, p. 242)

Para além do contexto europeu, vale refletir também sobre as possibilidades de
compreensdo da tradicdo em solo latino-americano. A tradi¢do latino-americana traz
consigo uma série de praticas, costumes, sabedorias e modos de vida, que muitas vezes
ndo apresentam sua fundamentagdo em explicagdes racionais ou cientificas, mas
baseiam-se no proprio elemento da tradicao, ou como se diz de forma popular, “na

palavra dos antigos”.

Analisando os conceitos de tradi¢do e autoridade de forma abrangente, ¢ possivel
perceber que eles podem aparecer, por exemplo, na imagem do aluno e do professor,
mestre e discipulo, ou em diferentes hierarquias internas, como por exemplo, a figura do

pai ou da mae de santo nas tradi¢cdes de matriz africana.
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Esta ndo se trata de uma autoridade vazia ou tirdnica, mas se constitui como uma
relacdo de confianga e responsabilidade, pois aquele que assume o papel de dirigente de
terreiro ¢ incumbido da tarefa de conduzir seus filhos de santo para o bem-viver, para

uma vida com axé. De acordo com José Beniste,

O Pai ou a Mae-de-santo sdo as autoridades mdaximas dentro do
Candomblé Keti. Normalmente, sdo os donos de uma roga, ou seja, um
lugar onde sdo cultuados todos os Axés e no qual os Orixds sdo
adorados. O Pai ou a Mae-de-santo sdo escolhidos pelos proprios Orixas
para que os cultuem na Terra. Os Orixas os induzem a isto e fazem com
que essas pessoas por eles “escolhidas” sejam naturalmente levadas a
pratica deste culto, até que assumam o cargo para o qual estdo
destinadas. (BENISTE, 1997, p. 87)

Outra possibilidade de pensar o conceito de autoridade num contexto nao-
europeu seria considerar, por exemplo, a autoridade do pajé como lider espiritual de
uma comunidade indigena. Kaka Wera explica em sua obra A Terra dos Mil Povos:
historia indigena brasileira contada por um indio (1998), que as celebragdes e
iniciagdes indigenas possuem como objetivo ‘limpar a mente’ para que se possa
compreender a tradi¢do, isto €, “aprender a ler os ensinamentos registrados no
movimento da natureza interna do Ser.” (WERA, 1998, p. 13). De acordo com ele, é da
natureza dos povos indigenas reverenciar os ancestrais, € isso ¢ feito como um sinal de

gratidao.

Em gratiddo e memoria dos que amalgamam o pote-corpo para
que a palavra habite, expresse e flua, existem os ritos, as
cerimonias, as dancas e os cantos sagrados. Como a terra ¢ a
propria materializacdo da expressdo de todos os espiritos,
alguns povos de passado recente chamam o conjunto de
celebracdes e ensinamentos de Tradicdo da Grande Mae.
(WERA, 1998, p. 14)

Da mesma forma, podemos lembrar aqui das primeiras paginas de O Futuro
Ancestral (2022), escrito por Ailton Krenak, onde ele conta sobre a historia de jovens

yanomamis que navegavam por um rio em uma canoa, ¢ diziam algo como: ‘Olha! Se
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nos esforcarmos bastante, chegaremos mais perto de como era antigamente!’. Talvez

esta seja uma boa ilustracdo para falar de tradigao.

Existem muitos exemplos de contextos onde diferentes autoridades se efetuam.
Pierre Verger aponta que a “Observancia de uma hierarquia rigida ¢ o instrumento que
mantém permanentes as instituicdes, como o Estado, o exército e a religido.”
(VERGER, 2003, p. 115). Da mesma forma, poderiamos nos questionar sobre a

validade e manutengdo dessas estruturas no tecido social.

Nos detendo as ideias gadamerianas acerca da tradi¢ao, devemos compreendé-la
ndo como algo que se encontra no passado, mas que ¢ considerado enquanto aspecto
atuante no presente. Nesse sentido, toda a vida comum dos humanos ¢ influenciada pela
tradigdo, ou seja, € considerada um produto da histéria efeitual, como denominada pelo

autor.

A realidade dos costumes, p. ex, ¢ e continua sendo, em sentido
amplo, algo valido a partir da heranga histdrica e da tradigdo.
Os costumes sdo adotados livremente, mas nio sdo criados nem
fundados em sua validade por um livre discernimento. E isso,
precisamente, que denominamos tradicdo: ter validade sem
precisar de fundamentacdo. (GADAMER, 2015, p. 372)

Na segunda parte de Verdade e Método (Vozes, 2015), a saber, Os preconceitos
como condi¢do da compreensdo, Gadamer apresenta um primeiro topico de nome A4
reabilita¢do da autoridade e da tradi¢do. Mas qual seria o sentido de uma reabilitagao?
Podemos afirmar que reabilitar significa dar valor novamente a algo que foi perdido.

Uma das consequéncias do iluminismo, para Gadamer, foi a submissdo de toda
autoridade a razdo. Durante o iluminismo “o conceito de autoridade acabou sendo
referido ao oposto de razdo e liberdade, a saber, ao conceito da obediéncia cega.”
(GADAMER, 2015, p. 370-371). No entanto, 1sso ndo retrata a esséncia da autoridade.
Para Gadamer, “a autoridade ndo tem seu fundamento ultimo num ato de submissao e
de abdicacdo da razao, mas num ato de reconhecimento e de conhecimento.”
(GADAMER, 2015, p. 371), e nisso consistiria a autoridade do educador, do cientista,

do especialista, etc.
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A autoridade ndo ¢ a superioridade de um poder que exige
obediéncia cega, proibindo de se pensar. A verdadeira natureza
da obediéncia consiste, antes, no fato de ndo se tratar de um ato
desprovido de razdo, mas de um proprio mandamento da razao,
pressupondo um saber superior no outro, um saber que
ultrapassa o proprio saber. (GADAMER, 2002, p. 52)

No ocidente, as mais influentes autoridades religiosas sdo ou ja foram a Biblia e
a Igreja. Com o advento do iluminismo, a autoridade em si ndo deixa de existir, mas
apenas se transporta para outro objeto: a razao. Agora, torna-se a propria razao uma
autoridade, que decidira o verdadeiro e o falso através de seus critérios. “O espirito
metodolédgico da ciéncia impde-se por toda parte.” (GADAMER, 1997, p. 15). O erro
do iluminismo, na concepg¢do de Gadamer, foi colocar este conceito de razio para além
de seus proprios limites, considera-la como algo absoluto, deixando assim de perceber
seus aspectos temporais € historicos.

No pensamento de Gadamer, a tradi¢ao pode ser entendida enquanto efeito da
historia assim como elemento constituinte da dimensdo pré-compreensiva do sujeito,
que o condiciona mas nao necessariamente o determina, pois traz em si a possibilidade

de abertura em dire¢ao a novos horizontes.

A experiéncia hermenéutica tem a ver com a tradi¢do. E esta
que deve chegar a experiéncia. Todavia, a tradi¢do nao ¢
simplesmente um acontecer que aprendemos a conhecer e
dominar pela experiéncia, mas € linguagem, isto é, fala por si
mesma, como um tu. (GADAMER, 2015, p. 467)

E possivel compreender a partir da afirmagdo mencionada que a tradi¢do nio
deve ser pensada como algo estatico: o individuo se encontra em constante dialogo com
a historia, ele interpreta o mundo e a si mesmo através dessa relagao.

Gadamer indaga, portanto, se na hermenéutica das ciéncias do espirito nao
deveriamos restabelecer de modo fundamental o direito ao elemento da tradigdo. Isso
nao significa, no entanto, alguma espécie de conservadorismo, como veremos adiante.
Trata-se de reconhecer que “[...] a heranca cultural dos povos ¢ antes de tudo uma
tradi¢do de formas e artes de dominio, de ideias, de liberdade, teleologias de ordem etc.”

(GADAMER, 2002, p. 329), e que essas formas atuam na identidade coletiva e

individual.
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Reconhecer a tradi¢ao significa reconhecer a existéncia daquilo que veio antes.
Nao de forma a aceita-lo ou reafirma-lo cegamente, mas inclusive para criar antiteses
torna-se necessario o conhecimento da histéria. “Tradi¢do ¢é conservagdo, ¢ esta
representa uma conduta tao livre como a destrui¢ao e a inovagao.” (GADAMER, 2015,

p.374).

Embora seja proprio da esséncia da tradi¢do ser somente através
de apropriacdo, faz parte também da esséncia do humano o
poder romper, criticar ¢ desfazer a tradi¢do; e na nossa relagdo
para com o ser aquilo que se realiza nos moldes do trabalho, da
reelaboragdo do real, com vistas aos nossos fins, nao sera algo
muito mais originario? (GADAMER, 2015)

No fim da década de 1960, Habermas foi um dos principais autores a elaborar
uma critica ao posicionamento de Gadamer em relagdo a tradi¢ao. Para Habermas, a
tradi¢do se trata sim de um grande veiculo comunicador, mas existem influéncias
relacionadas a realidade politica e social que deturpam a natureza desses
conhecimentos, tornando a tradi¢do um reservatorio de ideias que conseguiram se
sobrepor sobre outras através do tempo, ou que eram defendidas por grupos sociais

detentores de poder mais abrangente. (HABERMAS, 2013)

A experiéncia da hermenéutica profunda nos ensina que na
dogmatica do contexto de tradicdo ndo apenas se impde a
objetividade da linguagem em geral, mas também a
representatividade das relacdes de poder que deformam a
intersubjetividade do entendimento como tal e distorcem
sistematicamente a compreensao linguistica cotidiana. Dai que
todo consenso no qual a compreensdo termina fique em
principio sob a suspeita de ter sido imposto pseudo-
comunicativamente. (HABERMAS, 2009, p. 330)

As colocagdes de Habermas trazem um ponto relevante a discussdo sobre o
tema. Talvez, levar em conta as relacdes de poder assim como as ideologias envolvidas
na transmissdo dos conhecimentos tradicionais seja algo que possa alargar o horizonte
de compreensdo acerca da propria tradicdo. Ainda assim, Gadamer nos atenta para o
fato de que a tradi¢ao ¢ um processo vivo de criagdo, e isso se distingue da ortodoxia.

