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Resumo

A tese propde a hermenéutica comunicativa como gesto metodologico capaz de
articular os planos da ontologia contemporanea e da epistemologia, também
contemporanea, no campo da comunica¢do. Partindo do diagndstico de que a area
permanece presa a uma fungdo instrumental, servindo como meio técnico ou suporte
metodologico para outras ciéncias, o trabalho busca fundamentar a comunicagao a partir
de si mesma, compreendendo-a como experiéncia originaria de sentido. O percurso
tedrico atravessa autores como Heidegger, Husserl, Gadamer, Habermas, Ricoeur,
Bourdieu, Flusser e Haraway, examinando especialmente a historica disputa entre
hermenéutica e critica, verdade e método, subjetividade e objetividade. A tese defende
que a comunicacao ndo deve escolher entre ontologia e epistemologia, mas pode agir
como espago de transito, onde ambas se entrelacam. A partir das nog¢des de pertencimento
em Gadamer, da critica habermasiana as distor¢des ¢ da reflexividade bourdieusiana, o
trabalho propde que comunicar ¢ sempre por-se em relagdo, nunca simplesmente dispor
de informagdes. A comunicagao surge, assim, como processo histérico-temporal que nos
constitui, mas também como método capaz de reduzir ruidos, traduzir sentidos e enfrentar
ideologias. A hermenéutica comunicativa, por fim, aparece como horizonte para uma

ciéncia que ¢ simultaneamente criadora, critica e consciente de sua propria historicidade.

Palavras-chave: Hermenéutica; Comunicacao; Critica; Ontologia; Epistemologia.



Abstract

This thesis proposes communicative hermeneutics as a methodological gesture
capable of articulating the planes of contemporary ontology and epistemology, also
contemporary, in the field of communication. Beginning with the diagnosis that the
discipline remains confined to an instrumental function, serving as a technical medium or
methodological support for other sciences, the work seeks to ground communication in
its own foundations, understanding it as an original experience of meaning. The
theoretical path engages thinkers such as Heidegger, Husserl, Gadamer, Habermas,
Ricoeur, Bourdieu, Flusser, and Haraway, examining in particular the historical dispute
between hermeneutics and critique, truth and method, subjectivity and objectivity. The
thesis argues that communication need not choose between ontology and epistemology;
instead, it can function as a space of transit in which both dimensions intertwine. Drawing
on the notion of belonging, the critique of distortions, and the concept of reflexivity, the
work proposes that to communicate is always to place oneself in relation, never merely
to dispose of information. Communication thus emerges as a historical-temporal process
that constitutes us, but also as a methodological practice capable of reducing noise,
translating meaning, and confronting ideologies. Communicative hermeneutics
ultimately appears as a horizon for a science that is simultaneously creative, critical, and

aware of its own historicity.

Keywords: Hermeneutics; Communication; Critique; Ontology; Epistemology.
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Heraclito!

! Fragmento de ntimero 79 na edi¢do Fragments: the collected wisdom of Heraclitus, da Penguin Group.



1. Introducéo - Por que uma hermenéutica comunicativa?

Sdo muitas as teorias da comunicagdo. Em meio a variedade de discussoes, por
vezes situada como “encruzilhada de vérias disciplinas™2, um aspecto nos interpelou de
forma mais duradoura. O fendmeno comunicacional sempre esteve “as voltas com a

tao d legitimidade cientifica™ tao est li b tant
questdo de sua legitimidade cientifica”, questdo esta que se alicerca em embaragos tanto

epistemoldgicos quanto ontolégicos.

Como assim embarago? Quer dizer que a comunicagdo ndo consegue produzir
conhecimento a partir de si mesma? Nao ha possibilidade de um entendimento abrangente
daquilo que somos e podemos ser a partir da comunica¢ao? Uma vez que parte de um
estatuto plural, de fato, o fendmeno comunicacional se mistura “entre o biologico e o
social, a natureza e a cultura, as perspectivas micro € macro, o local e o global, o ator e o

294

sistema, o individuo e a sociedade””. Diante da pluralidade, portanto, quais os desafios da

comunicacao em afirmar a sua legitimidade enquanto area de conhecimento?

Parece que, no campo da comunicac¢ao, “predomina uma abordagem instrumental
(...) aqual, na maioria das vezes, ela aparece como meio ou instrumento cujos efeitos sao
continuamente interpretados a luz de categorias analiticas™®. Essa defini¢do insistente dos
meios, dos canais, das técnicas, tudo isso mostra que a “‘comunicagdo realiza-se através

r

de meios, esse € seu modo de acontecer; isso diz como ela se da, mas ainda nio a
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caracteriza”®. O que seria propriamente esse caracterizar da comunicacao? Qual seria seu

horizonte ontoldgico?

Sao muitas as perguntas, muitos os desafios. Nossa tese nao pretende exaurir essas
questdes, mas busca analisar, nos limites de nosso recorte, a possibilidade de “uma saida

I”" para enxergarmos as dimensdes outras do proprio

da determinagdo instrumenta
fenomeno comunicacional. Para isso, precisamos definir o nosso recorte e explicitar a
possibilidade de que seria uma hermenéutica comunicativa. Em outras palavras, pensa-la

entre o que seria uma epistemologia e uma ontologia.

Teremos a oportunidade de ver, juntamente a autores como Heidegger, Gadamer

e Habermas, que muito da ontologia contemporanea foi pensada justamente como

2 Mattelart, Mattelart, 2014: 9.
3 Ibidem.

4 Ibidem, 10.

% Quiroga, 2013: 32.

6 Filho, 2018: 117.

" Quiroga, 2013: 35.



hermenéutica, e é sobre esta ontologia que meditaremos ao longo da tese: aquela que se
compromete ndo com a analise de objetos e nem de sujeitos, mas da fusdo entre eles, na
consciéncia de que ndo ha como separar um do outro como itens de laboratério. De modo
similar, a epistemologia contemporanea se viu as voltas de uma critica ao fundacionismo,
aquela visdo de uma verdade Unica, um alicerce indubitavel e sem ruidos. Dialogando
com Bourdieu, Haraway e¢ também, novamente, Habermas, observaremos como a
epistemologia contemporanea responde a nocdo de responsabilidade com o

conhecimento, uma forma de saber que ndo seja uma violéncia pura e simples.

Em meio a esse cendrio desafiador, a comunicacdo surge nao apenas como area
disciplinar, mas como experiéncia fundante de produgdo de sentido, lugar em que o
conhecimento se constitui sempre em relagdo, em transito ¢ em tradu¢do. A maneira
flusseriana, a comunica¢do nao ¢ aqui entendida como transporte neutro de informagdes,
mas como processo de codificagdo e decodificacdo do mundo, no qual se jogam
possibilidades de liberdade e de captura, criagdo e programacdes. E precisamente nesse
entrelagamento entre midia, linguagem ¢ mundo que a comunicagdo se oferece como
campo privilegiado para repensar a responsabilidade epistemologica: ela torna visivel que
todo saber ¢ mediado, todo conceito possui uma programacao e toda compreensao implica

um pertencimento.

Assim, ao assumir a comunicacdo como espago onde ontologia e epistemologia
se contaminam mutuamente, a tese propde que a responsabilidade com o conhecimento
passa, necessariamente, pela critica dos dispositivos comunicacionais que moldam o
sensivel, o pensavel e o dizivel. Nao se trata de escapar as mediagdes, o que seria ilusorio,
ou ideologico, a maneira habermasiana, mas de interroga-las a partir de dentro com a
consciéncia de que toda forma de dizer o mundo ¢ também uma forma de se por nele.
Nesse sentido, a hermenéutica comunicativa aproxima-se do gesto flusseriano de suspeita
criadora: uma tentativa de romper com a violéncia muda dos c6digos dominantes sem
abdicar da coragem de pensar, interpretar e dialogar em meio a densidade da linguagem

e das imagens técnicas.

O objetivo geral deste trabalho ¢, portanto, formular e defender a hermenéutica
comunicativa como horizonte metodolégico-tedrico, ou experiéncia de pensamento, a
maneira gadameriana, capaz de articular, sem subordiné-las, as dimensdes ontologica e
epistémica, contemporaneas, da comunicagdo, mostrando como o ato comunicativo
produz sentido enquanto experiéncia originaria e, a0 mesmo tempo, institui condigdes de
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critica reflexiva. Essa proposicdo ndo pretende suprimir as metodologias empiricas,
tampouco nega-las, mas reclamar para a disciplina da comunica¢do um estatuto capaz de
dialogar com préaticas empiricas sem se reduzirem a elas, com maior responsabilidade, a

maneira harawayana.

Os objetivos especificos decorrem desse proposito sintético e orientam o0s
capitulos que seguem. Primeiramente, pretende-se reconstituir criticamente a polémica
classica entre hermenéutica e critica, mostrando onde a hermenéutica corre o risco da
naturaliza¢do do consenso e onde a critica corre o risco da desabonadora abstracdo. Esse

deslocamento teorico ¢ base para a identificacdo de uma zona de recobrimento fecunda.

Em segundo lugar, busca-se delinear um quadro conceitual que preserve e articule
categorias centrais, como a pertenga, o horizonte, por/dispor, midianidade, doado/dado,
confluéncia, contrafonia, diverdedade, de modo a dotar a hermenéutica comunicativa de
formas analiticas que a tornem relevante tanto para diagnosticos criticos quanto para
interpretagdes ontologicas. A intengdo € que tais categorias funcionem como chaves
interpretativas aplicaveis a fendOmenos comunicacionais concretos sem, contudo,

aprisionarem o pensamento a protocolos rigidos.

Terceiro objetivo especifico: articular a hermenéutica com praticas de
reflexividade socioldgica e antropologica, especialmente a partir de Bourdieu e da
epistemologia situada a luz de Haraway, de forma que a metodologia proposta incorpore
procedimentos de autocritica do pesquisador e de dentncia das distor¢des institucionais
da comunicacdo. Trata-se de mostrar que a pertenca hermenéutica ndo anula a

possibilidade de critica, antes, a torna possivel e responsavel.

Quarto objetivo: examinar propostas contemporaneas de comumnicologia, com
especial aten¢do a Vilém Flusser e a formulagdes brasileiras emergentes, a fim de situar
a hermenéutica comunicativa no mapa das alternativas tedricas que ja vislumbram uma
ontologia da comunicagdo. Esse recorte busca valorizar aportes nacionais e regionais sem

prescindir do didlogo com o canone filos6fico europeu.

Quinto objetivo: explicitar as implicagdes metodologicas e praticas de adotar uma
hermenéutica comunicativa, isto €, mostrar como essa opg¢do tedrica modifica o
enquadramento das questdes de pesquisa, as expectativas sobre evidéncia e verificagdo, e

as responsabilidades do pesquisador perante sujeitos, comunidades e tradigdes
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interrogadas. Esse objetivo ¢ também um gesto de defesa frente a mal-entendidos

avaliativos que poderiam confundir ensaio filos6fico com auséncia de rigor.

Convém sublinhar, com toda a clareza que a avaliacdo académica exige, o carater
ensaistico da tese. Ao longo do trabalho adotamos deliberadamente um procedimento
ensaistico: isto ¢, um modo de apresentacdo que privilegia o didlogo critico, a travessia
conceitual e a experimentagdo interpretativa, mais do que a articulacdo exclusiva de
protocolos empiricos padronizados. Esta opcao estilistica e metodologica nasce da
conviccao de que certos problemas fundacionais, como a ontologia da comunicagdo ¢ a
articulacdo entre pertenga e critica, demandam uma abertura reflexiva e uma densidade

argumentativa que o ensaio permite, sem abdicar do rigor.

Declaramos explicito, para evitar equivocos de sentido e avaliagdo, que a tese nao
pretende ser um manual de técnicas empiricas nem um enquadramento positivista de
procedimentos estanques. Quando métodos empiricos sdo mencionados ou quando
exemplos concretos surgem no argumento, eles o fazem como ilustracdes analiticas e
como testes heuristicos das sensibilidades teoricas propostas, ndao como requisitos
normativos que definam a totalidade do estatuto cientifico do trabalho. A distingdo entre
ensaio ¢ manual metodolégico ¢, neste ponto, decisiva: a hermenéutica comunicativa
almeja gerar perguntas, oferecer instrumentos interpretativos e propor uma postura
critica, nao pretende substituir ou invalidar a pesquisa empirica, mas dialogar com ela

desde outro angulo de validade.

A opcao ensaistica, além de estilistica, ¢ uma escolha epistemoldgica: ela permite
trabalhar com afetos intelectuais, variagdes de horizonte e adensamentos interpretativos
sem perder a exigéncia de coeréncia argumentativa, ¢ mantém uma relacdo responsavel
com a evidéncia, entendida aqui como testemunho historico, interpretagdo hermenéutica
e possibilidade critica, em vez de confundi-la com critérios unicamente quantificaveis.
Essa posicao requer do leitor um deslocamento interpretativo, mas ndo menos rigor: exige

sensibilidade teodrica, clareza conceitual e acuidade hermenéutica.

A hermenéutica comunicativa, como proposta metodologica-epistémica, implica
também uma ética da pesquisa: o pesquisador ¢ chamado a reconhecer sua pertenga, a
explicitar seus pressupostos € a submeter-se a processos reflexivos que previnam a
naturalizacdo de horizontes dominantes. As ferramentas conceituais propostas, como a

reflexividade bourdieusiana, o olhar situado de Haraway e a critica habermasiana das
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distor¢des funcionam como mecanismos de autoprote¢do metodoldogica contra a

reprodugdo acritica de dominios simbdlicos.