Se a indagacdo no ambito das ciéncias humanas parte apenas de uma
fundamentagdo positivista ou cientificista, como seria possivel nos debrugarmos sobre

as filosofias e doutrinas antigas, que do ponto de vista desta racionalidade muitas vezes
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sdo acusadas de terem se tornado obsoletas, ou de serem retratos de momentos
primitivos do ser humano? O elemento da tradi¢cao, quando considerado nas ciéncias do
espirito, contribui para a preservacdo de diferentes ambitos de sentido. Gadamer

€SCreve:

O que ¢ consagrado pela tradicdo e pela heranca historica
possui uma autoridade que se tornou andnima, € Nnosso ser
histérico e finito estd determinado pelo fato de que também a
autoridade do que foi transmitido, e ndo somente o que possui
fundamentos evidentes, tem poder sobre nossa acdo € nosso
comportamento. (GADAMER, 2015, p. 372).

Nesse sentido, o autor propde que a experiéncia da compreensao de uma tradigao
nao se da como um comportamento subjetivo frente a um objeto dado. Devemos, antes
de tudo, nos perceber como parte daquilo que € percebido, e isso significa estar frente a
historia efeitual. Trata-se de buscar explicitar os proprios pré-conceitos e compreender
que “para poder nos deslocar a uma situacdo precisamos ja sempre possuir um
horizonte.” (GADAMER, 2015, p. 403).

Ainda nesse sentido, Gadamer aponta que “Esse ato de deslocar-se ndo se da por
empatia de uma individualidade com a outra, nem pela submissdo do outro aos nossos
proprios padrdes. Antes, significa sempre uma ascensdo a uma universalidade mais
elevada que supera tanto nossa propria particularidade quanto a do outro.”
(GADAMER, 2015, p. 403).

Gadamer busca fazer uma reabilitacdo da tradicdo, pois ndo Vvé
incompatibilidade entre tradicao e razao, como propunha o iluminismo. Mas nao se trata
de exaltar a tradicdo, como foi feito no romantismo ou como ¢ defendido pelo
conservadorismo.

Trata-se de reconhecé-la enquanto elemento atuante no mundo e na
subjetividade. Gadamer afirma que “A experiéncia hermenéutica ¢ um encontro entre a
heranca e o horizonte do intérprete.” (GADAMER, 2002, p. 210). Nesse sentido,
devemos deixar de pensar o individuo como algo aquém da temporalidade que o
constitui.

Assim, voltando ao capitulo em questdo, Gadamer se pergunta sobre a
possibilidade de pré-conceitos legitimos. “Se existem preconceitos justificados que
possam ser produtivos para o conhecimento, entdo voltamos a confrontar-nos com o

problema da autoridade.” (GADAMER, 2015, p. 370).
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Ele faz uma critica a ideia de preconceito como “juizo falso” que foi
desenvolvida no Iluminismo, propondo uma teoria dos preconceitos enquanto elementos
pré-compreensivos, determinados pelo mundo social e historico, assim como pela
cultura na qual estamos inseridos. “Partiamos entdo do fato de que uma situagdo
hermenéutica estd determinada pelos preconceitos que trazemos conosco.”
(GADAMER, 2015, p. 402). Estes pré-conceitos devem ser reconhecidos’ para que
sejam incluidos no jogo da compreensdo, do contrario, exercerdao sua influéncia de

forma despercebida.

Dentro ou fora das ciéncias nao pode haver compreensdo sem
pressupostos. De onde nos vém os pressupostos? Da tradigdo
em que nos inserimos. Essa tradicdo ndo se coloca contra o
nosso pensamento como um objeto de pensamento; antes €
produto de relagdes, ¢ o horizonte no interior do qual pensamos.
(PALMER, 1986, p. 186).

Estar disposto a colocar em jogo os proprios preconceitos € o que constitui, em
parte, a abertura hermenéutica necessaria para que se possa compreender determinada
coisa. O problema estd em quando o individuo, possuindo tais pré-conceitos (como

todos os possuem), ndo reconhece em si 0s preconceitos que possui.

Isso cristaliza parte de suas ideias e dificulta o didlogo, pois ao ndo reconhecer a
si mesmo o individuo ndo coloca seu mundo para jogo no didlogo, mantendo ideias
intocadas dentro de si, exercendo cada vez mais uma influéncia oculta sobre os

conteudos acessados no curso da vida.

Dai surge a necessidade de uma postura dialdgica frente o objeto de estudo das
ciéncias humanas. Trata-se de compreender que a realidade ndo se trata de algo estatico.
Deve-se perceber-se como parte da tradi¢do, como também o fato de que a tradicdo esta
em continua transformagdo, aberta aos desafios do tempo, da linguagem e de outras

tradigoes.

% “Todo encontro com a tradi¢do realizado gragas a consciéncia historica experimenta por si
mesmo a relagdo de tensdo entre texto e presente. A tarefa hermenéutica consiste em ndo
dissimular essa tensdo em uma assimilagdo ingénua, mas em desenvolvé-la conscientemente.”
(GADAMER, 2015, p. 405)
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5. A experiéncia da verdade na arte

A primeira parte de Verdade e Método ¢ intitulada A libera¢do da questdo da
verdade a partir da experiéncia da arte. Trata-se de um titulo bastante sugestivo. Pode-
se perceber que Gadamer ndo fala em responder a questdo da verdade através da
experiéncia da arte, mas em liberar a propria questdo. Os subtdpicos da primeira parte

sdo denominados 4 superagdo da dimensao estética e O problema do método.

Quanto ao primeiro topico, Gadamer identifica na tradicdo a criagdo de
diferentes areas do conhecimento, que possuem um valor de organizagdo do saber mas
que acabaram por ‘recortar’ os fendmenos da realidade com uma tesoura que existe
apenas no ideal humano. Ele explica que da histdria criou-se a ciéncia histérica, assim
como da arte criou-se uma consciéncia estética. Esse tipo de racionalizagdo delimita
dominios proprios, mas acaba por, muitas vezes, afastar daquilo sobre o que procuramos

falar.

Aqui a investigacdo cientifica que se dedica a chamada
ciéncia da arte tem consciéncia desde o principio de que
nao pode substituir nem suplantar a experiéncia da arte. O
fato de experimentarmos a verdade numa obra de arte, o
que nao se alcanca por nenhum outro meio, ¢ o que da
importancia filosofica a arte, que se afirma contra todo e
qualquer raciocinio. (GADAMER, 1997, p. 31).

Talvez uma das mais renomadas e conhecidas colocacdes de Gadamer seja a de
que “O ser que pode ser compreendido é linguagem.” (GADAMER, 1997, p. 687). De
fato, ela expressa uma caracteristica de sua hermenéutica, que tera na linguagem seu

fundamento central. Grondin chega a afirmar que “Em Gadamer o aspecto linguistico ¢é
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radicalizado de forma marcante. A linguagem ¢ tao fundamental ao ponto de podermos

afirmar que “ndo existiria pensamento sem linguagem”.” (GRONDIN, 2012, p. 76).

Chamo ateng¢do para as palavras de Gadamer na pagina vinte e trés de Verdade e

Meétodo, em que ele se refere a sua célebre citacio:

A frase “o ser que se pode compreender é linguagem” deve ser
lida nesse sentido. Ela ndo significa o dominio absoluto daquele
que compreende sobre o ser; ao contrario, diz que o ser nao ¢
experimentado onde algo pode ser construido e assim concebido
por nés mesmos, mas 1a onde aquilo que acontece pode ser
simplesmente compreendido. (GADAMER, 2015, p. 23)

Talvez o trecho acima possa nos ajudar a entender o que Gadamer quis dizer
naquele momento assim como abrir alguns caminhos de reflexdo. Quando ele escreve
que “Ela nao significa o dominio absoluto daquele que compreende o ser”, parece aqui
manter uma posi¢ao cética, que compreende os limites do conhecimento humano. Dizer
que “O ser que pode ser compreendido ¢ linguagem” ndo ¢ o mesmo que dizer “Todo o
ser pode ser compreendido através da linguagem” ou tampouco “A linguagem ¢ algo

que permite compreender o ser completamente”.

Continuando, ele escreve: “[...] o ser ndo ¢ experimentado onde algo pode ser
construido e assim concebido por n6s mesmos, mas 14 onde aquilo que acontece pode
ser simplesmente compreendido.” (GADAMER, 2015, p. 23). Aqui, pode-se perceber
que a nocdo de experiéncia adquire um cardter importante, pois subsiste como algo

anterior as formaliza¢des do conhecimento humano.

A ideia de que o ser ndo ¢ experimentado onde algo pode ser construido e
concebido por nds mesmos ¢ importante pois o autor da a entender que existe um lugar
onde, em suas palavras, “aquilo que acontece pode ser simplesmente compreendido”, se
referindo novamente ao ambito da experiéncia assim como da nocao da compreensdo

CcOmo um acontecer.

Seguindo o caminho das propostas de Gadamer em relacdo aos rumos das

ciéncias do espirito, deve-se notar que a arte aparece como elemento central de sua
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filosofia. Ele aborda a estética a partir do conceito de experiéncia, propondo uma

revitalizagdo do conceito e estabelecendo sua critica a tradigdo estética.

Em busca de outro modelo de saber, diferente do modelo da
ciéncia metodica, Gadamer vai se inspirar, na primeira parte de
Verdade e Método, na experiéncia da arte. A obra de arte nao
oferece apenas uma fruicdo estética, ela é, num primeiro
momento, um encontro de verdade, afirma firmemente
Gadamer. Reduzir a obra de arte a uma questdo puramente
estética ¢ fazer o jogo da consciéncia metddica, que reivindica
um monopodlio sobre a no¢do de verdade, limitada a ordem
daquilo que ¢ cientificamente cognoscivel. Nao, dird Gadamer,
¢ preciso também reconhecer que a obra de arte tem sua
verdade. (GRONDIN, 2012, p. 64)

Gadamer advoga em favor de uma compreensdo experiencial da verdade e da
arte, observando que a compreensao de uma obra ¢ algo que nunca pode ser finalizado
por completo, pois esta em constante desenvolvimento e transformacdo. Da mesma
forma, a obra de arte ndo deve ser considerada apenas uma expressao do imaginario do
artista, mas aparece como produgdo de um determinado momento histérico e de uma

sociedade como um todo, faz parte de uma tradicao.

Eu parto, antes, do fato de que as ciéncias histdricas do espirito,
nos moldes como elas procederam ao romantismo alemao e
impregnaram-se do espirito da ciéncia moderna, administram
uma heranga humanista que as distingue de todas as outras
investigacdes modernas e as aproxima de uma experiéncia
completamente diferente e fora do ambito da ciéncia, aproxima-
se especialmente da experiéncia da arte. (GADAMER, 2015, p.
14-15)

Em Verdade e Método, a experiéncia da arte aparece como algo que suplanta o
ambito do conhecimento metodoldgico, o que acontece também de forma semelhante
com a experiéncia da tradi¢do histdrica, que mesmo sendo transformada em objeto pela
ciéncia, como a consciéncia estética fez com a experiéncia da arte, acaba ela mesma
manifestando-se em sua verdade, o que Gadamer chamou de historia-efeitual.

(GADAMER, 2015, p. 31). Ele escreve: “A fecundidade do conhecimento das ciéncias
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do espirito parece mais proxima a intui¢do do artista do que ao espirito metodologico da

investigagdo.” (GADAMER, 2002, p. 49).

Nesse contexto, a arte, assim como as ciéncias humanas em geral, ndo deve ser
questionada em termos de verdadeiro ou falso, pois ndo obedece a ldgica da ciéncia
moderna. “Antes, a obra de arte ganha seu verdadeiro ser ao se tornar uma experiéncia
que transforma aquele que a experimenta.” (GADAMER, 2007, p. 155). Isso significa
que uma correta hermenéutica se trata antes de se permitir experimentar um texto do
que de efetuar um juizo sobre ele. A linguagem poética possui algo de valoroso em si

mesma, na propria experiéncia que dela temos.

Tal como na experiéncia da arte, estamos as voltas com
verdades que suplantam fundamentalmente o ambito do
conhecimento metodoldgico, algo semelhante se da
também no conjunto das ciéncias do espirito, onde nossa
tradi¢do historica, mesmo sendo transformada em todas as
suas formas em objeto de pesquisa, acaba, ela mesma,
manifestando-se em sua verdade. A experiéncia da
tradigdo historica vai fundamentalmente além do que nela
se pode investigar. Ela ndo pode simplesmente ser
classificada como verdadeira ou falsa, no sentido
determinado pela critica histdrica; transmite sempre a
verdade, da qual devemos tirar proveito. (GADAMER,
1997, p. 31).

As contribui¢des das ideias gadamerianas para o estudo dos mitos e antigos
textos sagrados no mundo contemporaneo se da a partir desta elaboragdo experiencial da
arte, segundo a qual devemos entrar em seu proprio jogo, adentrar o mundo da obra de

arte (assim como no mundo do texto) e dialogar com seus sentidos.

Com o advento do Iluminismo, o conceito de verdade passa a ser regulado por
um modelo empiricista e as produgdes mitologicas e poéticas foram relegadas ao mundo
das ilusdes, algo vastamente discutido por diversos autores, entre eles Paul Ricoeur e

Mircea Eliade, sob o conceito de dessacralizagao.

No entanto, a hermenéutica filos6fica de Gadamer nos permite perceber que
muito antes de visar responder a uma dicotomia de verdadeiro ou falso, os poetas

expressavam em seu discurso ideais existentes na comunidade. De acordo com José
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Severino Croatto, “As histérias e narrativas sagradas sdo, em ultima instancia, mitos.
Estao longe do que poderia ser chamado de falsidade. Trata-se de profundas expressdes

do imaginario humano.” (CROATTO, 2010, p. 65).

Através de sua propria logica interna e se utilizando da linguagem simbélica'®,
0s mitos trazem consigo uma abertura para a multiplicidade de sentidos, sdo portadores
de um grande potencial explicativo e foram também elementos fundamentais para o
desenvolvimento das diferentes civilizagdes, ecoando através dos tempos até os dias
atuais, em que as narrativas e figuras mitologicas continuam a ser apropriadas pelos
meios de producao cultural, como no cinema, na literatura, entre outras artes. Segundo
Jean-Pierre Vernant, “Acabou-se o tempo em que se podia falar do mito como se se
tratasse da fantasia individual de um poeta, uma fabulagdo romanesca, livre e gratuita.
Até mesmo nas variagdes as quais se presta, um mito obedece a limitagdes coletivas

bastante estritas.” (VERNANT, 2009, p. 25).

Narrativas sdo relacionadas com a construcdo de nossas
identidades como individuos e com as memorias elaboradas das
comunidades as quais pertencemos. E dessa predisposi¢io
narrativa que surge aquela que ¢ a narrativa por exceléncia da
religido: o mito. As narrativas t€ém o poder de modelar a
realidade, uma vez que elas sdo teleoldgicas, isto €, sdo
direcionadas para um fim, [...]. As narrativas fazem parte dessa
tendéncia humana de dar sentido ao mundo. (NOGUEIRA,
2015, p. 447)

Paul Ricoeur, um dos principais expoentes da hermenéutica contemporanea e
estudioso dos mitos e simbolos religiosos, aponta que “O momento histérico da filosofia
do simbolo ¢ o do esquecimento e da restauragdo. Esquecimento das hierofanias, dos
sinais do sagrado, da perda do proprio homem enquanto algo pertencente ao sagrado.”
(RICOEUR, 2017, p. 367).

Ricoeur denuncia que a filosofia leu os mitos!! como se fossem contos de fadas,

reduzindo assim suas potencialidades. Segundo Ricoeur, “O mito possui a capacidade

1 Em As Linguagens da Experiéncia Religiosa, Croatto afirma que “O simbolo é a linguagem
basica da experi€ncia religiosa. Funda todas as outras. Tem um valor essencial que é necessario
destacar mais uma vez: o simbolo "faz pensar"; o simbolo "diz sempre mais do que diz". E a
linguagem do profundo, da intui¢ao, do enigma. Por isso ¢ a linguagem dos sonhos, da poesia,
do amor, da experiéncia religiosa.” (CROATTO, 2010, p. 117)

11 “Por mito entenda-se aqui a descrigdo que dele € feita hoje em dia pela historia das religides:
ndo uma falsa explicagdo através de imagens e fabulas, mas uma narrativa tradicional sobre
acontecimentos que tiveram lugar na origem dos tempos, destinada a fundar a acdo ritual dos
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de “desvelar o elo entre 0 homem e o seu sagrado” (RICOEUR, 1978, p. 22), mas
parece ndo atender as exigéncias modernas do pensamento cientifico, a ponto de ser
considerado muitas vezes como uma forma primitiva e obsoleta de conhecimento da
realidade.

Apos a critica a tradigdo metafisica elaborada por Heidegger, pode-se dizer que
ndo fazia mais sentido ao labor filosofico formular expressdes aos moldes da velha
metafisica. Assim, a questdo diretamente relacionada ao Ser é em parte substituida pela
analise semantica dos discursos contidos na tradicdo, que carregam em si multiplas

oportunidades e caminhos de interpretacao.

Os textos sdo aqui tomados, prioritariamente, como
“testemunhas” ¢ acesso a mundos socioculturais dindmicos que
os fizeram, viram-nos nascer e lhes conferiram os contornos,
mundos estes que de outra forma seriam quase ou totalmente
inacessiveis. (VASCONCELOS, 2022, p. 618).

Quando alguém se dispde a realizar uma hermenéutica de antigos textos
sagrados ou de narrativas mitoldgicas, € preciso lembrar que nao se trata de explicar o
texto, ou de buscar seu valor de verdade de forma literal, mas de viver a experiéncia que
a obra de arte propde. Segundo Ricoeur, “o mito ¢ ele mesmo um convite a gnose.”
(RICOEUR, 2017, p. 183).

Nesse mesmo sentido, Gross afirma que a tarefa do intérprete religioso ndo esta
em descobrir o que estd escrito, mas sim em olhar para onde o texto aponta. “Toda vez
que se tenta reduzir a linguagem simbodlica dos textos religiosos a proposi¢des
puramente racionais - seja sob a forma teoldgica, seja moral - o que se verifica ¢ a
presenca de elementos absurdos ou paradoxais sob uma forma pretensamente ldgica.”

(GROSS, 1999, p. 47).

Ao aludir aqui as narrativas mitoldgicas juntamente com as poéticas, percebe-se
que neste ponto fica um pouco dificil de discernir os limites entre arte e religido, ao
menos no contexto grego. Isso ndo € por acaso, uma vez que devemos, de fato, perceber
as interse¢des entre ambos. Adotando a perspectiva gadameriana, uma separagdo
intransponivel ndo se faz necessaria, principalmente quando se trata do contexto da

Grécia Antiga.

homens dos dias de hoje e, de maneira geral, a instituir todas as formas de acdo ¢ de pensamento
através das quais o homem se compreende a si mesmo no seu mundo.” (RICOEUR, 1972, p. 21)
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Como ele diz em um de seus exemplos, um artefato religioso antigo, quando
colocado em um museu, ndo perde sua dimensdo espiritual. Um templo pode ser ao
mesmo tempo objeto de uma contemplacdo estética como a casa dos deuses. Arte e

religido se retroalimentam, e os dois ambitos sdo coexistentes.