Por fim, espera-se que a tese funcione como um convite metodolégico: ndo para
impor uma nova ortodoxia, mas para demonstrar que ha alternativas plausiveis ao
duopolio “metodologia empirica classica vs. ontologia puramente filoso6fica”. A
hermenéutica comunicativa pretende ser, assim, uma ferramenta critica e criadora, capaz
de manter didlogo fecundo com pesquisas empiricas, de enriquecer interpretagdes e de
responsabilizar epistemologias a luz das tradicdes e das injusticas que atravessam os

horizontes de sentido que habitamos. Dito isso, eis 0 esquema geral da tese:

Objetivo geral: propor e defender a hermenéutica comunicativa como gesto
metodologico capaz de articular a ontologia contemporanea e epistemologia
contempordnea no campo da comunicacdo, possibilitando simultaneamente criacdo

teorica, critica reflexiva e consciéncia historica.
Objetivos especificos:

1. Reconstruir criticamente o debate Gadamer—Habermas e identificar a zona de

recobrimento entre eles, voltando a Heidegger, Husserl e indo a Paul Ricoeur.

2. Constituir um léxico conceitual operativo: por/dispor; doado/dado;

midianidade; confluéncia; contrafonia; diverdedade etc.

3. Articular hermenéutica, reflexividade sociologica e reflexividade antropologica

para assegurar procedimentos de autoprotecao critica.

4. Situar a proposta no debate comunicoldgico, valorizando contribui¢des

nacionais, como Flusser, e regionais, como as perspectivas amazonicas.

5. Explicitar as implicagdes metodologicas e as formas de experiéncia da

hermenéutica comunicativa, sobretudo a sua confluéncia com as filosofias brasileiras.

Apos esta apresentagdo inicial, a tese ndo pretende prescrever caminhos rigidos
de leitura, mas antes se oferecer como um espaco de experimentacdo. Trata-se de um
exercicio ensaistico que assume seus riscos € aposta na abertura interpretativa,
convidando o leitor a percorrer seus argumentos com liberdade critica. Mais do que fixar

critérios, interessa aqui cultivar uma atitude de didlogo atenta a coeréncia interna, sensivel
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as interlocugdes com outros autores e, sobretudo, disposta a explorar possibilidades ainda

ndo totalmente delineadas.

Nesse sentido, a proposta de uma hermenéutica comunicativa se apresenta menos
como um modelo acabado e mais como um gesto: uma tentativa de repensar, de maneira
criativa e reflexiva, o lugar da comunica¢ao na trama do saber humano. Diante do muito
que ainda resta por dizer e definir, resta-nos avancar com paciéncia e curiosidade e, ao
final, transitar pelo convite implicito deste percurso: o de se langar a floresta, com tudo o

que ela tem de incerteza, descoberta e invencao.
A) Delineando o recorte

A pesquisa em torno de uma ontologia da comunica¢do ndo ¢ exatamente uma
novidade, apesar da jovialidade da questdo. O mesmo vale para a pergunta sobre a
episteme comunicacional. No Brasil, por exemplo, detectamos e julgamos uma obra
relevante que serve ao proposito de erigir uma ontologia comunicacional, sendo ela:

Comunicologia: reflexoes sobre o futuro, do filosofo checo-brasileiro Vilém Flusser.

A nocao de uma comunicologia, além de desafiar dilemas filos6ficos antigos,
também parece sustentar uma forca ontoldgica capaz de retirar a comunica¢ao da
simploria pluralidade técnica e lanca-la na diversidade filoséfica, isso quer dizer: uma
area do pensamento que nao se limite a dados estatisticos e andlises graficas, mas que se

amplia em uma compreensao de n6s mesmos, de sentido.

Do lado epistemologico, detectamos a obra Pensando a episteme comunicacional,
de Tiago Quiroga. Além de fazer uma analise a partir da nog¢ao de campo em Pierre
Bourdieu, Quiroga se importa em extrapolar a questdo da técnica e pensar outras
dimensdes para a nossa area. Nesse caso, o autor vai ao &mago da “transicdo do éthos
mitico ao l6gico, da Alethéia pré-socratica, ao Logos grego, lugar de origem da concepgao
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instrumental da técnica”. Com forte influéncia heideggeriana, Quiroga flerta com a

possibilidade de uma ontologia, mas ndo a desenvolve.

Temos, pois, um recorte brasileiro como aporte. Nao se trata aqui de nacionalismo,
mas de uma recente e ainda pouco estudada vertente brasileira desses topicos.
Acreditamos que as propostas sdo frutiferas e podem contribuir para a discussdao mais

larga sobre ontologia e epistemologia. No entanto, apesar da orientagdo brasileira, ela se

8 Quiroga, 2013: 35.
14



mostrard com maior vigor no encaminhamento final da tese, quando as propostas de
desenvolvimento final estiverem se delineando. Antes, precisamos transitar por uma
gama de autores e pensamentos, a fim de posicionar o Brasil como relevante em didlogo
com os outros. Veremos, em pormenor, como as ideias desses livros podem se

complementar e também quais sdo as aberturas possiveis que eles nao desenvolveram.

E qual é o lugar da hermenéutica nessa incursdao? Apds as contribuigdes de
Gadamer em seu reconhecido Verdade e método, somos inseridos no contexto que “afirma
que o cientista social, ou intérprete, e o objeto estdo ligados por um contexto de tradigio™.
Isto ¢, “a filosofia hermenéutica ndo visa um conhecimento objetivo recorrendo a
processos metodoldgicos, mas a explicacdo e a descricdo do Dasein humano, na sua
temporalidade e historicidade”’°. A hermenéutica aparece como uma forma possivel de
compreender aquilo que somos a partir de nossa historicidade, daquilo que nos antecede
e nos forma como seres. Buscar entender a hermenéutica vale aqui também como uma
tentativa de estudar a possibilidade da comunicagdo como um processo historico-

temporal de ontologia propria.

Incomodado com a posi¢ao legada a comunicacdo de interdisciplinariedade,
Quiroga percebe que esse entremeio ¢ lar de uma instrumentalidade que faz com que nos
“permanecemos esvaziados de qualquer ontologia. Essa, na realidade, deriva de outras

reas”!!. Diante do diagnostico, Quiroga suscita a hermenéutica:

No itinerario do rebatimento nos tornamos impossibilitados de uma tradugio
original dos fatos do mundo, perspectiva em que a hermenéutica, base dos
processos que envolvem a criagdo no ambito tedrico comunicacional,
permanece mal compreendida e subaproveitada. (QUIROGA, 2013, p. 138)

Quiroga desconfia que ha na hermenéutica um substrato a se acoplar na leitura
comunicativa dos fatos do mundo. Infelizmente, ndo vemos o desenvolvimento dessa
pesquisa, fator que nos incita a, justamente, tomar esse caminho como ponto de partida.
Para tanto, precisamos tratar da questdo hermenéutica de forma abrangente, recorrendo,
mormente, as teorias de Gadamer, Ricoeur, Bleicher, Habermas, Bourdieu e Haraway. A
suspeita de Quiroga nos leva a profusdo comunicacional no cerne da questdo

hermenéutica.

% Bleicher, 1980: 15.
10 Bleicher, 1980: 15.
1 Quiroga, 2013: 138.
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Nao ha aqui qualquer arbitrariedade em se meditar sobre a hermenéutica no seio
da comunicacdo, visto que uma das discussdes mais acaloradas e proficuas do século XX
foi justamente aquela entre Gadamer e Habermas!?, sendo este um dos maiores
interessados nas teorias da comunicagao contemporaneas. Interessa-nos o debate, pois,
um dos pontos que estava em jogo no conflito das visdes era justamente a possibilidade
de a ontologia preceder a epistemologia. Ou, ainda, a visdo de que, apds uma ontologia,

ndo se seguiria uma epistemologia.

Ricoeur, avido leitor de Gadamer, situa a questdo em sua complexidade: “Verdade
e método: ou praticamos a atitude metodologica, mas perdemos a densidade ontologica
da realidade estudada, ou entdo praticamos a atitude de verdade, e somos for¢ados a

renunciar a objetividade das ciéncias humanas”?3

. Na mesma afina¢do, Tiago nos mostra
o grave problema de se legar a comunicagdo um recorte instrumental voltado a analise de
areas outras: “O problema diz respeito a auséncia de ontologia propria que faz com que a
comunicacao, enquanto disciplina, permanec¢a como rebatedora de fundamentos teoricos

de 4reas distintas, circunscrita nesse caso a condigio de instrumento metodolégico™4.

Quer dizer, a observagao de Quiroga vai ao encontro da leitura de Ricoeur, a saber,
de que a forca de um instrumento metodoldgico acaba por esconder uma escassez
ontologica. No entanto, Ricoeur vai além, uma riqueza ontologica pode esconder uma
escassez metodologica. Esse recorte, claro, suscita a problematica da nogao de verdade,
que perpassa a objetividade e a subjetividade. Na hermenéutica de Gadamer temos
sustentacdo para compreender o sentido do que somos em relagao a tradi¢do historica,
mas ndo ha rigor metodoldgico para analisar quais “fatores politicos e econdomicos podem
limitar drasticamente o horizonte de alguns ou de todos os participantes™®. Tal critica,
documentada por Bleicher, ¢ algo de central no pensamento de Habermas. Trata-se da
aparicdo das ideologias, das ilusdes cotidianas que estdo acima da nossa consciéncia e

distorcem a possibilidade de alargar os horizontes.

Até aqui estamos falando de forma muito geral sobre algumas questdes acerca da
ontologia e da epistemologia, estudo que devemos aprofundar ao tratar de cada filosofia

em pormenor. O que estamos chamando a aten¢do agora ¢ justamente a polémica entre

12 A polémica foi publicada no Hermeneutik und ideologickritik, por Suhrkamp, em 1971.
13 Ricoeur, 2008: 51.

1% Quiroga, 2013: 33.

15 Bleicher, 1980: 221.
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Gadamer e Habermas que levou a um impasse detectado tanto por Ricoeur quanto por
Bleicher: ou a metodologia, ou a ontologia. Isso significa: ou trabalhamos para fortalecer
o rigor das ciéncias humanas ou fortalecemos o entendimento sobre nds mesmos e
deixamos a objetividade cientifico-epistemolégica de lado. Nao temos, em Gadamer, uma
preocupagdo com o estatuto objetivo das humanidades, ndo a0 menos com as possiveis

distorgdes que cercam a compreensao. Talvez seja essa a maior critica de Habermas.

Do ponto de vista da comunicagao, como Quiroga expressa, hd uma determinagao
instrumental-metodologica voltada para certos resultados. A ontologia fica ausente. Se a
comunicacao ¢ incapaz de meditar sobre aquilo que somos, resta a parte instrumental que,
muitas vezes, serve como uma curiosidade estatistica ou como um fator social que sera
melhor analisado pela sociologia do que pela comunicagdo. Resta a nossa area algo de
menos sério, espécie de reforgo metodologico. Seria a comunicagdo uma ciéncia de apoio,

cega em si mesma?

A grande questdo por tras de todo esse jogo, algo que Quiroga talvez nao tenha
percebido ou simplesmente ndo desenvolveu, ¢ que se a propria ontologia e a propria
epistemologia enfrentam essa crise na tentativa de conciliagdo e fundamentagdo, o que
poderemos dizer sobre a comunicagdo e sua episteme? Ou, pensando com a acuidade de
Ricoeur, o que poderemos dizer sobre a ontologia hermenéutica da comunicagdo?
Precisamos, necessariamente, escolher entre um e outro? A subjetividade hermenéutica
leva a crise da objetividade? A objetividade cega leva a morte da subjetividade? Se de um
lado Gadamer confia na habilidade do pensamento em reconhecer a propria historicidade,
de outro, Habermas ndo da todo esse crédito ao pensamento, antes, diz que somos
compostos cotidianamente por distor¢des ideoldgicas. Na esteira da psicanalise freudiana,
aporte presente na Escola de Frankfurt, Habermas percebe que o pensamento nao € capaz
de tudo controlar. Gadamer assume um consenso evidente da compreensdo, como se
pudéssemos atingir esse nivel com o pleno dominio da mente. Trata-se de uma

subjetividade®® que ignora a objetividade sociologica.

Nesse interim, revela-se a compreensdo do proprio Pierre Bourdieu sobre a
reflexividade como uma chave de leitura. Quiroga elege a no¢do de campo como afluente

de uma episteme comunicacional, percep¢do que nos parece legitima. Em nossa visdo,

18 Veremos ao longo da tese que esse termo ndo é o mais adequado para se referir a tradigio de pensamento
gadameriano. O conceito funciona aqui como ilustragao.
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Quiroga quase esbarra a sua analise com o estudo sobre a reflexividade em Bourdieu,

conceito que acompanha a problematica do campo e aborda uma nova objetividade que

acompanha a reflexdo. Tal objetividade poderd ser tematizada como conexdo entre

ontologia e epistemologia. Semelhante ao pensamento habermasiano, Bourdieu nos

lembra “que o sujeito cognoscente ndo tem acesso pela simples reflexdo ao essencial

daquilo que ele ¢ (...) para ter acesso a isso, ele deve passar pelo desvio das condigdes
79917

objetivas nas quais ele foi produzido de modo a tornar-se o que ele ¢”*'. Nao chegamos a

ver esse desenvolvimento no livro de Quiroga, mas parece uma lacuna em potencial.

r

Bourdieu sublinha que a reflexdo nao ¢ “no sentido de cogitatio cogitationis, isto
¢, pensamento de um pensamento (...) A reflexividade, tal como a entendo (...) passa por
um processo de objetivagdo™®. A visdo de Bourdieu, na medida que aproxima a reflexio
das condigdes sociais que a permitem, “opondo-se a uma epistemologia teodrica e
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filosofica (...) de modo a tornar socioldgicas as questdes epistemologicas™, cria uma

nova chave de leitura para intercambiar objetividade e subjetividade.