Dever-se-ia reconhecer e admitir que uma antiga imagem
de deuses, por exemplo, que nao foi representada no
templo como obra de arte para um desfrute estético da
reflexdo, e que hoje tem a sua representacdo no museu
moderno, contém em si o universo da experiéncia
religiosa, da qual ela procede, tal como ela se nos
apresenta hoje, e isto tem a consequéncia significativa de
que esse seu mundo pertence ainda também ao nosso
mundo.” (GADAMER, 1997, p. 18)

Gadamer explica que “arte” ¢ uma criagdo moderna, que separou certas
producdes e atividades do ambito comum da vida. A partir do [luminismo a arte passou
a ser concebida como algo que deveria ser contemplado desinteressadamente, que
poderia trazer algum tipo de elevagdo. “A partir do momento em que a oposi¢ao entre
realidade e aparéncia cunha o conceito de arte, [...] A arte torna-se um ponto de vista
proprio e alicerca uma pretensao de predominio proprio e auténomo.” (GADAMER,

2015, p. 132).

No entanto, Gadamer nos apresenta uma nog¢ao de arte que se encontra enraizada
em contextos culturais, sociais e religiosos. Quando observamos, por exemplo, os
retabulos eclesidsticos, os porticos da antiguidade, um quadro em uma casa qualquer ou
encenacgOes teatrais, encontramos essa dimensdo da arte na constru¢do do mundo
humano. De acordo com Gadamer, a arte feita para se viver em torno dela nao cabe em

um museu'?.

1240 museu, p. ex., ndo é simplesmente um acervo que se tornou ptblico. Mais do que isso, os
antigos acervos espelhavam (nas cortes e nas cidades) a escolha de um determinado gosto e
continham preponderantemente trabalhos de uma mesma “escola”, concebida como exemplar. O
museu, ao contrario, ¢ o acervo desses acervos e ¢ muito significativo que ele alcance sua
perfeicdo ocultando sua propria procedéncia desses acervos, quer através de uma reordenacao
historica do conjunto, quer através da complementagdo mais abrangente possivel.”
(GADAMER, 2015, p. 137).
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O que define a consciéncia estética € justamente essa
capacidade de distinguir a intencdo estética de tudo que ndo ¢
estético. [...]. Diferencia a qualidade estética de uma obra de
todos os momentos de conteido que nos determinam a uma
tomada de posicdo moral, religiosa e também quanto ao
conteido ¢ s6 se refere a obra em seu ser estético.
(GADAMER, 2015, p. 135-136)

Assim como o sentimento fundante da religido, a obra de arte também ndo pode
ser explicada totalmente, tampouco racionalizada sem perder camadas de sentido. Na
obra de arte, assim como na gnose, o conhecimento deve ser vivido, isto ¢&,
experimentado, e isso acontece no contexto de um movimento dialégico com a tradigdo.
“Uma vez que encontramos no mundo a obra de arte e em cada obra de arte individual
um mundo, esta nao continua sendo um universo estranho onde, por encantamento,

estamos a mercé do tempo € do momento.” (GADAMER, 2015, p. 149).

E preciso notar que ha algo de transcendental na poesia, ¢ a0 mesmo tempo que
as narrativas espirituais, que se dirigem diretamente ao transcendental, podem ser
extremamente belas e poéticas. Os mitos sdo narrativas fundamentais a compreensao da
existéncia humana no mundo. “Os mitos sdo narrativas coletivas, contadas a partir de
um discurso metaforico, que tratam das questdes mais intimas de uma sociedade.”

(OLIVEIRA, 2022, p. 65).

5.1. O conceito de jogo

Se considerarmos o uso da palavra “jogo” dando preferéncia ao
chamado significado figurado, resultara o seguinte: falamos do
jogo das luzes, do jogo das ondas, do jogo da peca da maquina
no rolamento, do jogo articulado dos membros, do jogo das
forgas, do jogo das moscas, at¢ mesmo do jogo das palavras.
Nisso sempre esta implicito o vaivém de um movimento que
ndo se fixa em nenhum alvo, onde termine. (GADAMER,
2015, p. 156)
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Com o objetivo de compreender a ordem da mediagdo entre o individuo e a
tradi¢do, Gadamer utiliza o conceito de jogo como um fendmeno que possui suas
proprias regras e dindmica. A caracteristica principal do jogo € que ele tem sua
finalidade em si mesmo, ou seja, ndo possui um proposito externo. “A fim de pensar
esse encontro com a verdade, Gadamer propde partir da no¢ao de “jogo”: entender uma

obra de arte ¢ deixar-se levar por seu jogo.” (GADAMER, 2015, p. 65).

Gadamer busca libertar o conceito de jogo do significado subjetivo que possui
em Kant e Schiller. Nesse sentido, o autor argumenta que o jogo, assim como a obra de

arte, possui uma dindmica propria que nao depende completamente do espectador.

Quando falamos de jogo no contexto da experiéncia da arte nao
nos referimos ao comportamento, nem ao estado de animo
daquele que cria ou daquele que desfruta do jogo e muito
menos a liberdade de uma subjetividade que atua no jogo, mas
ao modo de ser da propria obra de arte. (GADAMER, 2015, p.
154).

A entidade principal no jogo ¢ o préprio jogo, enquanto a individualidade do
jogador deve assumir um papel, submeter-se as regras do jogo em fun¢do do movimento
total do jogo. Os jogadores devem se subordinar ao jogo, assim participando dele e
fazendo parte de algo maior. “Aquele que participa de um jogo se dobra a autonomia do
jogo: o jogador de ténis responde a bola que lhe é enviada, o dangarino segue o ritmo da
musica, aquele que 1€ um poema ou um romance ¢ tomado por aquilo que esta lendo.”

(GADAMER, 2015, p. 65).

Gadamer argumenta que “Todo jogar ¢ um ser-jogado. O atrativo do jogo, a
fascinagdo que exerce, reside justamente no fato de que o jogo se assenhora do
jogador.” (GADAMER, 2015, p. 160). Assim como acontece com a obra de arte, 0 jogo
nao ¢ algo que pode ser analisado de fora. Para compreendé-lo € necessario participar de

sua verdade, deixar-se submeter a sua propria dindmica.

Como em todo jogo, os atores representam seus papéis, € assim
0 jogo torna-se representagdo, mas o proprio jogo € conjunto de
atores (Spielern) e espectadores. De fato, ¢ aquele que ndo
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participa do jogo mas assiste quem faz a experiéncia mais
auténtica e que percebe a “inten¢dao” do jogo. Nele o jogo (a
representacdo) eleva-se a sua identidade propria. (GADAMER,
2015, p. 164)

Assumir um papel ndo se trata apenas de simular ou atuar, mas de entregar-se
completamente a algo que ¢ fim em si mesmo, de deixar a propria existéncia de canto
por um momento para deixar-se absorver pela dindmica do jogo. De acordo com
Gadamer, “A estrutura ordenadora do jogo faz com que o jogador se abandone a si
mesmo, dispensando-o assim da tarefa da iniciativa que perfaz o verdadeiro esfor¢o da

existéncia.” (GADAMER, 2015, p. 158).

Outra caracteristica fundamental do jogo ¢ a repeticdo, uma vez que seu modo
de ser ¢ autorrepresentagdo. “O movimento que € jogo ndo possui nenhum alvo em que
termine, mas renova-se em constante repeti¢ao.” (GADAMER, 2015, p. 156). Quando
se fala do xadrez, por exemplo, ¢ possivel perceber que as regras do jogo assim como a
disposi¢ao das pegas continuam sempre as mesmas, no entanto a cada momento em que
duas pessoas jogam novas partidas, diferentes jogadas e surpresas se apresentam. “O
sujeito do jogo nado sao os jogadores. Ele simplesmente ganha representagao através dos

que jogam o jogo.” (GADAMER, 2015, p. 155).

O modo de ser do jogo [...] ndo implica a necessidade de haver
um sujeito que se comporte como jogador, de maneira que o
jogo seja jogado. Ao contrario, o sentido mais originario do
jogar € o que se expressa na forma medial. Assim, por
exemplo, costumamos falar que algo “estd jogando” em tal
lugar ou em tal momento, que algo esta se desenrolando como
jogo, que algo esta em jogo. (GADAMER, 2015, p. 157).

Henrique Lott (2007) identifica no conceito de festa, assim como no jogo, uma
caracteristica de repeticdo que permite ao jogador sair do tempo cronoldgico e adentrar
em uma outra espécie de temporalidade, o que acontece também no caso do ritual.
Através da repetigdo o jogo se perpetua, construindo um espago onde as normas do
cotidiano sdo suspensas, ¢ fornecendo um espago a parte, onde os elementos do jogo

deverdo atuar.

49



Gadamer postula que o jogo atinge seu alcance como arte pela configuragao
(Gebilde), que refere-se ao momento em que a obra transcende seu criador, adquirindo
autonomia propria. “A essa mudanca em que o jogo humano alcanca sua verdadeira
consumagdo, tornando-se arte, chamo de transforma¢do em configuragdo.”

(GADAMER, 2015, p. 165).

Johan Huizinga, pensador holandés que dissertou extensivamente sobre o
conceito de jogo (Homo Ludens), ja havia identificado que o jogo ocorre em um
« - 1e s . . .. . .
espago-tempo” distinto, criando um mundo a parte. Huizinga propde que as diferentes
institui¢des humanas, como a politica, a cultura, a arte e a religido possuem sua origem

nas atividades ludicas, e ja percebe a existéncia de uma dimensao ritual do jogo.

Podemos tragar igualmente em Gadamer alguns paralelos entre o jogo, a arte € a
religido. Assim como o jogo, a obra de arte e a religido se configuram pela capacidade
de criar um “mundo a parte”, onde passam a valer suas proprias regras e leis. “Em
principio, percebemos aqui o primado do jogo face a consciéncia do jogador.”

(GADAMER, 2015, p. 158).

Da mesma forma, aquele que quer compreender uma obra de arte deve deixar-se
tomar pela propria obra, participar de sua verdade em experiéncia. Ja aquele que busca
compreender um ritual, deve participar dele, submeter-se as regras e dinamica do rito
para que ele aconteca. E possivel perceber tanto no jogo, na arte quanto na religido, o
movimento de criacdo de um horizonte compartilhado, em que os individuos sao

absorvidos por uma dinamica maior, transcendendo o seu ambito individual.