E aqui que, para nds, surge o esplendor da comunicagdo. No lugar de escolher
entre uma episteme ou uma ontologia da comunicacdo, por que ndao a pensamos
justamente como o espago de elo entre as duas titas filoséficas? Ora, a questao talvez
pareca arbitrdria nesse momento em que nada se desenvolveu e ainda estamos na
determinagdo do recorte, mas € justamente nessa perspectiva que pensamos a nossa tese.
Quer dizer que a comunicagdo seria, entdo, mero campo de encontros filosoficos, um
fluxo ou ponte entre visdes? Nao. Acreditamos que a comunicagdo pode ser tanto uma
forma de compreensdo daquilo que nos habita quanto uma ciéncia que tematiza a

objetividade humana, desde que saibamos definir os conceitos.

O problema nisso tudo ¢ a grande polémica do século XX: metodologia ou
ontologia? Veremos que a hermenéutica, enquanto ontologia da compreensdo, se deixa
cegar por um ideal universalista que desconsidera as distorgdes ideologicas. Veremos, por
outro lado, que a epistemologia tende a se isolar em suas andlises objetivas, carecendo de
visdo ontoldgica, fator que coloca em xeque o proprio sentido de uma drea do
conhecimento, visto que conhecer ndo ¢ apenas descrever. Ricoeur nos lembra: “Antes de

qualquer distancia critica, pertencemos a uma historia, a uma classe, a uma nagdo, a uma

7 Bourdieu, 2024: 51-52.
18 Ibidem, 51-52.
19 Bourdieu, Heilbron, 2024: 17.
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cultura, a uma ou mais tradicdes”?°. Isto &, o histérico sempre nos forma, pertencemos

aos rastros da tradi¢do. “Pertenco a historia antes de me pertencer”?L.

Diante de tantos problemas que urgem a necessidade de melhores descrigdes,
queremos perseguir a pista que Ricoeur escavou: “o debate perderia seu interesse, caso
essas duas posigdes aparentemente antitéticas ndo comportassem uma zona de
recobrimento que deveria, a meu ver, tornar-se o ponto de partida para uma nova fase da

9922

hermenéutica”*“. Vamos esmiugar o trabalho de Ricoeur para chegarmos a possibilidade

dessa nova hermenéutica e, finalmente, ver o estatuto da comunicacgao.

Para avangarmos nesse entendimento, claro, vamos precisar tratar cautelosamente
de todos esses conceitos. Todos eles sdo por demais amplos, carregando gigantesca
historia conceitual. Nao vamos exaurir o poder de cada um, mas vamos tratar do assunto
a partir da polémica que se constituiu no século XX, século este que também caracteriza
o fendmeno da comunicacdo como comunicagdo de massa. Nao falaremos da
comunicacao apenas como fendmeno recente e filha da revolug¢do industrial, mas também
iremos ao fundo de sua conceituagcdo mais ampla. Assim, trataremos de uma ontologia a
partir da hermenéutica que se constituiu no século XX; falaremos de uma epistemologia
cientifica como critica do fundacionismo, algo também tematico do século passado. Ou
seja, apesar de tratarmos de conceitos por demais abrangentes, vamos nos apoiar nas
discussdes contemporaneas deles, principalmente no capitulo delineado entre Gadamer e

Habermas, que, por si s0, ¢ muito profundo.

Assim, podemos formular a questdo mais pregnante a tese: como uma suposta
hermenéutica comunicativa pode se situar entre a ontologia e a epistemologia e ser tanto
uma ciéncia objetiva quanto uma forma de nos compreendermos sem prejuizo para a
subjetividade e a objetividade? No fundo, o desafio ¢ pensar tanto uma episteme quanto
uma ontologia comunicacional e, como se ndo bastasse, pensar a posi¢ao privilegiada da
comunicacdo na dificuldade de conciliagdo entre subjetividade e objetividade.
Reconhecemos a imensa dificuldade em percorrer esse caminho, mas, apoiados em
ombros de gigantes?, talvez consigamos contribuir para um breve capitulo da

comunica¢do enquanto hermenéutica.

20 Ricoeur, 2008: 103.

2L Ibidem, 116.

22 Ricoeur, 2008: 130.

23 Para recordarmos de Isaac Newton.
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2. Primeira imersao: vistas ontolégicas

Para prosseguirmos com segurancga, faz-se necessario aqui uma primeira imersao
pelos conceitos fundamentais que sustentam a presente investigacdo, ndo no sentido de
uma enumeragdo sumaria ou de um inventario enciclopédico, mas como uma travessia
cuidadosa pelos alicerces tedricos que se entrecruzam na tessitura desta tese. Sabemos
que um risco sempre ronda o pensamento: o de perder-se em derivagdes interminaveis,
em parénteses que se abrem sobre parénteses, fazendo com que o nticleo da reflexao se

dilua em digressoes.

Por isso, o esfor¢o aqui ndo sera o de compor definicdes estanques, mas o de
delinear o horizonte em que cada conceito se inscreve, revelando sua poténcia critica e
suas implicagdes no campo mais amplo da epistemologia e da hermenéutica
comunicativa. Conceitos ndo sao meros instrumentos de classificacdo, mas verdadeiras
entradas para mundos de sentido, sedimentagdes historicas que carregam consigo
disputas, tensdes e promessas. Os autores e autoras com que aqui conversamos ndo apenas
cunham categorias, mas deslocam inteiros modos de pensar, sugerindo que a linguagem,
0 campo, a tradicao e os saberes localizados sao mais do que nogdes analiticas: sao formas
de vida, chaves de leitura do mundo ¢ modos de nos situarmos em relagdo a ele. Este
percurso conceitual, portanto, ndo se reduz a um predmbulo metodologico, mas antes
constitui o proprio gesto de inscri¢ao da tese no didlogo critico que deseja habitar. Gesto
este que, ao se debrugar sobre cada termo, ndo busca apenas clarificagdo, mas abertura,
convocando o leitor a perceber que cada conceito ¢, em si mesmo, um campo de forgas,
um espaco em disputa, ¢ que somente na articulacdo desses campos poderemos

vislumbrar a possibilidade de uma comunicagdo epistémica e ontologica.

2.1. Ontologia em Heidegger e Husserl

De forma muito geral, a ontologia ¢ uma érea da filosofia “que estuda aquilo que
€724 o ser de determinado objeto ou assunto. Também ¢é entendida como “doutrina do
ser”?. Por si 6, isso ndo nos diz nada. Alias, é a partir desse solo que Heidegger em seu

livro Ontologia vai melhor definir o que essa doutrina significa. Heidegger diz que

24 Hofweber, 2023. Retirado da enciclopédia Stanford.
% Heidegger, 2012: 7.
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“somente a partir da fenomenologia ¢ possivel levantar a ontologia correspondente sobre

uma base problemética firme e manter-se num caminho adequado”?.

Sendo discipulo de Husserl, aquele que reinventou a intencionalidade em sentido
contemporaneo, Heidegger tem a consciéncia de que a ontologia classica “bloqueia o
acesso ao ente que ¢ decisivo para a problematica filosofica, isto €, ao ser-ai, a partir do
qual e para o qual a filosofia “¢””"?’. Heidegger quer dizer que a ontologia classica tem
como tema o ser “objetual, a objetualidade de objetualidades determinadas”?8. Enquanto
voltada para os objetos, ha um sujeito que observa e decifra essas objetualidades, na
classica dimensao entre sujeito e objeto. Temos nessa base as ci€ncias, que descrevem em

pormenor todos os atributos de um ser em sua objetualidade.

No entanto, “a ciéncia que estuda o ser €, para Heidegger, Ontica, e ¢ necessario
distinguir isso da ciéncia do ser do ser, que ¢ por si ontolégica”. Isto é, a mera descri¢io
dos objetos, a mera observacao atenta nao captura o sentido expansivo de ontologia. As
ciéncias naturais, que tradicionalmente bloqueiam o ente de se colocar naquilo que
observa, nao conseguem compreender o ser do ser. Estd aqui em jogo outra no¢do de

ontologia, uma que Heidegger chama de “hermenéutica da facticidade°.

Heidegger chama a atengao para uma doutrina do ser de fato, uma que nao se deixa
reduzir a mera descri¢ao objetual, mas que desbloqueia o ente do observador, o ser-ai.
Nessa parte, Heidegger estda imerso em aguas husserlianas, na capital da intencionalidade.
“Se a intencionalidade ¢ essa notavel propriedade da consciéncia de ser uma consciéncia
de, de se mover de si mesma rumo a algo diferente, entdo o ato de significar contém a
esséncia da intencionalidade®!. Em outras palavras, “a consciéncia ser consciéncia de
algo, ou seja, pelo seu estar dirigida para um objeto. Essa propriedade também ¢

designada como intencionalidade.”*

Quando a consciéncia realiza um ato de significar, estd dando significado a algo,
ela se direciona a esse algo. Nao se trata, porém, de um direcionamento impessoal ou uma

suspensdo daquilo que sou em nome da descricdo completa do objeto, mas de

2 Ibidem, 8.

2" Heidegger, 2012, 8.

28 Ibidem, 9.

29 Levinas, 1996: 15. Traducio nossa. Ser do ser também pode ser compreendido, em nossa visdo, na
classica acepcao de ser enquanto ser.

%0 Heidegger, 2012: 9.

31 Ricoeur, 1967: 6. Tradugio nossa.

82 Zahavi, 2015: 22.
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“experiéncias, tal como elas s3o dadas a partir de uma “perspectiva de primeira
pessoa”3. Sdo as famosas vivéncias de Husserl. “Sdo vivéncias (...) as percepgdes, as
representacdes da fantasia e as representacdes de imagem, os atos do pensamento

conceitual, as suposi¢des e duvidas, as alegrias e as dores, as esperancas e os temores”>%,

Descartes e outros modernos ja falavam sobre as percepgdes e as representagoes.
Qual ¢ a diferenca de Husserl? E notéria a mudanga, uma vez que Husserl vé que “a
percepgdo esta, por assim dizer, como um dado atual”®. E assim “toda a vivéncia
intelectiva e toda a vivéncia em geral, ao ser levada a cabo, pode fazer-se objeto de um
puro ver e captar e, neste ver, ¢ um dado absoluto”®®. Nio se trata mais de falar sobre
representacdes dos objetos e a diferenga entre a coisa em si € aquilo que percebo de forma
representativa na consciéncia, mas de considerar as vivéncias como dados absolutos.
Sendo assim, “o que estd em questdo ¢ minha percepcdo, meu pensar, meu julgamento
(...) todas essas formas de consciéncia (...) € ndo se pode falar delas, sem inserir ai
concomitantemente o seu correlato objetivo, isto €, o percebido, o duvidado, o esperado

etc”®’

Em resumo, a consciéncia que significa e se direciona a algo coloca em questao
aquele de onde se partem as vivéncias, o observador. O observado e o observador formam
um par constituido pela intencionalidade. Nao caimos na armadilha kantiana de que nada
podemos conhecer sobre a coisa em si, pois ndo se trata dos limites da representagao, mas
dos dados puros da vivéncia, das experi€éncias “em primeira pessoa”. A partir da

intencionalidade fazemos uma nova ontologia, ou melhor, fenomenologia.

Heidegger radicaliza a fenomenologia e procura escavar ainda mais o seu
fundamento ontoldgico. “Questdes surgem na discussdo e confronto com as “coisas”. E
coisas ha ai somente onde ha olhos (...) foi Husser] quem me abriu os olhos”®. Husserl

« A - . A
procura fazer “nascer uma nova ciéncia, a critica do conhecimento (...) a ciéncia do ser
em sentido absoluto e ultimo”.*® Com base nessa visio, Heidegger se aprofunda na
doutrina do ser. Nunca ¢ demais frisar, “Ser-ai no tocante a seu ser significa: ndo e nunca

primordialmente enquanto objetualidade da intui¢do e da determinacdo intuitiva, da mera

33 Ibidem, 21.

34 Husserl, 2015: 296.
3 Husserl, 1989: 55.
36 Ibidem.

87 Zahavi, 2015: 22.

% Heidegger, 2012: 11.
39 Husserl, 1989: 57.
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aquisi¢do e posse de conhecimentos disso, mas ser-ai estd ai para si mesmo no como de

seu ser mais proprio”°.

Indo além da objetualidade, assim como seu mestre fez, Heidegger da mais passos
a frente. Enquanto Husserl se detinha a rigorosidade da critica ao conhecimento, na busca
do fundamento e das esséncias da vivéncia, Heidegger vai destilar a propria vida. Nao
apenas a vivéncia em sua correlagdo intencional, mas a vida enquanto modo de ser. “Caso
se tome a “vida” como um modo de “ser”, entdo, “vida fatica” quer dizer: nosso proprio
ser-ai enquanto “ai” em qualquer expressao aberta no tocante a seu ser em seu carater

ontologico™*!.

E facil, diante disso, cair em uma armadilha. Heidegger ndo esta dizendo que vai
analisar a vida em toda a sua abrangéncia Ontica para entender o ser, o que importa € a
vida ontologica, isto €, 0 modo de ser que faz aparecer uma compreensao para além do
objetual, para além da relagdo sujeito-objeto. Nao ¢ a vida pura e simplesmente, como se
fosse um objeto isolado, mas algo sempre presente no ai do ser, uma relagcao intencional
que leva as possibilidades do ser. Heidegger ¢ devoto da “ciéncia do ser em sentido

absoluto” de Husserl

Heidegger vai além em sua pesquisa ao abordar a hermenéutica. Para ele, “a
expressao hermenéutica pretende indicar o modo unitario de abordar, concentrar, acessar
a ela, isto é, de questionar e explicar a facticidade.*?” “Por fitico chama-se algo que é
articulando-se por si mesmo sobre um carater ontologico, o qual é desse modo”*. Ou
seja, a hermenéutica ¢ uma forma de acessar esse modo de ser que € a vida, modo este
que supOe a intencionalidade entre o ser € o ai que o constitui. Esse supor nos conecta a
dimensao ontologica, ndo se reduzindo a vida pura e simples, como objeto a que passamos

de forma desorientada.