Huizinga também elabora a ideia de que cada jogo exige seu espaco de jogo. No
ambito religioso, Mircea Eliade dissertou sobre a divisao do espaco para o homem
religioso, afirmando a determinagdo de espacgos sagrados e espagos profanos. De fato,
admitindo a correlacdo entre jogo e ritual, podemos perceber que os diferentes rituais
religiosos acontecem em seu espago delimitado especifico, seja este a igreja, o terreiro,
o templo ou a propria natureza, considerada desde o inicio dos tempos como um espago

sagrado e repleto de presencgas espirituais.

No caso da Umbanda, uma das mais tradicionais expressdes religiosas
brasileiras, a feitura de oferendas, quando se ¢ entregue na natureza, exige que antes de

iniciar os trabalhos seja delimitado um espago para o ritual chamado assentamento, o
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que pode ser feito com a manipulacao de velas, rezas, movimentos com as maos €
principalmente intencdo. Isso ¢ feito com o objetivo de criar um espago de protecao para
trabalhar espiritualmente sem as interferéncias de forcas consideradas negativas ou
inferiores, que podem vir a atrapalhar a concentragdo do umbandista. (SARACENI,

2023)

Antes de tudo isso, € necessario que se acenda uma vela para Exu em um lugar
diferente daquele em que serd realizada a oferenda para o orix4, uma vez que Exu ¢
cultuado como o mensageiro, aquele que realiza a abertura dos portais entre a terra e o
mundo espiritual. Exu guardara o campo do médium de possiveis ataques e deixara o

caminho aberto para que o praticante possa entregar seus trabalhos.

Cada guia e orixa possuem artefatos, comidas, bebidas, cores e velas especificas
que devem ser utilizadas para sua reveréncia, sendo necessario se atentar para as regras
do jogo e ndo utilizar os elementos errados, podendo assim incorrer em quizila. Para
Oxala, pode-se utilizar um pano da cor branca, velas e vinho branco, assim como paes,
mel e dgua em calices ou copos. Para Oxdssi devem ser panos e velas verdes, cerveja
branca e fuba. Para os Pretos e Pretas-Velhas, um copo de café, tabaco e algumas flores,

como o crisantemo ou o lirio branco. (SARACENI, 2023).

A dindmica de alguns rituais da Umbanda sdo utilizados aqui a titulo de
exemplo, pois na variedade de elementos utilizados para se ofertar um orixa e o fato de
que cada orixa possui elementos especificos que devem ou nao podem ser incluidos em
sua oferenda, podemos tracar aqui uma relagdo com o conceito de jogo, pois trata-se de
um conjunto de regras, promovidas por uma doutrina e fundamentadas pela sua propria
tradi¢do, que visam antes de tudo permitir a0 médium espirita estabelecer um contato

saudavel com seus guias e comungar da cosmovisao umbandista.

Para o pesquisador que se volta para a compreensdao de determinados rituais, a
forma como estes ritos e doutrinas se abrem para ele também podem ser lidas como a
dindmica de um jogo, em que a linguagem, a tradicdo e o intérprete encontram-se cada

um exercendo seus papéis, em funcdo do movimento dialdgico da compreensao.

7

E necessario ressaltar, no entanto, que o raciocinio aqui ndo se limita as
possibilidades de comparacdes particulares. O proprio modo de ser do jogo € o modo de

ser da religido possuem semelhangas, encontrando também ligacdes com praticamente
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todas as instituicdes e formas de linguagem humanas. Gadamer explica que a linguagem
em si mesma se comporta como um jogo. “O ser de todo jogo ¢ sempre resgate,
realizacdo pura, energeia, que traz seu telos em si mesmo. O mundo da obra de arte, no
qual um jogo se manifesta plenamente na unidade de seu decurso, ¢, de fato, um mundo

totalmente transformado.” (GADAMER, 2015, p. 168).

O ultimo ponto a se ressaltar sobre o jogo ¢ que ele trata de algo essencialmente
participativo, refletindo a natureza dialdgica da experiéncia hermenéutica. Ele desafia a
separagdo entre sujeito e objeto, propondo uma criagdo de sentido compartilhado entre
os individuos. “Esse encontro com a verdade encarna ao mesmo tempo um encontro

consigo. Ha ai uma verdade da qual eu “participo”.” (GADAMER, 2015, p. 66).

E claro que isso pode ser tomado para todos os jogos, uma vez que 0 ambito
participativo do jogo esta correlacionado com o conceito de experiéncia, mas existe um
exemplo religioso que pode deixar essa caracteristica nitida, pois a necessidade de
participag@o no jogo aparece de forma crucial. “O jogar s6é cumpre a finalidade que lhe ¢

propria quando aquele que joga entra no jogo.” (GADAMER, 2015, p. 155).

Na igreja do Santo Daime, religido brasileira surgida no Acre em 1930, o salao ¢
cortado ao meio dividindo-se em duas partes. Mulheres de um lado ¢ homens do outro,
formados em posi¢ao de acordo com o tempo de iniciagdo e experiéncia de cada um. Os
participantes bailam e cantam os hindrios da doutrina por horas a fio, e aquele que quer
conhecer a religido precisa participar, o que significa tomar o daime e assumir sua

posi¢ao no bailado. (MACRAE, 1992)

No contexto do Santo Daime a necessidade da dimensdo participativa do jogo se
ressalta, pois aquele que nao toma o cha ndo passa pelas miragcoes, que sao as visoes e
ensinamentos produzidos pelo efeito do enteégeno. Uma pessoa que vai ao Santo Daime
e apenas observa o ritual de fora nunca terd a mesma percepcao do ritual do que alguém
que, de fato, consagrou o cha de origem indigena. Até mesmo para compreender os
hinarios se faz necessaria a experiéncia direta com a for¢a da medicina, pois € sobre ela

que eles falam. (LABATE; GOULART, 2005).

Em suma, para compreender o jogo deve-se participar do jogo, pois ¢ através da
experiéncia que se adquire saber sobre determinada coisa. “[...] o sujeito se encontra

engajado em um encontro que o transforma.” (GADAMER, 2015, p. 66). Da mesma
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forma, apenas quando se aceita e se submete as regras do jogo € que se pode participar
dele efetivamente, atingindo assim a autotranscendéncia ocasionada pela submissao do

individuo a totalidade do jogo.

5.2. Simbolo e Alegoria

Os conceitos de simbolo e alegoria sdo apresentados primeiramente no capitulo
1.2.3. de Verdade e Método, intitulado Os limites da arte vivencial — Reabilitacdo da
alegoria. Gadamer explora a relagao entre simbolo e alegoria no contexto da
experiéncia da arte, sendo esta uma discussdo central para sua critica da subjetivagao da
estética, isto €, a enfatizacdio da experi€éncia subjetiva e isolada do belo,

desconsiderando as dimensdes historicas da arte.

Embora tanto os conceitos de simbolo quanto de alegoria
pertencam a esferas diferentes, estdo proximos um do outro ndo
somente porque possuem uma estrutura comum, de representar
alguma coisa através de outra, mas também pelo fato de que
ambos encontram sua aplicagdo primordial no &mbito religioso.
(GADAMER, 2015, p. 120)

Gadamer se dirige a histéria dos conceitos de simbolo e alegoria, a principio
apresentando-os como sindnimos, maneira como foram tratados por Winkelmann e em
geral pela literatura do século XVIII. A distingdo entre os dois conceitos ¢ relativamente
recente, tendo sido formulada nos ultimos dois séculos, estabelecida no Romantismo
principalmente com Goethe e Schlegel, que defendiam que toda obra de arte deveria ser

uma alegoria. (GADAMER, 2015, p. 119).

De acordo com Jean Grondin, o termo simbolo vem do verbo grego sumballein,
que quer dizer ‘“cair junto”; ele exprime uma fusdo entre o que é dado e o que ele
significa. (GRONDIN, 2012, p. 37). No Diciondrio de Ciéncia da Religido (2012) o

verbete “Simbolo” traz consigo a seguinte defini¢do de Juan Marco Vaggione:
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A palavra simbolo (grego: sumbolon; latim: symbolum; italiano:
simbolo; alemao: Symbol; francés: symbole; portugués: simbolo)
possui, basicamente, dois significados. O etimoldogico ¢ de “por
junto e jogar”; o histérico guarda o ideal de um acordo
contratual: no mundo grego, o simbolo mantinha unidas
familias, amigos e contratos, sobretudo de hospedagem, na
memoria. (VAGGIONE, 2022, p. 839)

J& o termo alegoria, do grego allegoria, significa “dizer o outro”, “dizer alguma
coisa diferente do sentido literal”. No que tange a semelhanca entre simbolo e alegoria,
Gadamer aponta que “O que lhes ¢ comum ¢ que em ambas algo esta para outra coisa.
Essa importante referéncia pela qual o suprassensivel se torna sensivel encontra-se tanto
no campo da poesia e das artes plasticas como no ambito religioso-sacramental.”
(GADAMER, 2015, p. 119). Tanto o simbolo quanto a alegoria possuem uma funcao
anagogica, que “nos eleva para o conhecimento do divino” e conduz a um significado

mais elevado. (GADAMER, 2015, p. 121)

Quanto as distingdes entre os dois conceitos, o autor explica que a alegoria
pertence, a principio, a esfera do discurso (logos), sendo assim constituida pelo
discurso. Ja o simbolo, por sua vez, ndo se restringe ao discurso, pois ndo ¢ o seu

significado que o liga a outro significado, mas seu proprio ser ¢ dotado de significado.

Gadamer explica que Solger designava o simbdlico como uma existéncia em que
a ideia ¢ reconhecida, tratando-se portanto da unidade intima entre ideal e fendmeno. O
alegdrico, por outro lado, s6 deixa surgir essa unidade significativa indicando para um

outro, fora de si. (GADAMER, 2015, p. 121).