Como Bleicher explica, “Heidegger encontrou um ponto de partida para a sua

hermenéutica ontologico-fundamental na categoria de Leben de Dilthey, que estava até

9944

entdo subjacente a consciéncia transcendental do apriorismo kantiano”**. Mais uma vez,

trata-se da vida ndo como objeto a ser descrito, mas modo de ser intencional. E nesse

40 Heidegger, 2012: 13.
4 Ibidem, 13-14.

42 Ibidem, 13.

43 Ibidem, 15.

4 Bleicher, 1980: 15.
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sentido que a compreensao vai surgir ndo como um entendimento objetual, mas um modo

de ser. Em Ser e Tempo, Heidegger aprofunda o trabalho que comegou na Ontologia.

Ja se aludiu que sempre nos movemos numa compreensio de ser. E dela que
brota a questao explicita do sentido de ser e a tendéncia para o seu conceito.
Nao sabemos o que quer dizer “ser”. Mas ja quando perguntamos o que ¢é “ser”,
mantemo-nos numa compreensdo do ¢. (HEIDEGGER, 2018, p. 41)

Levinas aponta que “a compreensdo do ser ¢ caracteristica determinante e fato
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fundamental da existéncia humana Heidegger ¢ explicito ao dizer que a

“fenomenologia da presenga ¢ hermenéutica no sentido originario da palavra em que se

designa o oficio de interpretar’®

. “A hermenéutica da presenga torna-se também uma
“hermenéutica” no sentido da elaboracdo das condicdes de possibilidade de toda
investigagdo ontologica™’. Com a forte influéncia de Husserl, Heidegger amplia a
intencionalidade ao fato de que somos sempre compreendendo, sempre interpretando,
visto que todo compreender € um compreender de que se revela na interpretacao. “Trata-
se de uma hermenéutica que elabora ontologicamente a historicidade da presenca como

condigdo dntica de possibilidade da historia fatual”*®.

Ou seja, a historia a qual pertencemos, que € anterior a qualquer possibilidade de
objetiva-la, ¢ um dado que, partindo da vida em geral, 6ntica, constitui a histéria enquanto
forma ontologica do ser-ai. Este ai remete a nogao de que o ser esta em algum lugar. Dai
que Heidegger vai dizer que “o ser-em ¢, pois, a expressao formal e existencial do ser da
presenca que possui a constituicdo essencial de ser-no-mundo”™®. A partir disso,
Heidegger comeca a dissertar sobre varios modos de ser, mas ndo cabe aqui fazermos essa

incursao total por Ser e Tempo.

Ao nosso propdsito, basta a compreensao de que a historia € algo anterior a propria
possibilidade de tratar um algo como objeto. Antes, somos como objetos para a histdria.
Hermenéutica é a forma de acessar isso que somos antes mesmo de ter uma compreensao
de ser. Sempre nos movemos em uma pertenca, uma presenca’. A compreensio dessa

dimensao anterior nos move no seguinte sentido:

4 Levinas, 1996: 15. Traducfio nossa.

46 Muito se criticou a tradugdo de Marcia Schuback do termo dasein por presenga. Somos da opinido que a
traducdo ¢ deveras infeliz, pois apesar de querer transmitir um ser que se apresenta de outro modo, ndo
capta o aif intencional. Ser-ai é mais acurado. No entanto, para ndo mudar a citagdo, deixamos esta nota.

4" Heidegger, 2018: 77.

8 Ibidem, 78.

49 Ibidem, 100.

%0 Para esse fim, a tradugdo de Schuback faz sentido, mas dificulta a compreensdo.
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A hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai proprio em cada
ocasido em seu carater ontoldgico do ser-ai mesmo, de comunica-lo, tem como
tarefa aclarar essa alienagdo de si mesmo de que o ser-ai ¢ atingido. Na
hermenéutica configura-se ao ser-ai como uma possibilidade de vir a
compreender-se e de ser essa compreensdo. (HEIDEGGER, 2012, p. 21)

A ontologia nos aparece como hermenéutica da facticidade, que por sua vez ¢é
fenomenologica. Em toda essa empreitada, ha uma espécie de comunicagdo subjacente.
Quer dizer, a intencionalidade nos langa em uma correlacdo que ndo ¢ mera dualidade
sujeito-objeto, mas uma compreensao que faz comunicar um algo com aquilo que somos.
Isso ndo ¢ apenas uma forma de ir as coisas mesmas, como nos diz o lema
fenomenologico, uma forma de percepcao direta e sensivel que “em sentido grego, o que
¢ “verdadeiro”, de modo ainda mais originario do que o logos acima mencionado, ¢ a
sintese, a simples percep¢do sensivel de alguma coisa™!. Ao tratar da palavra sintese,
Heidegger diz que “o sin possui aqui um significado puramente apofantico e indica deixar

e fazer ver algo como algo, na medida em que se da em conjunto com outro.”

A nocao de verdade acaba por se ampliar. Da simples adequag¢do ou da
correspondéncia de forma representativa, vemos uma forma de revelar o ser. “O ser
verdadeiro do logos enquanto aletheien diz: retirar de seu velamento o ente sobre que se
fala no legein como apofainestai e deixar e fazer ver o ente como algo desvelado (alethés),
em suma, des-cobrir”®3. “Verdadeiro, no sentido mais puro e originario, isto é, no sentido
de s6 poder descobrir € nunca encobrir, ¢ 0 puro noein, a percep¢ao que percebe
singelamente as determina¢des mais simples do ser dos entes como tais”**. Retira-se do
encobrimento aquilo que somos, o conjunto do outro com aquilo que percebemos. Além

de ir as coisas mesmas, vamos ao cerne de nds mesmos.

Ademais, o compreender também “possui a estrutura existencial que chamamos
de projeto (...) O projetar-se nada tem a ver com um (...) plano previamente concebido
(...) apresenca ja se compreendeu e sempre se compreenderd a partir de possibilidades™.
Isto ¢, a compreensdo do potencial, do poder-ser, ¢ sempre um projeto a que estamos
atrelados, ndo como plano, mas como fundamento daquilo que podemos ser. “Em todo

compreender de mundo, a existéncia também esta compreendida e vice-versa™®. Diante

51 Heidegger, 2018: 73. Heidegger coloca “logos” e “sintese” em grego, mas fizemos a tradugio direta.
52 Ibidem, 72.

53 Ibidem.

54 Ibidem, 73.

55 Ibidem, 205.

56 Ibidem, 213.
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disso, em uma invertida a critica do conhecimento de Husserl, Heidegger vai focar
naquilo que nos antecipa “ao pedir que o tema cientifico seja retirado das proprias coisas,
por meio de Vorhabe (algo que temos antecipadamente), Vorsicht (algo que vemos

antecipadamente) e Vorgriff (algo que apreendemos antecipadamente)”™’.

Aqui comecamos a ver a distintiva distdncia da ontologia para com a
epistemologia. Enquanto Husserl tinha por foco a critica do conhecimento a partir da
ciéncia absoluta do ser, Heidegger suspende o conhecimento classico para elevar a
historia como rigor suficiente. “A matematica nio é mais rigorosa do que a historia. E
apenas mais restrita, no tocante ao ambito dos fundamentos existenciais que lhe sdo
relevantes™™®. As investigagdes matematicas de Husserl sio colocadas de lado, ndo por
serem irrelevantes, mas por ndo serem necessarias para embasar a logica historica de
rigor. Trata-se de ndo se embasar por qualquer ciéncia exata ou ciéncia da natureza, nao
¢ preciso buscar o ideal delas, ao contrério, elas enturvecem a nossa pertenca a

historicidade.

O que parece subvalorizado nesse compreender ¢ o papel da comunicagdo na
intencionalidade. Isto ¢, 0 que a comunicacao tem a ver com o comunicar da historia que
somos? Se a hermenéutica ¢ uma forma de acesso ao ser-ai, uma forma desalienada, ndo
seria também a comunicacdo uma dessas formas? A questdo aqui se colocou como

provocagado, algo que responderemos mais a frente na tese.

Ora, a pergunta por uma ontologia da comunicagao precisa responder a pergunta
por uma ontologia. A visao de Heidegger, que em parte ¢ também a de Husserl, ¢ a que
adotaremos ao longo da tese para a compreensdo da ontologia. Sendo um entendimento
contemporaneo hermenéutico, perguntar pela ontologia da comunicacdo significa
perguntar pela hermenéutica da comunicagao, isto €, aquilo que somos ao comunicarmos.
Talvez essa questdo se desbloqueie com a filosofia de Gadamer, que foi discipulo de

Heidegger.

57 Bleicher, 1980: 111.
%8 Heidegger, 2018: 215.

26



2.2. A hermenéutica de Gadamer na primeira parte de Verdade e Método

Tendo a obra heideggeriana como pressuposto, Gadamer quer “demonstrar aquilo
que ¢ comum a todas as maneiras de compreender e mostrar que a compreensao jamais ¢
um comportamento subjetivo frente a um “objeto” dado, mas pertence a historia
efeitual”®. Isto ¢, ndo ha que se falar em visdo subjetiva, pois ndo se trata de um sujeito
apreendendo um objeto e buscando compreendé-lo, é, antes, a compreensdo de que
pertencemos a historia de forma ontoldgica, algo que faz parte do nosso ser. Nao pode ser
algo objetivo nem subjetivo, pois ndo se trata de um tematizar da consciéncia, ¢ algo
prévio, uma experiéncia.

Sendo assim, Gadamer se limita a dizer que as suas analises da linguagem sao
“pensadas de forma puramente fenomenologica”®, “ndo com o sentido de uma doutrina
de método, mas como uma teoria da experiéncia real, que ¢ o pensamento’®*. Por essas e
outras obje¢des, chegamos aquele problema de se escolher ou a metodologia ou a
ontologia. Ou se parte da andlise fenomenologica das possibilidades, ou da relagdo entre
objetividade e subjetividade de uma consciéncia que tematiza seus objetos. Ou falamos
da verdade enquanto /ogos, desencobrimento do que somos, ou da verdade metodologica
que desencobre o objeto na medida que encobre o ser. De forma andloga, Habermas vai
criticar exatamente da forma oposta, dizendo que a verdade do logos desencobre o ser na
medida que encobre toda a epistemologia. Parece residir nisso uma barreira

intransponivel.

Gadamer reconhece que “na sua origem, o fendmeno hermenéutico ndo €, de
forma alguma, um problema de método”®. “O fendmeno da compreensido impregna nio
somente todas as referéncias humanas ao mundo, mas apresenta uma validade propria
também no terreno da ciéncia, resistindo a tentativa de ser transformado em método da
ciéncia”®. Ora, o proposito da hermenéutica, aqui falado de forma mais categorica por

2964

Gadamer, que realiza uma espécie de “urbanizac¢do da provincia heideggeriana™”, ¢ o de

tratar da possibilidade ela mesma. Desse modo, a hermenéutica:

Seu proposito € rastrear por toda parte a experiéncia da verdade, que ultrapassa
o campo de controle da metodologia cientifica, ¢ indagar por sua propria

59 Gadamer, 2017: 18.

80 1hidem, 23.

81 Ibidem.

82 Ibidem, 29.

83 Ibidem.

64 Subtitulo de um artigo escrito por Habermas ao tratar sobre Gadamer. “Hans Georg Gadamer:
Urbanizagdo da Provincia Heideggeriana”.
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legitimagdo onde quer que se encontre. E assim que as ciéncias do espirito
acabam confluindo com as formas de experiéncia que se situam fora da ciéncia:
com a experiéncia da filosofia, com a experiéncia da arte e com a experiéncia
da propria historia. Sdo modos de experiéncia nos quais se manifesta uma
verdade que ndo pode ser verificada com os meios metodologicos da ciéncia.
(GADAMER, 2017, p. 30)

Nao ha, portanto, epistemologia capaz de isolar a verdade como objeto de
experimentos. Antes, a verdade nos experimenta a partir de nossas possibilidades, dentre
elas a propria historia como antecipagao. Isso quer dizer que a verdade ¢ um desencobrir,
algo que se doa a nos. O doado ¢ diferente do dado. O contraste ¢ decisivo: o dado sugere
algo neutro, mensuravel, entregue sem mediagdes, como se 0 mundo fosse uma colecao
de fatos brutos a disposi¢do da consciéncia. J4 o doado indica que a verdade se oferece
como experiéncia singular, como possibilidade que se abre diante de nos. Nao € algo que
possuimos, mas algo que nos visita, que nos atravessa, que se manifesta de acordo com

nossas aberturas existenciais, culturais e historicas.

Nesse sentido, quando afirmamos que “a verdade nos experimenta”, hd nisso uma
inversao da epistemologia cldssica. Nao somos nos que submetemos a verdade a
condicdes de laboratorio: ¢ a propria verdade que nos pde a prova, revelando-se de
maneiras diversas conforme nossas formas de ser-no-mundo. Esse movimento desloca a
centralidade da verdade como “correspondéncia” para a verdade como ‘“‘acontecimento
hermenéutico”. Nao significa que a verdade ¢ uma entidade ou uma ideia platonica, mas
que ela desencobre as possibilidades enquanto nos experimentamos. A verdade ndo ¢ algo

simplesmente “a disposicao” que podemos domar pelas lentes laboratoriais.