Nesse sentido, o conceito de simbolo requer um pano de fundo metafisico,
enquanto a alegoria se funda retoricamente. “O simbolo ¢ a coincidéncia do sensivel e
do nao-sensivel; a alegoria ¢ uma referéncia significativa do sensivel ao ndo-sensivel.”
(GADAMER, 2015, p. 121). Vale notar que, ainda assim, ambos os conceitos estdo

muito proximos e possuem uma aplicagdo fundamental no ambito religioso.

A palavra “simbolo” s6 pode ser elevada da sua aplicacao
originaria, enquanto documento, distintivo, senha, conceito
filos6fico de um signo secreto, convertendo-se assim quase num
hieroglifo, cuja decifracdo sé alcangam os iniciados, porque o
simbolo ndo ¢ uma mera adogdo ou a criagdo de um signo, mas
pressupde uma conexdo metafisica do visivel com o invisivel. O
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fato de n3o se poder separar a contemplagdo visivel do
significado invisivel, essa “coincidéncia” de duas esferas,
encontra-se na base de todas as formas do culto religioso. Isso
se aproxima muito da visdo estética. (GADAMER, 1997, p.
221)

O simbolo ¢ uma ponte entre o visivel e o invisivel, o concreto e o abstrato. Eles
estdo presentes em toda a vida social, econdmica, religiosa, politica e cultural da
humanidade. Um simbolo ndo ¢ uma representacdo apenas, mas uma forma de invocar
conjuntos de significados que muitas vezes nao podem ser reduzidos a linguagem

comum.

No pensamento de Gadamer, se adotarmos sua perspectiva, pode-se dizer que o
simbolo precisa ser entendido enquanto algo que faz parte daquilo que comunica. Os
simbolos expressam valores e crengas coletivas, estdo inseridos em uma tradi¢do. “O
procedimento alegorico da interpretacdo e o procedimento simbolico do conhecimento

s30 necessarios pelo mesmo motivo: ndo € possivel conhecer o divino a ndo ser através

do sensivel.” (GADAMER, 2015, p. 221).

Se a experiéncia religiosa se refere ao inefavel, para isso ela utiliza simbolos,
ritos e mitos, entre diversas outras formas de expressdo, que se concretizam
linguisticamente. “E verdade que a alusdo ao indizivel, tdo proxima, ndo precisa causar
rupturas na universalidade do fendmeno da linguagem. A infinitude da conversagdo,
onde se d4 a compreensao, relativiza a validade que alcanga em cada caso o indizivel.”

(GADAMER, 1997, p. 22).

Por ser inobjetivavel, o transcendente precisa de uma
mediagdo, ¢ essa mediagdo ¢ simbdlica. Por exemplo, a agua
utilizada no banho ritual ¢ o ambito no qual se hierofaniza o
sagrado como for¢a de purificacdo. No ambito da experiéncia
religiosa, o Mistério € captado, experimentado, intuido, no
claro-escuro do simbolo. (HIGHET, 2012, p. 463).

Na experiéncia estética, Gadamer considera o simbolo como uma forma
privilegiada de manifestacao do ser. A obra de arte, enquanto simbolo, ndo aponta para
algo além dela de maneira direta ou explicativa. Ela revela algo essencial do mundo, se

tornando presente de maneira concreta.
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A alegoria também conecta o visivel e o invisivel, mas de forma codificada,
exigindo uma codificacdo e interpretacdo de seu significado. Enquanto o simbolo
encarna seu significado, a alegoria dirige até ele de forma mediada. Uma historia
alegorica, por sua vez, pode conter multiplos significados e extrair sentidos morais, mas
pode nos levar ao engano de que o sentido extraido ¢ o tnico possivel. Por fim, deve-se
notar que tanto o simbolo como a alegoria envolvem multiplas camadas de significado e

um movimento dialdgico continuo.

7

A alegoria ndo é, certamente, apenas questdo do génio.
Repousa sobre sdlidas tradi¢des e sempre teve um significado
determinado e declarado, que nao se opde, de forma alguma, a
compreensdo intelectiva através do conceito. Ao contrério, o
conceito e a questdo da alegoria estdo solidamente vinculados
com a dogmatica, com a racionalizagdo do mistico [...].
(GADAMER, 2015, p. 128)

6. A experiéncia religiosa como forma de conhecimento

Ao longo de toda a primeira parte de Verdade e Método, Gadamer estabelece a
necessidade de autonomia metodoldgica nas ciéncias humanas assim como a amplia¢do
de seus horizontes. Como exposto anteriormente, ele recorre inicialmente aos conceitos

guias humanisticos em busca de sentido e fundamentacao.

O autor identifica que o valor de verdade das ciéncias humanas nem sempre ¢
algo mensuravel ou falsificavel, sugerindo que os principais orientadores dessas
disciplinas devem ser o seu sentido de formag¢do ou educacdo, o senso de comunidade e
habilidades estéticas, como o juizo e o gosto. Pensemos a religido a partir destes

conceitos.

No que tange a formagdo, Bildung ndo se trata apenas de aquisicdo de
conhecimento tedrico, mas de um movimento que transforma o ser humano em diregao
a sua autorrealizacdo. (GADAMER, 2015). Este conceito esta intrinsecamente

entrelagado com o senso de comunidade.
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O estudo do fenomeno religioso, inicialmente como parte da producao cultural
de uma determinada sociedade, contribui para a formagdo daquele que o faz na medida
em que engaja o individuo em um didlogo com os textos, narrativas, simbolos, praticas

e ritos sagrados que configuram a identidade de uma tradicao religiosa.

Este conhecimento adquirido através do didlogo entre o passado e o presente
trata-se de um acontecimento em que algo do mundo se desvela para o individuo
alargando seu horizonte, ¢ a0 mesmo tempo, pode-se dizer que o proprio individuo

desvela-se a si mesmo neste processo.

Continuando a reflexdo sobre o conceito de formagao no contexto das tradigdes
religiosas, vale notar que em contexto grego, por exemplo, os Mistérios de Eleusis
promoviam uma formagao aos seus iniciados. Essa formac¢dao ndo se tratava de um
conteudo teodrico, mas ao invés disso, os mistai eram levados a vivenciar experiéncias e
situacdes diversas. (VERNANT, 1995). Isso se assemelha muito a ideia de formacao
como uma dindmica pratica e experiencial como proposta por Gadamer, pois valoriza a

experiéncia ao invés de uma espécie de conhecimento a distancia.

Deve-se notar que as diferentes religides fazem parte do arcabouco cultural da
humanidade ¢ da identidade dos povos. Como conhecer a historia popular e a cultura
tradicional do Rio de Janeiro, por exemplo, sem conhecer as religides de matriz afro-
brasileiras? Como conhecer a India sem passar pelas diferentes tradi¢des do hinduismo,
fortemente presentes na subjetividade e no cotidiano da populacdo indiana? Trata-se de

uma tarefa praticamente impossivel.

No mundo contemporaneo, as religides também expressam um carater formativo
nas diferentes instituicdes religiosas que se dedicam ao estudo de suas doutrinas e a
formagao geral dos adeptos. No Ocidente, ndo podemos esquecer que a Igreja teve papel
importante para a constituicao inicial das universidades. No contexto brasileiro, tanto no
espiritismo kardecista quanto no umbandista, muitas vezes fala-se da doutrina como
uma escola espiritual, que ird ajudar o individuo a encontrar o caminho de seu

desenvolvimento.

No Santo Daime, os adeptos referem-se ao ritual como um “estudo fino”
(POLARI, 1992) e existem trabalhos académicos como Religido e Educagdo: os

saberes da Ayahuasca no Santo Daime (BARBOSA, 2011) que relacionam o daime
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(ayahuasca) a um professor, pois nos trabalhos da religido vivencia-se um processo
educativo, que veicula principalmente saberes de ordem existencial, cognitiva, estética,

medicinal e ecolédgica.

Evidencia-se, assim, a presenca de um carater formativo na experiéncia da
religido, uma vez que ela propicia aos individuos e a comunidade uma experiéncia de
didlogo com o mundo e de ampliagdo de horizontes, se utilizando para isso de
elementos fundamentais como os mitos, ritos, simbolos, alegorias, textos, obras de arte,

cantos, dangas, etc.

Esse carater formativo se articula com o conceito de sensu communis, que ja esta
implicitamente contido no conceito de formacdo. O senso comunitdrio ¢ algo muito
presente nas diferentes formas de religiosidade, que geralmente pregam valores como o
amor, a caridade e a pratica do bem. Além disso, talvez possamos tracar uma relagao
entre os aspectos doutrinarios das religides e a ideia do sujeito que mergulha na cultura

para posteriormente retornar a si.

Um discurso comum na religido sdo as narrativas que falam sobre alguma
espécie de “morte do ego”, sugerindo que um dos grandes pecados da humanidade ¢
possuir um senso de individualidade exacerbado. E o egoismo do filho que nio suporta
ver o irmao assumir o trono, ainda que fagam parte da mesma familia. Em resposta a
essa postura, a religido visa dissolver, ainda que momentaneamente, a individualidade
do sujeito em um Todo significativo, para que assim adquira um senso de coletividade e

de amor para com o proximo, afinal, ‘sob os olhos de Deus, somos todos irmaos’.

Geralmente doutrinas religiosas trazem regras em relacdo as vestimentas,
possuindo assim seus “uniformes” especificos para o momento do culto. Isso serve
exatamente para que os gostos pessoais de cada individuo ndo se ressaltem em meio a
uniformidade e ordenamento permitido pela régua da simplicidade, que significa aceitar
ser um sujeito comum, sem nada de especial ou diferente de qualquer outra pessoa. E o
caso, por exemplo, dos rituais funebres do Isla, em que as sepulturas ndo podem ter
diferenciagdo entre as pessoas. A uniformidade das sepulturas promove o principio de

que diante de Allah assim como da morte, todos sdo absolutamente iguais.