Também a arte desempenha relevante papel nessa diferenca, uma vez que
estabelece em nds uma comunicagao que desperta o historico em nos, a compreensao que
somos. A condicdo de impessoalidade exigida pela metodologia cientifica acaba por
atropelar a nossa dimensao historica, fazendo com que a pesquisa surja do nada e pelo

nada. Sobre isso, também Bourdieu faz uma declaragao:

Na minha opinido, nada ¢ mais falso do que a maxima universalmente aceita
nas ciéncias sociais, segundo a qual o pesquisador ndo deve colocar nada de si
mesmo em sua pesquisa. Devemos, ao contrario, referirmo-nos
constantemente a nossa propria experiéncia, mas nao, como acontece muitas
vezes, até mesmo entre os melhores pesquisadores, de maneira envergonhada,
inconsciente ou descontrolada. (BOURDIEU apud BOURDIEU; HEILBRON,
2024, p. 15)

Bourdieu também vai encontrar uma maneira de resolver esse problema, resolugado

que veremos de forma apropriada ao tratarmos da epistemologia. A citagdo aqui serve
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para indicar uma afinagdo semelhante com Gadamer que, apesar de trabalhar com a
fenomenologia, tangencia os preconceitos epistemoldgicos classicos. A hermenéutica ¢é
uma ontologia fenomenoldgica que nos aproxima de nds mesmos, indo para além do ser
que “enquanto ocupagio, o ser-no-mundo é tomado pelo mundo de que se ocupa”®®. Para

além das ocupagoes cotidianas, a hermenéutica acessa o encoberto que ha em nds.

Na dificuldade de uma verdade epistemolégica, Gadamer reconhece que “de
maneira nenhuma podemos afirmar que todo interesse historico tenha seu fundamento na
realizagdo consciente de uma reflexdo historico-efeitual”®®. Nao podemos reduzir toda a
ciéncia historiografica as condi¢des de uma reflexdo prévia, visto que, além de atravancar
a pesquisa, exige do pesquisador uma consciéncia tamanha que pode ndo ser necessaria
na busca por resultados. Exigir isso seria, de fato, paralisar a pesquisa: o historiador nao
poderia avancar em seu objeto sem antes deter-se infinitamente sobre sua propria posicao,
como se sO pudesse interpretar depois de atingir uma consciéncia total de seus
condicionamentos. Isso ndo significa que toda investigacdo historica dependa de um
exercicio reflexivo absoluto, mas sim que a reflexdo ¢ um momento possivel e fecundo,
sobretudo quando surgem tensdes interpretativas ou quando a pesquisa se depara com

seus proprios limites de compreensao.

Debatendo dessa maneira, vemos propriamente o ideal da pesquisa cientifica. Ela
serve para alcancar resultados? Serve para realizar uma reflexdao no pesquisador? Na
medida em que se pesquisa ¢ se colhe resultados, eles sdo tanto pessoais quanto
comunitarios? O interesse de Gadamer ¢ ver “o que esta por tras de todas as espécies de

787 Sem a pergunta pela historia, como fazer histéria? A

interesse pela historia
fenomenologia tematiza essa questdo ao fazer aparecer o problema. Nao quer dizer que o
historiador necessariamente precisa conhecer sobre fenomenologia, mas que esses
problemas necessariamente atravessam o historiador, independentemente de sua

consciéncia.

Ha nisso uma grande diferenca entre Husserl, Heidegger ¢ Gadamer. Enquanto
Husserl via na consciéncia a primazia intencional para com as vivéncias, especialmente

em sua passagem para o idealismo transcendental®®, Heidegger e Gadamer ndo depositam

85 Heidegger, 2018: 108.

% Gadamer, 2017: 18.

57 Ibidem, 19.

88 Sobre essa tematica, recomendamos o artigo de Dourado (2022) sobre a leitura de Roman Ingarden.
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toda essa fé na consciéncia. Antes, a historia ¢ que nos atravessa, a experiéncia que nos
move, independente da minha consciéncia sobre ela. Essa radicaliza¢do coloca em xeque
a possibilidade de uma epistemologia baseada na seguranca da consciéncia, a exemplo do

cogito cartesiano ¢ toda a sua sequéncia em forma de edificio matematico.

A arte®® ¢ um exemplo de experiéncia que nos mostra uma forma diferente de se
conhecer. Na primeira parte de Verdade e método, Gadamer faz uma longa reflexao sobre
as caracteristicas romanticas da arte, indo de Kant até Fichte, Schelling e Hegel. Ele chega
a dizer que “a arte do génio reside em tornar comunicavel o jogo livre das forcas do

conhecimento”’°. Ele também diz que:

Sempre que se deve “chegar a alguma coisa” que ndo se pode descobrir s6 pelo
aprendizado e pelo trabalho metodologico, portanto, sempre que se da alguma
inventio, onde se deve algo a inspiragdo e ndo ao calculo metodologico, entra
em jogo o ingenium, isto ¢, o génio. (GADAMER, 2017, p. 97).

Em seguida, Gadamer vai afirmar que “a genialidade da criagdo corresponde uma
genialidade da compreensdo”’®. Isto &, 14 onde acontece o jogo livre das forgas, acontece
a criacao, também a compreensao. Disso ndo se retira o calculo metodologico, mas uma

visdo anterior, uma autocompreensao.

Uma vez que encontramos no mundo a obra de arte e em cada obra de arte
individual um mundo (...) aprendemos a nos compreender (...) com relagdo
ao belo e a arte, importa ganhar um horizonte que ndo busque imediatez, mas
que corresponda a realidade historica do homem. (GADAMER, 2017, p. 149)

Ao nos conhecermos de forma mais profunda pela obra de arte, realizamos o
acesso aquele ser encoberto que ha em nds, atravessado por misteriosa historia. Tal
experiéncia nos leva a um horizonte distante do imediatismo do progresso ou das
melhorias cientificas, faz com que venhamos ao encontro de nossas proprias
possibilidades. Nao quer dizer que o progresso cientifico ndo seja importante, algo que
nao podemos afirmar sob qualquer hipotese, mas que a propria pesquisa cientifica nao
aconteceria sem um olhar de si proprio as possibilidades. Isto €, sem a compreensao que
somos a todo momento, ndo haveria pesquisa. Mais uma vez: ndo significa para isso que
o pesquisador precisa ter a plena consciéncia das suas possibilidades, mas que isso € algo

que lhe atravessa e lhe move.

89 Conforme Braida (2024) na apresentagdo a Hermenéutica, de Schleiermacher, “a arte de compreender
esta internamente conectada com a arte de falar e com a arte de pensar” (Braida, 2024: 15).

0 Gadamer, 2017: 96.

" Ibidem, 100.
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Sobre esse tema, Ricoeur elucida que “como observa Mannheim, aquele que nao
possui pressuposicdes ndo coloca questdes, € quem ndo coloca questdes ndo pode

formular hipoteses e, ao mesmo tempo, nada mais procura”’2.

Por mais que as
pressuposicdes que temos sejam distor¢des e formas inacabadas de aproximacio,
precisamos desse impulso para realizar uma pesquisa. Quer dizer, sem experi€éncias como
a arte, como a filosofia, que constantemente sofrem preconceitos da perspectiva
metodologica ou pelo espectro da utilidade, ndo haveria a potencialidade do impulso. Sem

compreensao, o que fariamos?

Acerca dessa proposta, Ricoeur vai tentar conciliar hermenéutica e ideologias, ou
hermenéutica e metodologias, no sentido de que as distor¢des sdo aquilo que queremos
dissipar por intermédio dos métodos. Ora, entdo a epistemologia partiria de uma
ontologia? Partiria da hermenéutica e, portanto, da fenomenologia enquanto experiéncia?
Chegaremos ao momento preciso de responder essas questdes, que aqui servem como

antecipagdes a curiosidade. Ricoeur trilha por essa esteira.

Importa-nos falar mais um pouco sobre a arte em Gadamer. Para ele, a experiéncia
estética ndao serve apenas a uma defini¢do de gostos e entretenimento, €, antes, caminho

9573

para “justificar na propria experiéncia da arte o conhecimento da verdade”’”. Ademais,

“todo encontro com a linguagem da arte ¢ um encontro com um acontecimento inacabado,

sendo ela mesma uma parte desse acontecimento”’*.

Nisso podemos ver ‘“uma
consequéncia hermenéutica de longo alcance””®. Para compreendermos as consequéncias

dessas falas, precisamos ir a nogao de jogo em Gadamer.

Quando o autor de Verdade e método disserta sobre a nogao de jogo, diz que se
refere “ao modo de ser da propria obra de arte”’®. Da mesma forma fenomenoldgica de
Heidegger e Husserl, a arte ndo vai ser um objeto analisado por um sujeito, mas “uma
experiéncia que transforma aquele que a experimenta”’’. “O “sujeito” da experiéncia da

arte, o que fica e permanece, ndo ¢ a subjetividade de quem a experimenta, mas a propria

2 Ricoeur, 2008: 100.
3 Gadamer, 2017: 150.
™ Ibidem, 151.

S Ibidem.

8 Ibidem, 154.

™ Ibidem, 155.
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obra de arte”’®. Gadamer quer dizer que “o sujeito do jogo ndo sdo os jogadores. Ele

simplesmente ganha representagdo através dos que jogam o jogo™’®.

A experiéncia do jogo ndo divide o participante em sujeito € o0 jogo em si em
objeto, o que ocorre € que “o jogo tem uma natureza propria, independente da consciéncia
daqueles que jogam™®. O que quer dizer, entdo, a obra de arte como jogo? Ora,
exatamente uma experiéncia que nos transforma. Na arte, somos colocados em jogo,
arremessados a esse campo de “vaivém de um movimento que nao se fixa em nenhum
alvo™8!, “O jogo ¢ a realizacdo do movimento como tal”®?. Nio se trata de um objeto que
encaro e entdao apreendo as suas mensagens, mas de um jogo que nos leva a obra e ela
vem até nds. Ocorre esse vaivém, movimento que me move, que me chacoalha. O jogo,
tal qual um terremoto, abala toda a nossa estrutura. Independentemente da minha

consciéncia, sou afetado, atravessado.

Essa movimentacao exige “que ali sempre haja um outro elemento com o qual o
jogador jogue (...) € assim que o gato que brinca escolhe o rolo de 13, porque este também
joga com ele”®. Isto é, “todo jogar é um ser-jogado”®*. Essa experiéncia nos mostra que
nao ha, de um lado, um sujeito tentando exaurir as caracteristicas do objeto, ha sim uma
experiéncia de abertura, um movimento que joga com o proprio jogador, que nao ¢ sujeito
e nem objeto, mas elemento constituinte de uma experiéncia livre®® e recreativa. “O
mundo da obra de arte, no qual um jogo se manifesta plenamente na unidade de seu
decurso, &, de fato, um mundo totalmente transformado”®. Ao fim de toda a reflexio,
Gadamer vai concluir que “a compreensdo portanto ¢ um jogo (...) aquele que
compreende ja esta sempre incluido num acontecimento, em virtude do qual aquilo que

possui sentido acaba se impondo™?’.

Gadamer ndo fala com essas palavras, mas aqui vamos adiante com a nossa visao.

Se a compreensdo ¢ um jogo, significa que também ¢ arte; 0 modo de ser da compreensdo

8 Gadamer, 2017: 155. Gadamer coloca “sujeito” entre aspas justamente para indicar que néo trabalha com
essa conceituagao classica.

9 Ibidem.

8 Ibidem.

81 Ibidem.

82 Ibidem.

83 Ibidem, 159.

84 Ibidem, 160.

8 Acerca disso, podemos pensar se 0 jogo ¢ mesmo uma experiéncia livre ou se é algo a que pertencemos,
de forma determinante. Isso implicaria que o jogo ¢ uma necessidade?

8 Gadamer, 2017: 168.

87 Ibidem, 631.
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¢ jogo, um movimento de vaivém entre o que esta em jogo, tanto o observador quanto o
observado. A experiéncia joga com eles. “E imitando que a crianga comega a brincar,
confirma assim o que conhece confirmando a si mesma”®, “O sentido do conhecimento
da mimesis ¢ reconhecimento. (...) A alegria do reconhecimento reside, antes, no fato de

identificarmos mais do que somente o que é conhecido’®.

2.3. Primeiro vislumbre da hermenéutica comunicativa

Ora, toda essa incursdo pela experiéncia da arte serve ao sentido de que ha
experiéncias para além do calculo metodologico que abordam a verdade. Para recordar
Nietzsche: “vivemos, com efeito, numa ilusdo continua através da superficialidade de
nosso intelecto: para viver, precisamos da arte a todo instante”®’. Para nés, isso significa
que a experiéncia da arte nos movimenta desde sempre em nossa compreensao, pois a
criacao também corresponde a compreensdo, como o proprio Gadamer afirma. Quando
brincamos e criamos nossos mundos imaginativos, estamos a nos compreender. Trata-se

de uma experiéncia de verdade, uma que nos joga em umritmo de forcas transformadoras.

Até onde isso nos leva? Significa que a experiéncia da arte ¢ determinante para a
experiéncia da pesquisa. Como assim? Ora, todo pesquisador busca compreender o
mundo e suas peculiaridades a partir de um método. Todo método ¢ um jogo, na medida
que tem as suas regras, seus procedimentos € movimentagao propria. Para criar um bom
jogo, ou um bom método, precisamos ser competentes com a criagao. SO € possivel sé-lo
se for um bom jogador, alguém que reconhece mais a medida que experimenta com as

regras®®.

O experimento cientifico, um jogo com tantas variaveis, ¢ possivel enquanto
experiéncia artistica. O cientista ¢ alguém com incursdo, com entendimento sobre
determinado assunto. Significa que ele ¢ alguém que reconhece e conhece as regras sobre
as mais variadas questoes. Para isso, foi necessario um movimento de vaivém entre as
suas pressuposicdes e as regras de fato. SO se pesquisa em jogo, pois 0 que estd em jogo
¢ o resultado da pesquisa e a transformacdo do pesquisador. Nessa perspectiva,

poderiamos dizer que a ciéncia € possibilitada pela arte, na medida que conhecer sobre as

8 Gadamer, 2017: 169.

8 Ibidem, 169.

% Nietzsche, 2007: 58.

%1 No caso das ciéncias naturais, as regras sdo dadas pela propria natureza. No entanto, é preciso traduzir
essas regras em nossa linguagem, ou seja, criar um método com regras para realizar a tradugio.
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regras ¢ a condicdo para se jogar, para se pesquisar, ou, se preferirem, para brincar. Ora,

e conhecer regras ¢ sempre um reconhecer-se.

Uma ciéncia alegre® ¢ uma das buscas da hermenéutica comunicativa, primeiro
vislumbre aqui posto. Isto ¢, ndo podemos definir a hermenéutica comunicativa sem
pesquisa-la, ou melhor, sem nos jogarmos nesse pesquisar que ¢ também brincar. Nao
significa que o jogar é irresponsavel ou que faz comédia®® com o devir, mas que
precisamos nos permitir a alegria de brincar e de movimentarmo-nos livremente com
esses mundos possiveis. Isso significa: enquanto comunidade cientifica, ndo precisamos
agir como paladinos da verdade e da descoberta. Somos sim relevantes para propor
caminhos, alternativas, solugdes, mas isso ndo precisa envolver aquele que nao sabe
brincar, o que quer dizer também aquele que ndo leva o jogo a sério. “E s6 a seriedade
que ha no jogo que permite que o jogo seja inteiramente um jogo. Quem nao leva a sério
0 jogo é um desmancha-prazeres”®. Da mesma forma que “a obra de arte ganha seu

»95

verdadeiro ser ao se tornar uma experiéncia que transforma aquele que experimenta’™>, a

pesquisa também. O cientista sério de amanha pode ser o jogador de ontem.

Nisso vemos a possibilidade para uma epistemologia que conversa com a
ontologia, estratégia que Ricoeur também julgard como interessante. Da perspectiva da
hermenéutica comunicativa, portanto, ndo ha impulso para a pesquisa sem a experiéncia
da arte, do jogo, da brincadeira. Essas experi€ncias sao anteriores a nossa capacidade de
tematizar algo objetivamente. A experiéncia criadora, do brincar com o que esta ao redor,
¢ algo que sequer lembramos na remota primeira infancia. Trata-se de algo que nos
constitui, independentemente da consciéncia, uma experiéncia de verdade, portanto, que
vai muito além do calculo metodolégico. Huizinga meditou profundamente sobre isso em

seu Homo Ludens, afinal: “como a realidade do jogo ultrapassa a esfera da vida humana,

92 Para fazer mengio a gaia ciéncia, em especial a parte em que Nietzsche fala: “Talvez ainda haja um
futuro também para o riso! Quando a tese de que “a espécie € tudo, o individuo, nada’ houver se incorporado
a humanidade e a cada um, em cada instante, estiver livre o acesso a essa derradeira libertagcdo e
irresponsabilidade. Talvez entdo o riso tenha se aliado a sabedoria, talvez haja apenas “gaia ciéncia”. Por
enquanto ainda é bem diferente, por enquanto a comédia da existéncia ainda ndo se “tornou consciente” de
si mesma, por enquanto este ¢ ainda o tempo da tragédia, o tempo das morais e religides” (Nietzsche, 2017,
p. 64).

93 Cabe pensarmos se a atitude que temos diante da pesquisa ndo é um exagero estético. Quer dizer: ndo
tornamos por demais dramatico o ato de pesquisar? Se levarmos a concep¢do de Nietzsche adiante,
podemos rir de nossas atitudes.

% Gadamer, 2017: 155.

% Ibidem.
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¢ impossivel que tenha seu fundamento em qualquer elemento racional, pois nesse caso,

limitar-se-ia & humanidade”®®.

Concerne a reflexdo do brincar um fator ambivalente. As criangas costumam
participar de brincadeiras de “matar” algo ou alguém, indo ao limite dos impulsos morais.
Costumamos imaginar que um cabo de vassoura é uma espada ou uma metralhadora que
atinge a todos ao redor. Nesse raciocinio, poderiamos dizer que o jogo cai na
irresponsabilidade de se sobrepujar acima dos outros, ndo cabendo tal atitude ao fazer
cientifico. Ora, mas nessa mesma afinacdo, a ciéncia foi utilizada para todo tipo de
tecnologia de morte. O fazer cientifico nos levou a aventura violenta, bem como a
pacifica. O brincar possui as mesmas duas possibilidades, podendo criar mundos ou
destruir. E por isso que, uma vez que crescemos, precisamos delimitar o nosso jogo a uma

ética®’.

Se o pesquisador ¢ um jogador, logo um artista também, ele se relaciona com uma
dimensao de verdade que ¢ anterior a propria consciéncia. A dimensdo estética do jogo
nao ¢ considerada. Na lembranca de Huizinga: “abordam diretamente o jogo, utilizando-
se dos métodos quantitativos das ci€ncias experimentais, sem antes disso prestarem
atencdo a seu carater profundamente estético”®®. Se compreendermos tudo isso junto a
analise do logos que Heidegger empreende, a verdade ¢ um mostrar da possibilidade, esta
que estamos sempre compreendendo no movimento do ai. “A arte € o por-em-obra-da-
verdade. Nesta frase, oculta-se uma ambiguidade essencial, segundo a qual a verdade ¢

a0 mesmo tempo sujeito e objeto do por (Setzen)”®

. Quer dizer, no jogo da arte ha um
por-em-obra, um movimento que balanga a verdade na “produg¢ado (Hervorbringen) de um
tal ente que ndo era antes e ndo voltard a passar a ser depois”®. De modo que
compreendemos que somos postos em obra, tanto quanto a obra que pde a frente.
Atravessamos, como diz Gadamer, uma experiéncia do inacabado, pois também estamos

em obra®?.

Nao precisamos dizer que a experiéncia da arte ¢ superior ou mais fundamental,

nos cegando para o fazer cientifico, mas € razoavel dizer que a condi¢ao de possibilidade

% Huizinga, 2000: 6.

97 A ética do jogar € um assunto que merece uma pesquisa a parte.
% Huizinga, 2000: 6.

% Heidegger, 1977: 62.

100 1hidem, 50.

101 para recordar o famigerado ditado: viver é uma arte.
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da pesquisa ¢ a experiéncia da arte, do criar e das pressuposi¢cdes que carregamos conosco
ao longo de nossas criagdes, jogos ou brincadeiras. “As grandes atividades arquetipicas
da sociedade humana sdo, desde inicio, inteiramente marcadas pelo jogo. Como por
exemplo, no caso da linguagem, esse primeiro e supremo instrumento que o homem

forjou a fim de poder comunicar”%,

Nao quer dizer que a ciéncia ¢ 0 mesmo que a arte, ou que ela se sustente apenas
de forma artistica, significa apenas que o ato de pesquisar nasce de um impulso artistico,
¢ a condi¢cdo de aparecimento, em sentido fenomenoldgico. Nunca ¢ demais frisar que a
arte aqui mencionada ndo € o acesso as obras como objetos, mas um movimento que
também nos pde em obra, em um movimento inacabado. Esse devir no jogo da arte ¢
como o movimento do pesquisador. Temos uma diversidade metodologica para dar
continuidade a pesquisa, mas ndo se trata em pensa-la de forma acabada, mas da sua
possibilidade mais propria. A arte ndo € a condicao absoluta da ciéncia, mas ¢ aquela que
fornece o impulso criador, visto que ¢ anterior, como experiéncia, a consciéncia de
verdade e objetivacao. “Por detras de toda expressao abstrata se oculta uma metafora, e
toda metafora € jogo de palavras. Assim, ao dar expressao a vida, o homem cria um outro

mundo, um mundo poético, ao lado da natureza™%.

(13

Até mesmo a filosofia € como um jogo. Huizinga observa isso com asticia: “o
filosofo, desde as épocas mais remotas até aos ultimos sofistas e retores, sempre assumiu
todas as caracteristicas do campedo. Desafiava seus rivais, submetia-os a critica mais
veemente, afirmando suas proprias opinides como as Unicas verdadeiras”'%. Huizinga
afirma que a palavra “problema”, do grego mpofinuoa., significa “aquilo que ¢ colocado
perante alguém”!%. Esse algo que aparece, que é colocado, ¢ justamente uma espécie de
jogo a ser solucionado, tal qual um enigma. “Os gregos da época mais tardia tinham plena
consciéncia das relagdes existentes entre o jogo dos enigmas e as origens da filosofia.
Clearco (...) escreveu um tratado sobre os provérbios, o qual encerrava uma teoria dos

enigmas™®. O fil6sofo'%’, como o campedo, entra na arena ndo s6 para produzir saber,

102 Huizinga, 2000: 7.

103 Ihidem.

104 1hidem, 86.

15 Ihidem.

196 Ihidem.

107 Sobre essa tematica, Kierkegaard é bem revelador: “Disputar com homens: é disso que eu gosto; por
natureza, sou tdo predisposto a polémica que s6 me sinto em meu normal quando estou rodeado pela
mediocridade e mesquinharia” (Kierkegaard, 2012, p. 20). Tradugdo nossa.
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mas para disputar sentidos, resolver enigmas, enfrentar rivais. O jogo dos enigmas, tdo
presente no mundo grego, mostra que a filosofia ndo nasceu de uma abstragao pura, mas
de uma pratica cultural enraizada no lidico, no desafio, no prazer de descobrir e superar
limites. Até a palavra “problema” ja carrega em si essa dimensao lidica de algo colocado

diante de nds para ser enfrentado.

Em suma: o cientista que ndo sabe brincar com as regras ndo experimenta, nao
descobre algo de novo. A diferenca entre arte e ciéncia ¢ que, na arte, estamos sempre em
jogo, mesmo de forma nao consciente; na ciéncia, muitas vezes esquecemos que estamos
em jogo em virtude da impessoalidade ou rigor. Em ambos os casos, porém, hd uma
estruturacdo primeva: o brincar como condicdo de possibilidade do criar. Brincar
significa: jogar e ser jogado, um movimento intencional, um canal de transmissdes. Para
que o cientista descubra algo, ele precisa saber jogar com o método, precisa habita-lo. A
crianga, ao brincar, ndo apenas imita a vida adulta, mas inventa mundos. Esse inventar ¢
também a esperanca do cientista, a criagdo de um mundo melhor, de uma técnica ou
instrumento que melhore as condigdes da vida. Portanto, ciéncia, arte e filosofia
compartilham uma condi¢do origindria: o jogo criador que abre possibilidades e nos
convoca a dar respostas. Esse jogo ndo ¢ um adorno superficial, mas a estrutura
fundamental da experiéncia humana. Pesquisar, filosofar ou criar ¢ sempre responder a
algo que se poe diante de nos, aos problemas. Nao se trata de responder em uma maneira
acabada, mas como enigma, como possibilidade a ser explorada. A consciéncia
metodologica e epistemologica vem depois; o que esta no inicio ¢ o movimento ladico e

poético que nos langa ao mundo como seres interpretantes.

O que a comunicacdo tem a ver com tudo isso? Até agora ndo foi preciso interroga-
la nesse percurso ontologico. Podemos relembrar: “A hermenéutica tem como tarefa
tornar acessivel o ser-ai proprio em cada ocasido em seu cardter ontologico do ser-ai
mesmo, de comunica-lo, tem como tarefa aclarar essa alienagdao de si mesmo de que o
ser-ai ¢ atingido™'%®, Heidegger sugere que a hermenéutica torna comunicavel a nossa
dimensao de ser-ai, posto que estamos sempre no movimento de compreender as nossas
possibilidades. A comunica¢do, quando pensada a partir dessa reflexdo, deixa de ser
apenas um meio técnico de transmissdo de informacdes e revela-se como jogo originario,

semelhante a arte e a filosofia. Tal como a pesquisa cientifica nasce de um impulso criador

108 Heidegger, 2012: 21.
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e ludico, a comunica¢do emerge como experiéncia que ndo se reduz ao dado, mas se doa

como possibilidade de encontro e de sentido.

Todo ato comunicativo ¢, nesse horizonte, uma metafora viva: ao falar, ao narrar,
ao escutar, recriamos o mundo poética e simbolicamente, instaurando novas formas de
realidade compartilhada. Mesmo no discurso mais rigoroso, subsiste o fundo artistico de
uma linguagem que joga, que inventa, que pde em movimento. Quer dizer, a hermenéutica
nos remove da alienagdo da medianidade, que Heidegger denominava como “indiferenca
cotidiana”!?®. Na cotidianidade, no entanto, “est4 igualmente em jogo o ser da presenca,
com o qual ela se comporta e relaciona no modo da cotidianidade mediana, mesmo que
seja apenas fugindo e se esquecendo dele”*™°. Isto é, a esfera ontica do cotidiano nos leva
a dimensao ontologica da medianidade, uma indiferenga que “nao € um nada negativo,
mas um carater fenomenal positivo deste ente”**!. E nesse reconhecer vazio que brotam

as mais diversas possibilidades.

O que Heidegger chama de medianidade n6s vamos chamar de midianidade.
Nosso viver cotidiano se encontra totalmente atravessado por midias, imagens técnicas
que povoam o imaginario. O século XXI nos impde esse novo dado: o cotidiano se
encontra submerso em um transcorrer de midias. Mais do que uma mediacdo, somos
constituidos pelas imagens técnicas, pelas telas, pelos fluxos informacionais que nos
circundam desde o despertar até o adormecer. A indiferenga da qual Heidegger falava &,
hoje, inseparavel do ambiente mididtico que a sustenta. Aprofundaremos esse saber com
a abordagem da comunicologia, muito em breve. Ao mesmo tempo que nos encontramos
na indiferenga diante das midias, elas também nos trazem um carater fenomenal positivo,

tal qual a medianidade.