Ainda sobre a dimensdo comunitaria da religido, deve-se notar que a tradigdo

religiosa ndo se trata apenas de ideias formuladas no passado, mas constitui um didlogo
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entre geracdes, onde os significados sdo continuamente renovados e recriados. As
religides expressam uma cosmovisdo, assim como uma antropologia e uma ética.
Quando se fala do pecado original, por exemplo, este ndo se trata de um erro cometido
por um sujeito no inicio dos tempos, mas deve ser interpretado como a descri¢ao de
uma condi¢do que atravessa a humanidade. Essa capacidade de articular sentidos
coletivos que se relacionam com o interior das pessoas ¢ uma das principais habilidades

da religido.

No que tange a teoria da arte, inicialmente devemos nos atentar para a critica
que Gadamer realiza a ciéncia histérica e a consciéncia estética. De acordo com ele,
existe uma diferenca entre a experiéncia da arte e o ambito do conhecimento que se
dedica a teorizar sobre a arte, isto €, a estética. Da mesma forma, a ciéncia histérica se
refere a uma historia que estd “a distancia”, diferentemente do conceito de historia-
efeitual, segundo o qual a experiéncia da tradi¢ao pode ser enxergada em seus efeitos no

mundo concreto.

Assim como em Heidegger, existe na filosofia gadameriana uma valoriza¢ao da
arte como um evento inexplicavel, gerador de multiplos e infinitos sentidos, capaz de
produzir uma transformacao existencial no individuo que se deixa envolver por ela.
Pode-se dizer que a obra de arte possui em si mesma a sua verdade, isto €, ela diz algo

sobre o mundo.

Dispondo-se aqui a transpor o raciocinio elaborado por Gadamer sobre a
distin¢do entre a arte e a consciéncia estética para o ambito da religido, seria possivel
tracarmos uma diferenciacdo entre religido e consciéncia religiosa? Talvez possamos
compreender as disciplinas que estudam a religido, como a teologia e a ciéncia da
religido, como formas de consciéncia religiosa, enquanto a religido em si, isto ¢, a

maneira como ela ¢ praticada no mundo por individuos, expressa-se em sua verdade.

Sabe-se que aquele que vive e experimenta a religido pode acessar uma
experiéncia bastante diferente daquele que apenas a observa enquanto objeto de
investigacdo. Explicar o culto ndo significa viver o Sagrado. Relembro aqui das
primeiras paginas de O Sagrado (1917), onde Rudolf Otto diz para aqueles que nunca
sentiram o sagrado, que parassem de ler imediatamente, pois ndo poderiam

compreender as paginas que se seguiriam.
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Entre os teoricos da religido, as diferencas entre a perspectiva do insider e do
outsider ¢ um tema bastante discutido. Algumas linhas, fundamentadas em métodos
empiricos e geralmente ligados as ciéncias sociais, preferem abordar a religido a partir
de suas caracteristicas mensuraveis, enquanto abordagens derivadas da fenomenologia e
da hermenéutica buscam acessar os sentidos e vivéncias relacionadas ao Sagrado, o que
infere um reconhecimento da experiéncia daquele que estabelece algum contato com

ele.

No entanto, este ¢ um debate que se estabelece em um outro campo de
investigacdo, € nao cabe aqui dissertar extensivamente sobre o assunto. O que
fundamenta, na perspectiva gadameriana, a ideia do conhecimento como um

‘acontecer’, pode ser melhor abordado a partir do conceito de Ereignis.

Em Heidegger, Ereignis se refere a uma espécie de ‘acontecimento apropriador’,
sendo um termo complexo que ultrapassa as tradugdes literais. O termo designa a
maneira pela qual o Ser vem a presenca, em movimento dindmico e ndo de uma forma
fixa e estatica. Ereignis € o processo pelo qual a verdade (Aletheia) emerge, mas esse

desvelamento nunca se da em sua totalidade. (ROHDEN, 2012).

O desvelamento do Ser ¢ algo que acontece, isto €, trata-se de um evento de
verdade. Uma vez que esta caracteristica de experiéncia faz parte do movimento da
propria compreensao, se nos dispomos a falar da religido como forma de conhecimento,
de certo deveremos falar da experiéncia religiosa como forma de conhecimento. Mas o

que ¢ classificado como experiéncia religiosa?

De certo, deveremos classificar como experiéncia religiosa os diferentes tipos de
contato que um individuo pode ter com o Sagrado. Esse contato acontece de forma
linguistica, sendo mediado pelas diferentes formas de expressdo religiosa, como os

mitos, simbolos e ritos, que fazem parte da tradicao.

O texto por si sO, muitas vezes pode apresentar dificuldades hermenéuticas,
como as dificuldades envolvidas na questdo da traducdo e da interpretagdo desprovida
de vivéncia em comunidade. E muito dificil realizar a hermenéutica de textos como os
Vedas, por exemplo, sem estar vinculado a experiéncia comunitaria de um Ashram,

espaco dedicado ao aprendizado e meditagdo sobre os textos sagrados do hinduismo.
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Da mesma forma, como falar sobre entidades como os pretos-velhos, malandros
e pombagiras, sendo a partir da experiéncia em um espago de terreiro, onde esses
espiritos sdo invocados e a experiéncia do Sagrado ¢ compartilhada pelos presentes?
Percebo aqui novamente a semelhanca com o jogo: durante uma gira, cada um esta
encarregado do seu papel. O Oga ¢é responsavel por tocar o atabaque, os cambonos e
cambonas prestam auxilio aos médiuns de incorporagdo, enquanto os consulentes sdo
aqueles que permitem as entidades e guias incorporados o exercicio da caridade e do
cuidado, nas sessoes de atendimento, onde geralmente sdo veiculados os saberes da

doutrina. Cada um exerce um papel e possui sua fungao.

A habilidade de participar do jogo da religido constitui o parametro de um bom
investigador, e para isso € necessario ‘mergulhar’ nos métodos e linguagens religiosas,

deixando-se interpelar por eles e descobrir aonde seus caminhos vao.

Uma das caracteristicas fundamentais da hermenéutica contemporanea & o
postulado da linguagem como condi¢@o de possibilidade de toda a experiéncia humana,
o que inclui a experiéncia do sagrado. Segundo José Severino Croatto, “A experiéncia
humana [...] tende a expressar-se, € o faz por meio da palavra, da préaxis socio-historica,
da cultura, da arte e de quantos outros instrumentos de comunica¢do que ela possa

encontrar.” (CROATTO, 2010, p. 44).

Devemos lembrar aqui que os mitos e discursos religiosos se referem muitas
vezes ao ambito do indizivel, propondo para além de um discurso teorico, a propria
experiéncia do sagrado. Em seu estudo e tradu¢do da Teogonia de Hesiodo, Jaa Torrano
a apresenta da seguinte forma: “O que se lera neste livro € [...] um discurso sobre o que
ndo deve e ndo pode ser dito, quer por ser motivo do mais desgraco horror [...], quer por

ser motivo e objeto da mais sublime vivéncia (o Inefavel).” (TORRANO, 1995, p. 8).

Quanto a isso, Gadamer argumenta que a referéncia a um inefavel ndo precisa
excluir o aspecto de universalidade do ambito linguistico, pois ainda que identifiquemos
a existéncia de algo que ultrapasse os limites da linguagem, ainda assim os individuos
utilizam-se de discursos, imagens e referéncias diversas para se falar e comunicar, de

alguma forma, a natureza desta experiéncia que ¢ chamada inefavel.

No que tange o estudo da religido como forma de conhecimento, a sugestao que

temos da filosofia gadameriana ¢ primeiramente que ela se trata de uma experiéncia
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hermenéutica, isto €, constitui uma abertura de mundo em que uma multiplicidade de
sentidos ¢ veiculada através das praticas, simbolos, mitos e ritos expressos pelas

religides.

O conhecimento sobre as tradigdes religiosas nao precisa ser validado em termos
de verdade ou falsidade, uma vez que seu valor ¢ encontrado na medida em que
promove a fusdo de horizontes, isto ¢, um ganho de conhecimento e alargamento de
mundo daqueles que entram em contato com ela. Essa abordagem evita reduzir as
tradi¢des religiosas a meros objetos de andlise critica, permitindo que sejam vistas como

fontes de compreensao sobre a condi¢ao humana, a existéncia e o transcendente.

Além disso, o conhecimento produzido sobre as tradi¢cdes religiosas contribui
para a formag¢ao dos individuos, devendo promover um senso de comunidade e a busca
pelo bem-estar coletivo. A sabedoria expressa pelos mitos e simbolos se desvela em

diferentes niveis e esta presente na vida cotidiana das pessoas.

A proposta de Heidegger continuada por Gadamer de um conhecimento
experiencial, isto ¢, a concep¢do da verdade como acontecimento, nos leva a pensar que
aquele que busca compreender as diferentes tradigdes religiosas precisa deixar-se afetar
por elas de forma intima e sincera. Deve-se notar que quando se fala de experiéncia, ¢
possivel falar tanto na experiéncia do culto, quanto na experiéncia da leitura de um

texto, ou da apreciagdo de uma musica, etc.

Compreende-se, assim, que a experiéncia religiosa ndo estd centrada na
explicagcdo do Sagrado em termos retoricos, mas na abertura de mundo proporcionada
pela fruicdo do Ereignis, isto €, de um acontecimento que se apropria do individuo e o

dissolve em torno de uma dinamica propria.

Para que seja possivel o encontro dialdgico, ¢ necessario que o individuo se
permita participar e jogar a partir da dindmica promovida com a tradi¢do. Gadamer
utiliza o conceito de jogo para explicar como ocorre a mediacdo entre o individuo e a

tradicdo no dmbito da estética, e este conceito pode ser aplicado no ambito religioso.

Como vimos anteriormente, a experiéncia do jogo e a experiéncia religiosa se
aproximam na medida em que ambos atuam como forcas que dissolvem a

individualidade do sujeito, o fazendo transcender suas limitacdes individuais. No
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contexto da experiéncia religiosa, essa transcendéncia ndo implica em uma anulacao do

individuo, mas de sua participa¢do em um sentido mais amplo.

Ao falar sobre o conceito de juizo, Gadamer ressalta de forma marcante que o
conhecimento possui um ambito pratico, isto ¢, de aplicagdo e participacdo no proprio
conhecimento. Pode-se dizer que alguém entendeu determinado assunto quando possui
a capacidade de falar sobre ele de forma simples, e aquele que conhece um texto
sagrado aprende a constantemente ressignificar seus sentidos para que ele fale algo
sobre o presente. E dessa forma que “Toda leitura da Sagrada Escritura busca revivificar
a Escritura para que se transforme novamente em mensagem.” (GADAMER, 2002, p.

332).

Através das reinterpretacdes, as tradigdes religiosas continuam sempre a dizer
algo sobre o presente, e assim como no jogo, as regras fundamentais da religido nao se
alteram, mas a cada vez que uma partida é jogada, um novo momento se inaugura.
Pensando no ambito da festa, este ¢ o mecanismo que permite que todo ano se
comemore datas como o carnaval e o natal, que a cada vez repetem-se em sua estrutura,
e ainda assim nao ha como viver dois carnavais ou dois natais iguais. Essa dindmica de
repeticdo permite que as tradigdes religiosas permanegcam vivas, adaptando-se as

mudangas sociais e culturais ao longo dos tempos.

Os problemas, expectativas, tristezas, felicidades, angustias, medos e projegdes
de futuro das pessoas que viveram em 1900 ndo sao os mesmos das pessoas que vivem
nos anos 2000. Como explica Heidegger, o humano € um ser que estd sempre em busca
de seu sentido, mas a vida ndo possui um sentido existencial objetivo, € com isso
acabamos nos deparando com o Nada, tornando-se necessario, portanto, que o Dasein

aprenda a realizar determinagdes sobre sua propria vida de maneira auténtica.

Analisando o conceito de Sache, que significa o tema, a ‘coisa’ do texto,
percebe-se que o conceito se refere ao conteudo essencial de um determinado dialogo.
Gadamer aborda a busca pelo assunto central como um exercicio hermenéutico que
deve ser praticado. A Sache se revela no encontro entre o intérprete € o texto, que

interpreta e o texto sempre em referéncia ao assunto do qual o texto trata.

Os interlocutores se voltam para o assunto, o tema do texto, e isto ndo se trata de

uma mera troca de opinides, mas de uma busca pela verdade expressa pelo assunto em
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si mesmo. Este didlogo possui algo de interminavel, pois como observamos através do
conceito de Alethea, o desvelamento do Ser é sempre parcial, uma vez estando o
humano condenado a sua prépria finitude. Nos colocando sob o conceito de Sache,
pode-se entender as tradigdes religiosas como institui¢des que expressam narrativas
histéricas e situadas sobre tematicas como o mundo espiritual, o sentido da vida, meios

de alcangar bem-estar, etc.

Ao falar da experiéncia religiosa como forma de conhecimento, observamos que
ela ndo se limita a uma apreensdo racional ou metodoldgica dos fendmenos, mas
envolve uma dimensdo existéncia e pratica que esta profundamente enraizada na vida
humana. A partir da hermenéutica filosofica de Gadamer, € possivel compreender que a
religido, assim como a arte, atua através de manifestagdes linguisticas e historicas,
carregando consigo um potencial epistémico que se baseia no didlogo entre tradi¢do e

experiéncia.

7. Conclusoes finais

Ao longo desta dissertagdo, foi possivel refletir e analisar sobre a hermenéutica
filosofica elaborada por Hans-Georg Gadamer, assim como as possibilidades de
investigacdo e compreensdo da religido a partir de sua obra. Adentramos o pensamento
gadameriano a partir dos conceitos guias humanisticos da formacao, sensu communis,

juizo e gosto.

Esses conceitos puderam revelar a possibilidade de uma abordagem
hermenéutico-filosofica nas ciéncias humanas que nao seja pautada pelo mesmo valor
de verdade atribuido pela metodologia das ciéncias da natureza, valorizando assim as

dimensdes interpretativas possiveis a compreensao das tradi¢des religiosas.

Devemos admitir que existem produgdes humanas que ndo necessariamente sao
consideradas objetivas do ponto de vista cientifico, pois ndo produzem um discurso
falsificavel sobre a realidade, mas que ainda assim exercem um papel importante no

seio da vida e das diferentes sociedades.
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Foi possivel observar, no conceito de tradicdo, um elemento essencial a ser
considerado na hermenéutica das produgdes do espirito humano. A obra de arte, assim
como a religido, ¢ expressdo de uma tradi¢do e exerce influéncia sobre o intérprete
muito antes do momento em que ele conscientemente as coloca como objeto de
reflexdo. A tradi¢do pode ser encontrada como elemento constituinte do proprio
desenvolvimento do individuo, fazendo parte de sua pré-compreensdo e podendo

exercer influéncia sem que ele perceba.

Heidegger desenvolve a ideia de que o Dasein estd sempre situado em sua
propria facticidade, o que significa que todo individuo esta imerso em praticas, crengas
e tradi¢cdes. Adotando o conceito de pré-compreensao, pode-se inferir que aquele que se
debruga sobre qualquer assunto deve, antes de tudo, encontra-lo em si mesmo, tomando

consciéncia de seus pré-conceitos.

A partir dessa compreensdo hermenéutica, podemos notar que todo
distanciamento pretendido em relacdio a determinado objeto ¢é sempre um
distanciamento parcial, ndo existe individuo nao-envolvido. Além disso, ndo podemos
esquecer o aspecto de historicidade das religides, que ainda que se refiram ao
transcendente, o fazem sempre a partir de determinados contextos linguisticos e

culturais.

Dessa forma, a analise hermenéutica da religido evidencia que a explicitagdo da
tradicdo ndo ¢ um obstaculo ao conhecimento, ¢ sim uma condi¢ao para que ele se
efetue, na medida em que o intérprete explicita e admite seus pré-conceitos.
(GADAMER, 2015). O intérprete ndo deve buscar uma neutralidade impossivel, mas

reconhecer que sua propria historicidade € parte constitutiva do processo interpretativo.

A linguagem possui aqui um papel fundamental, ndo apenas enquanto
mediadora do didlogo entre o individuo e o mundo ou as tradi¢des religiosas, mas
também como produtora das formas de interpretagdo e construcdo dos significados

atribuidos aos elementos da realidade enquanto tais.

No decorrer deste trabalho, buscou-se elaborar as relagdes entre hermenéutica e
religido na obra de Gadamer. Um dos potenciais interpretativos encontrados trata-se da

abordagem que o autor faz da arte, ao elaborar os conceitos de jogo, simbolo e alegoria.
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Em cada um desses conceitos, analisamos, aplicamos e exemplificamos as ideias
gadamerianas no ambito da religido, identificando-os como elementos fundamentais da
linguagem religiosa, que se expressa de forma muito semelhante a obra de arte. A
expressao religiosa deve ser compreendida como algo que inaugura um mundo, que

veicula multiplos sentidos e reverbera a historicidade da tradigao.

A andlise do conceito de jogo revela que a experi€ncia artistica, assim como a
religiosa, requer a participagdo ativa do individuo e sua submissdo as regras da
dindmica. No jogo, a individualidade do jogador ¢ absorvida pela obra, passando a fazer
parte de um movimento maior. O sujeito nao controla o jogo, pois deve obedecer as
limitagdes impostas pelas suas regras. Essa dinamica ¢ importante porque conecta e
realiza uma interagao entre o jogador e a obra, que exige a participacao do jogador para

que o sentido possa emergir.

O simbolo, por sua vez, se estabeleceu como elemento central para o estudo das
linguagens religiosas, que requer uma hermenéutica apropriada para tal. Ele conecta o
crente ao seu ideal, a abstragdo proporcionada pelo proprio simbolo, que pode ocasionar
diferentes experiéncias no individuo. Podemos citar aqui alguns simbolos religiosos
como a cruz, no caso da tradicdo cristd, ou o machado de Xangd, na tradicdo da

Umbanda.

E importante notar que o simbolo ndo apenas aponta para algo, mas faz parte
daquilo que ele proprio significa. Os simbolos s3o, antes de tudo, construcdes
linguisticas e historicas, e a maneira como sdo interpretados também ocorre de forma
mediada pela linguagem e pela historia. Nas instituigdes formativas da religido aprende-
se a ler e interpretar os simbolos corretamente. J4 o conceito de alegoria, analisada em
contraste com o simbolo, aponta para um carater narrativo e retorico das tradigdes

religiosas.

E necessario notar, contudo, que essas constru¢des ndo carregam interpretacdes
e significados estaticos. Os sentidos de uma narrativa encontram-se em continua
transformagdo, que se desdobra pelas encruzilhadas da histéria. Cada geracao
reinterpreta a tradi¢ao a luz de suas experiéncias, resultando assim em novas questoes €

significados.
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Conclui-se, a partir deste trabalho que, ao menos indiretamente, a religido ¢ um
assunto que apresenta reverberagdes e conexdes com o pensamento de Gadamer, por
mais que o autor ndo se proponha, a principio, a pensar sobre a religido de forma
ostensiva. No entanto, ao situar a questdo metodologica geral que esta sendo tratada por
Gadamer, percebemos as possibilidades frutiferas que sua filosofia apresenta para os

estudos sobre religido no mundo contemporaneo.

A reabilitacdo do elemento da tradi¢do assim como os conceitos guias do
humanismo, a experiéncia da arte, os conceitos de jogo, simbolo e alegoria, assim como
o movimento dialégico, foram caminhos encontrados por Gadamer na fundamentagao

de sua proposta de uma abordagem hermenéutico-filoséfica nas ciéncias humanas.

Neste contexto, a experiéncia religiosa e a experiéncia da arte se aproximam,
pois ambas compartilham de uma linguagem simbodlica e possuem a capacidade de
convocar o individuo a dissolver-se e fazer parte de seu jogo. Além disso, ambas podem
ser compreendidas enquanto experiéncias hermenéuticas. A religido torna-se uma forma
de conhecimento na medida em que proporciona um encontro transformador com o
mundo, expandindo os limites do horizonte interpretativo do individuo e desvelando

diferentes facetas do Ser.
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