Se somos sempre compreendendo, quer dizer que assim somos por que algo nos
comunica. A hermenéutica presume uma comunicagdo desalienante que nos joga em
nosso ser-ai. Esse comunicar ¢ tal como a propria intencionalidade de Husserl, que nos
poe sempre em relagdo com o algo a que observamos. Esse por em relagdo ndo ¢ algo

trivial, algo ontico, mas uma dimensao ontolégica que reconhecemos na pertenga ao que

109 Heidegger, 2018: 87. Podemos, de outro angulo, dizer que ndo somos removidos da alienagdo cotidiana,
mas que a acessamos de forma ontoldgica, na visdo de uma experiéncia ndo objetual. Isto ¢, ndo apenas
transcorro pelo cotidiano de forma desatenta, mas me atento para o fato que, sem a experiéncia do cotidiano,
ndo poderia pensar experiéncias outras.

10 1hidem, 88.

111 Heidegger, 2012: 87.
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nos antecipa. Pertenco a historia, mas so tenho acesso a isso pela hermenéutica, que ¢ um
compreender comunicativo, que desaliena a0 nos mostrar a experiéncia do que somos. O
por (Setzen), que Heidegger analisou como “a verdade ¢ ao mesmo tempo sujeito e objeto

do por”, nos langa rumo aos problemas, as polémicas.

Esse por (Setzen), tal como Heidegger o mobiliza, ndo deve ser confundido com
um ato meramente técnico de colocar algo diante de si, como quem dispde um objeto
sobre a mesa. Ele ¢, antes, o movimento originario pelo qual o ser se abre e se expde,
langando-se ao jogo da presenca e do problema. Indica-se que ndo hd exterioridade
absoluta: ndo ¢ o sujeito que domina a verdade, nem a verdade que se impde como dado
bruto; € no ato mesmo de por-se em relacdo que ambos se constituem. O por, assim, € um

acontecimento ontologico, em que o ser se da e se desvela.

Sobre isso, queremos aqui conceituar algo que nos surgiu pelo horizonte: a
diferenca entre por e dispor. Por significa estar em relacdo, estar em obra. Dispor
significa se colocar acima da relagdo, isto ¢, acreditar que os objetos estdo a disposicao.
Por significa reconhecer-se em uma série de fatores e pertencimentos que nao podemos
controlar, algo anterior a consciéncia. Dispor significa dobrar tudo a consciéncia, no
sentido de posse. Dispor'? também é enxergar que o mundo e seus dados estdo dispostos
a se curvarem a consciéncia, como se fossem recursos extraiveis e inertes. Por tem a ver
com enxergar aquilo que ¢ doado, isto €, 0o mundo nao ¢ mero dado que se curva, mas ¢
doado na relagao, na medida em que também nos doamos. No por temos uma relagao

partilhada; no dispor, uma relagao extrativista.

O por, entendido como estar em relacdao, remete a dimensao ontoloégica do ser-
em-obra, isto €, do ser humano enquanto inserido numa teia de pertencimentos, tradicdes
e horizontes que ndo controla, mas nos quais se reconhece. Nesse sentido, por ndo ¢ um
gesto de dominio, mas de abertura: é reconhecer-se langado no mundo, exposto ao que se
doa, implicado no acontecer da verdade. O pér ¢ um gesto partilhado, em que tanto nds

quanto o mundo nos deixamos aparecer mutuamente.

J& o dispor pertence a logica do controle e da objetificagdo. Dispor significa

conceber o mundo como um estoque de recursos a mercé da consciéncia, um conjunto de

12 No livro Futuro Ancestral, Krenak reflete sobre o antropocentrismo como enunciado que “tudo marca,
denomina categoriza e dispde — inclusive os outros, parecidos, que sdo considerados quase humanos
também” (Krenak, 2022: 42). Ou seja, uma visdo de mundo que coloca os outros ao nosso dispor, como se
pudessem se dobrar ao nosso desejo. Trata-se de um pensar extrativista.
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dados manipuldveis e esgotaveis. Nesse registro, a relagdo com o real torna-se
extrativista: ndo se acolhe o que se doa, mas se captura o que estd a disposicdo,
reconfigurando a existéncia como mera utilidade. Trata-se de uma atitude epistemologica
e ontologica que se enraiza no projeto moderno de dominio da natureza e que se prolonga
na sociedade técnico-cientifica, onde tudo parece reduzido ao dado, ao célculo e a

previsibilidade.

Assim, enquanto o por implica um acontecimento de copertenca, em que o sujeito
nao domina, mas participa, o dispor se converte em gesto unilateral, em que o sujeito se
coloca acima do mundo, como se ele fosse soberano sobre aquilo que, em ultima
instancia, o precede. A hermenéutica comunicativa nos convida a recuperar o sentido do
por: ndo uma renuncia ao saber ou ao agir, mas uma forma de reconectar o conhecer € o
comunicar a experiéncia de pertencimento, onde a verdade se doa e ndo apenas se dispoe.
No por, o mundo nos encontra; no dispor, o mundo se curva. Por ¢ coabitar; dispor ¢

colonizar!!3,

Nesse horizonte, a comunicacdo aparece como um desdobramento do por.
Comunicar ¢ sempre ter algo diante de nds, uma ideia, um problema, um enigma, mas ao
fazé-lo também nos colocamos em jogo. Nao hd comunicacdo neutra: o que se poe em
discurso ou em dialogo também nos pde, nos desloca, nos compromete. O “por
comunicativo” €, portanto, uma maneira de sermos langados na historicidade, na pertenga
ao que nos antecede, e a0 mesmo tempo no devir do que ainda nao se realizou. Por isso,
ele ndo ¢ ontico, mas ontoldgico: comunicar ¢ um modo de ser que nos faz reconhecer

que pertencemos ao movimento de sentido que nos constitui.

Quer dizer, tal qual a arte, o jogo, o brincar, o comunicar ¢ também uma
experiéncia de verdade que nos pde em obra. Se a hermenéutica da compreensdo me
mostra a porta para a historia a qual pertengo, a comunicagao € a chave para abrir esta
porta. Me abrir para a histéria, indo para além do ontico na medianidade ou midianidade,
¢ um fato da comunicagao, pois ndo basta saber de forma consciente que ha uma historia
que me antecipa, tal qual um objeto que posso dissecar, mas preciso viver a experiéncia
dessa mensagem independentemente do consciente. Um canal se abre entre o ser e aquilo
que lhe antecipa. Esse canal permite que nos coloquemos em sintonia a histdria efeitual,

mas ndo significa de principio que havera nitidez. Para um enxergar nitido, precisamos

113 Na parte final da tese abordaremos o sentido colonial das epistemologias europeias.
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saber traduzir a mensagem que nos chega. Essa tradugdo envolve saber reduzir os ruidos
da cotidianidade, ir para além das distor¢oes. Para isso, precisamos de método. H4, assim,
duas dimensdes ontologicas do comunicar: a abertura de um canal e o compreender
sempre como um tradutor''*. Esse método devera ser desenvolvido com vistas a propria
abertura de um canal. Como isso acontece? Nessa meditagdo, nos parece, repousa a

sintese da ontologia comunicacional.

Esse primeiro vislumbre da hermenéutica comunicativa talvez fique mais
pregnante com o esmiucar sucessivo das teorias. Nesse jogo da comunicacdo, onde a
historia nos pde em obra, temos o poder de também colocar a histéria em obra,
distorcendo aquilo que nos antecipa. Esse distorcer da tradicdo, algo que Gadamer ndo
considerou por elevar a historia a algo acessivel de modo evidente pela experiéncia
fenomenologica, pode ser o lugar de encontro entre a ontologia e a epistemologia. Isto &,
la onde ha um canal para se traduzir as mensagens que nos chegam. Sobre esses conceitos,

certamente precisaremos de maior aprofundamento.

2.4. A hermenéutica de Gadamer na segunda parte de Verdade e Método

Gadamer procura fazer a extensdao da verdade enquanto experi€éncia para as
ciéncias do espirito. O estudo nas humanidades segue a qual tipo de rigor? Gadamer
lembra que, por meio dos esfor¢os de Dilthey e Husserl, “também a subjetividade humana
possui validez ontologica. Também ela deve ser vista como “fendmeno”, ou seja, deve
ser examinada em toda a variedade de seus modos de doagdo”**®. Um outro olhar surge
com vista para a historicidade, a ciéncia ndo se limita apenas a objetividade. A perspectiva
humana, desde uma colocacdo “de primeira pessoa”, também possui a sua relevancia.
Essa visdo, como diz Gadamer, leva Husserl ao problema de uma ‘“constitui¢do da

99116

temporalidade da consciéncia”**°, onde o fendmeno de “horizonte contém um significado

importante™!’.

Husserl nos abre para o fendmeno da temporalidade enquanto vivéncia. Nao se
trata de um tempo objetivo, que posso medir com instrumentos. Trata-se da minha forma
de vivencia-lo, da forma como retenho dados, como crio expectativas diante deles, como

me impressiono em uma primeira aproximagao. Husserl afirma que “todo vivido efetivo

114 Essa nogio ganha toda uma nova coloragio se for vista & luz de epistemologias indigenas. A frente
faremos essa conexdo, em especial com a visdo amazdnica.

115 Gadamer, 2017: 329.

118 Ibidem, 330.

Y7 Ibidem.
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(...) é necessariamente um vivido que perdura; e com essa duracio ele se ordena num

continuo infindo de dura¢des — num continuo preenchido**®.

Aspectos da temporalidade que vivemos, tais como a recordagdo e a protengio™®®,

vao abrir na perspectiva husserliana uma nog¢do de “vizinhanca daquilo que percebo”?°,
Isto €, ao recordar de algo que fizemos ontem, trazemos ao encontro da memoria ndo s6
a sequéncia do que aconteceu, mas também os espacos, 0s objetos, as cores. Ha nessa
percepcdo um amplo horizonte de fundo. “Os horizontes sdo potencialidades pré-
delineadas. Dizemos também que se pode interrogar todo e qualquer horizonte acerca do
que nele reside, explicita-lo, desvendar as potencialidades correspondentes”?!. “Por
exemplo, o cubo, na perspectiva dos lados ndo vistos, deixa muita coisa em aberto,
contudo, ele ¢ j4 de antemdo apreendido como cubo e, portanto, em particular, como

colorido, 4spero, e coisas semelhantes”1??,

Naquilo que percebo ha partes ndo vistas que, apesar disso, sdo incluidas no
horizonte da percepcdao. Ha uma “vizinhanga” de aspectos de fundo. Essa atengao aguda
de Husserl ¢ radicalizada por Heidegger, que vai dizer que temos como aspecto de fundo
nao so esses detalhes da correlagdo, mas a propria historia nos avizinha. Esse fundo vai
ser tratado com maior profundidade por Gadamer ao colocar a compreensao como um
principio hermenéutico. Cabe lembrar que “a compreensdao nao ¢ o resultado de um
procedimento correto, mas, de acordo com o seu significado existencial, ¢ o proprio
Poder-Ser do Dasein”'?®. Carregamos conosco essa dimensio de estarmos abertos as

proprias possibilidades. Isso ¢ compreensao.

Gadamer reconhece o esfor¢co de Heidegger em perceber que “todo compreender

acaba sendo um compreender-se”'*

, visto que, nas possibilidades, nos enxergamos.
“Nesse sentido vale para todos os casos que aquele que compreende projeta-se rumo a
possibilidades de si mesmo”!?. Nio se trata de correto ou incorreto, pois a compreensio
ndo ¢ o entendimento de um objeto ou de algo que pressuponha a corretude. A todo

momento devemos ser vigilantes nas andlises fenomenologicas, pois facilmente recaem

118 Husserl, 2006: 184.

119 Também entendida como sucessio dos instantes futuros na temporalidade fenomenologica.
120 Dourado, 2021: 49.

121 Husserl, 2013: 83.

122 Ihidem, 83.

123 Bleicher, 1980: 145.

124 Gadamer, 2017: 349.

125 Ibidem, 349.
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na visdo de senso comum. A propria verdade, recordemos, ¢ uma experiéncia que nos
mostra o movimento do cobrir e do desencobrir, do mostrar-se ou ndo do ser. Enquanto
seres jogados no projeto do devir, nos compreendemos ao compreender os horizontes que

se avizinham.

Gadamer expande essa conceituacdo ao tratar das “opinides prévias que ndo se

confirmam nas proprias coisas”?

, isto ¢, indica que a compreensdo comega onde ha
opinides prévias. Se pertencemos ao nicleo da historia, em uma antecipacdo anterior a
consciéncia, entdo somos acompanhados por tais opinides que desde sempre se aninham
em nds. As antecipagdes que realizamos a partir das opinides prévias “s6 podem ser
confirmadas “nas coisas”, tal é a tarefa constante da compreensio”?’. Isso também vale
para “as opinides prévias de conteudo que constituem nossa pré-compreensdao, com as
quais lemos os textos”'?8. Ndo lemos a partir do nada e para nada, mas em uma
aproximacgao prévia. Dai que “a tarefa hermenéutica se converte por si mesma num

questionamento pautado na coisa em questdo’™?.

Hé uma atitude diante de um texto, uma que importa “dar-se conta dos proprios
pressupostos, a fim de que o proprio texto possa apresentar-se em sua alteridade”*%. Se

9131

leio sem a “consciéncia formada hermeneuticamente” -, entdo ndo terei a atitude

“receptiva a alteridade do texto. Mas essa receptividade ndo pressupde nenhuma
“neutralidade” com relacio a coisa”*®2. A hermenéutica, sobremaneira, nos abre as
possibilidades do texto, receptividade esta que nos inicia em uma leitura realmente atenta,

tanto aos nossos pressupostos quanto a alteridade.

Percebe-se que a hermenéutica pressupde uma atitude que envolve o dar-se conta,
uma atengdo em captar o horizonte que se avizinha, tanto no texto, nos arredores, quanto
em nos. Gadamer ndo trata dos desafios para se alcancar essa atencdo, apesar de que
somos, ontologicamente, possibilidades para isso. Um estudo sobre as distorgoes,
influéncias, impedimentos e interesses dessa aten¢ao se faz necessario. Habermas vai
tecer essa critica. Gadamer diz que o impedimento de compreender a propria coisa em

questdo “sdo os preconceitos ndo percebidos (...) nos tornam surdos para a coisa de que

126 Gadamer, 2017: 356.
27 Ibidem.

128 Ibidem, 357

129 Ibidem, 358.

130 1hidem.

131 Ihidem.

132 Ibidem.

43



nos fala a tradicao”'®. A dificuldade é ndo ver desenvolvido em Gadamer uma forma

coerente para se evitar esses bloqueios.

Em seguida, o hermeneuta vai reabilitar a no¢ao de preconceito, ao declarar que
“¢ s0 o reconhecimento do carater essencialmente preconceituoso de toda compreensao
que pode levar o problema hermenéutico a sua real agudeza”**. O preconceito, tal qual a
opinido prévia que carregamos, € aquele necessario “juizo (Urteil) que se forma antes do
exame definitivo de todos os momentos determinantes segundo a coisa em questio”*3.
Quer dizer, ontologicamente, somos juntos aos preconceitos. Precisamos deles para seguir
em frente na compreensdo, do contrario, como haveria um transformar? Para haver

transformacao, ¢ preciso um estado prévio. Somos juntos a uma tradigdo que nos forma e

nos antecipa. Sendo assim:

A compreensdo deve ser pensada menos como uma agdo da subjetividade e
mais como um retroceder que penetra num acontecimento da tradigdo, onde se
intermedeiam constantemente passado e presente. E isso que deve ser aplicado
a teoria hermenéutica, que estd excessivamente dominada pela ideia dos
procedimentos de um método. (GADAMER, 2017, p. 385)

Gadamer reforga a diferenga entre a hermenéutica como acesso ao ser-al de um
método que realizaria a compreensao correta € completa sobre objetos em geral ou em
especifico. Antes, h& um movimento entre passado e presente a se estar atento, entre
tradi¢do e atualidade. Estamos diante do conhecido circulo hermenéutico. Esse circulo
“nao ¢ objetivo nem subjetivo, descreve, porém, a compreensao como o jogo no qual se
da o intercambio entre o movimento da tradicdo e o movimento do intérprete”**®. E, mais
uma vez, reforgando seus pressupostos fenomenologicos, Gadamer diz que “o circulo da
compreensao nao ¢, portanto, de modo algum, um circulo “metodologico”; ele descreve

antes um momento estrutural ontolégico da compreensio”™?’.

Assim como podemos nos ler como uma obra em construcgao, obra esta que meneia
no vaivém da tradicao e da atualidade, também lemos textos, interpretando-os a luz de
nossas opinides prévias e de suas respectivas transformacdes face ao ato de leitura. Assim,
a primeira de todas as condigdes hermenéuticas € a pré-compreensdo que surge do ter de

se haver com essa mesma coisa”'%. Preciso encarar as minhas opinides prévias junto ao
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texto ou a coisa em questdo, s6 assim me reconheco no circulo. Isso posto, “o sentido da
pertenga, isto €, o momento da tradigdo no comportamento historico-hermenéutico,
realiza-se através da comunidade de preconceitos fundamentais e sustentadores”°.
Gadamer, portanto, concorda com Heidegger e amplia a sua conceituagdo ao reabilitar os
preconceitos como os sustentaculos que geram em nds a pertenga a algo que ¢ maior que
a consciéncia. No jogo da compreensdo ha “estranheza e a familiaridade que a tradicao
ocupa junto a nos, entre a objetividade da distancia, pensada historicamente, e a pertenca

a uma tradi¢do. Esse entremeio (Zwischen) é o verdadeiro lugar da hermenéutica**°.

Ao abordar a estranheza, Gadamer recupera o sentido de estarmos frente a um
texto. A leitura a principio ¢ estranha, supostamente incompreensivel, por vezes, pois ja
pertencemos as raizes de nossos preconceitos. Precisamos alargar nossos horizontes e nos
abrirmos a alteridade do texto. Ora, “a compreensdo comeca onde algo nos interpela. Esta
é a condicdo hermenéutica suprema”'*!. Quando algo se doa a mim, se presentifica,
aparece em meu horizonte, sinto essa estranheza que me leva ao ato de perguntar. “A
esséncia da pergunta é abrir e manter abertas possibilidades”!*2. Mais interessante ainda

¢ quando nos defrontamos com fatos historicos e seus efeitos com o passar do tempo.

Gadamer sublinha que nada ha de novo em buscar os fendmenos histéricos. O que
ha de novo ¢ “uma nova exigéncia (...) que se impoe a partir da reflexdo rigorosa da
consciéncia historica”!*3. Gadamer se refere ao “lusco-fusco em que se encontra entre
tradicdo e historiografia”!*4. Na distancia historiografica, textos antigos, fatos classicos,
ha todo um jogo que se abre nas perguntas que direcionamos ao que se passou para que
possamos imergir nos efeitos de todos aqueles dados historiograficos. Um fato acontece
e estudamos ele a luz da histéria, também procuramos estudar os seus efeitos. Essa

repercussao ¢ algo a que podemos acessar, se alargarmos nossos horizontes. Ao perguntar,

amplio esses horizontes.

Gadamer diz que nos defrontamos com a “situacdo hermenéutica, isto €, para a
situagio em que nos encontramos frente a tradicdo que queremos compreender”*4, Diante

disso, mais uma vez, “todo saber-se procede de um dado prévio, que com Hegel
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chamamos de “substancia”, porque suporta toda opinido e comportamento do sujeito e,
com isso, prefigura toda possibilidade de compreender uma tradicdo em sua alteridade
9146

historica Reconhecemos a alteridade na medida que reconhecemos nossos

preconceitos “tal € precisamente o poder da histdria sobre a consciéncia humana limitada:

o poder de impor-se inclusive onde a fé no método quer negar a propria historicidade™*’.

Assim, uma vez postos na situacao hermenéutica, no entremeio da estranheza e da
familiaridade, do perguntar e do se abrir, “pertence essencialmente, entdo, o conceito do
horizonte. Horizonte ¢ o ambito de visdo que abarca e encerra tudo o que pode ser visto
a partir de um determinado ponto”**®. Tal como a definicio de Husserl, onde se colocava
as potencialidades em jogo, como no exemplo das faces de um cubo, o horizonte
hermenéutico nos langa nas potencialidades contidas na alteridade confrontada. “Aquele
que nao tem um horizonte ¢ um homem que nao vé suficientemente longe e que, por

conseguinte, supervaloriza o que lhe esta mais proximo”4°.

Quer dizer, entdo, que o horizonte ¢ uma forma de reconhecer a alteridade e
acessa-la em sua dimensao mais propria? Aqui habita uma armadilha. Podemos dizer que
se trata de uma questdo de empatia, de se colocar no lugar do outro, mas nao had um “se
colocar” uma vez que nao nos abstraimos de n6s mesmos para sermos como um outro,
em um sentido impessoal. Da mesma forma, ndo posso ler os textos antigos de maneira
impessoal, pois nao ha como me abstrair daquilo que me habita, que me antecipa. Nao ha
uma consciéncia no controle, mas um jogo entre as partes. Assim, importa ndo a empatia,
mas o “deslocar-se. Se nos deslocamos, por exemplo, a situacdo de um outro homem,
entdo vamos compreendé-lo, isto ¢, tornamo-nos conscientes da alteridade e até da
individualidade irredutivel do outro precisamente por nos deslocarmos a sua situagdo”*®.
Mas o que isso significa, exatamente? Ora, “o horizonte ¢, antes, algo no qual trilhamos
nosso caminho e que conosco faz o caminho. Os horizontes se deslocam ao passo de quem

se move” 1oL,

Assim, ndo simplesmente “me coloco” no lugar do outro, mas me desloco, ou seja,

“uma ascensdo a uma universalidade mais elevada que supera tanto nossa propria
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particularidade quanto a do outro”°2. Em outras palavras, nio posso “me colocar” no
lugar do outro, uma vez que ndo ha “lugar”, ha um horizonte em perpétuo movimento.
Nao estamos em um “lugar” determinado, mas nesse transcorrer das possibilidades.

Ganhar um horizonte quer dizer sempre aprender a ver para além do que estd proximo e

muito proximo, nio para abstrair dele, mas precisamente para vé-lo melhor!%3,

Logo, “compreender ¢é sempre o processo de fusio desses horizontes

presumivelmente dados por si mesmos”*>*

e, portanto, “a vigéncia da tradicao ¢ o lugar
onde essa fusdo se da constantemente, pois nela o velho e o novo sempre crescem juntos
para uma validez vital, sem que um e outro cheguem a se destacar explicita e
mutuamente”!®. Cabe dizer, entdo, que a historia ndo é aquele “lugar” de onde retiramos
os fatos transcorridos, como se fosse uma paisagem estatica, mas justamente um horizonte
que se alarga junto ao meu. Nao quer dizer, com isso, que os fatos perdem a sua
objetividade, como se a morte de uma determinada personalidade em um determinado
ano fosse o que eu bem entender, mas que nao ha como realizar essa compreensao, mesmo

de fatos completamente objetivos, sem antes haver aquilo que nos habita, nossos

preconceitos e a estranheza ou familiaridade circundante.

Assim, me transformo na medida em que aprendo a historia, amplio meus
horizontes, de forma que também a histéria se transforma, ndo no sentido que os fatos
mudaram de ano ou de lugar, mas que ha novos observadores a compreender a historia,
ha novas visdes, novas compreensdes, novas similaridades. Mais uma vez: o olhar
ontologico ¢ um exercicio que pode recair em armadilhas, dai a importancia de olharmos
para aquilo que nos antecipa. Como bem observou Bleicher: “Sé o apoio da compreensao
familiar e comum torna possivel avangar para o desconhecido, retirar algo desse

desconhecido e assim alargar e enriquecer a nossa propria experiéncia do mundo”**

Gadamer continua a sua argumentag¢do por outros conceitos, mas até aqui damo-
nos por satisfeitos. Importava o deslocamento para a fusdo de horizontes e dos
preconceitos, modos que melhor apontam para aquilo que pertencemos antes de nos
pertencermos. Diante disso, evidencia-se que a hermenéutica ndo pode ser reduzida a um

método de correg¢do de equivocos, mas deve ser entendida como a dindmica propria do
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compreender humano. A pertenca a tradicdo, longe de aprisionar a interpretagao, ¢ aquilo
que a torna possivel. Compreender, nesse sentido, ndo ¢ dissolver os preconceitos, mas
situa-los em um horizonte no qual eles possam ser postos a prova, transformados e
ampliados. E nesse movimento que o circulo hermenéutico deixa de ser um vicio 16gico

para se tornar uma condi¢ao ontologica do nosso estar-no-mundo.

2.5. Horizonte, paisagem e critica: por outra vista hermenéutica

Cabe aqui fazer uma distingao analoga aquela do por e do dispor ao tematizarmos
a diferenca entre horizonte e paisagem. O horizonte, tal como compreendido na tradi¢dao
fenomenologica e hermenéutica, ndo € um objeto, mas uma condicao: € aquilo que sempre
acompanha a percepcao, ampliando-a, oferecendo possibilidades ainda nao vistas, mas ja
insinuadas. O horizonte, nesse sentido, ndo ¢ algo que eu possuo ou delimito; ¢ algo em
que eu me encontro. Ele me conecta ao movimento de ser-obra, pois todo compreender ¢
estar aberto ao que pode vir, ao que se doa em sua inesgotabilidade. Assim, o horizonte ¢

o avizinhar-se daquilo que me ultrapassa, mas que a0 mesmo tempo me constitui.

A paisagem, em contraste € no recorte a seguir proposto, ¢ uma categoria marcada
pela objetificagdo. Como lembra W. J. T. Mitchell em Paisagem e poder, a paisagem nao
¢ apenas natureza contemplada, mas uma construg¢do cultural profundamente ligada ao
imperialismo e ao dominio territorial. “A paisagem pode ser vista como mais lucrativa,
algo como o “trabalho dos sonhos” do imperialismo™*®’. Ver o mundo como “paisagem”
¢ vé-lo como objeto estético ou recurso, algo posto diante de nds para ser apropriado,
administrado, explorado. Nessa Otica, a paisagem ¢ tratada como obra externa, enquanto
o sujeito assume o papel de observador ou dominador. E a atitude do dispor, e ndo do por:
o mundo se curva a consciéncia como dado disponivel. Assim, enquanto o horizonte nos
abre a obra que somos, em copertenca com a historia e o ser, a paisagem pode nos reduzir

a espectadores e gestores de um mundo transformado em superficie extrativista.

Isso afeta diretamente, inclusive, a forma como pesquisamos. A feminista Rebecca
Solnit vai lembrar que “h& uma histéria massiva de escritores, poetas, musicos, filésofos,
fisicos que trabalhavam as suas ideias enquanto caminhavam, assim, fazer lugares para
caminhar ¢ fazer lugares para sonhar, imaginar e criar”**®, Solnit sugere que os homens

sempre possuiram essa liberdade de ir e vir na paisagem, conquistando os espagos ao

157 Mitchell, 2002: 10. Tradugio nossa.
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modo imperialista. Ela entdo diz que a arquitetura paisagistica feminista “deveria
trabalhar uma paisagem publica onde possamos andar pelas ruas a meia-noite, onde cada
praga estd disponivel para uma Virginia Woolf fazer os seus romances”**°. Ela diz que “as
mulheres, por outro lado, estdo acostumadas a perder a liberdade (...) precisamos falar
sobre o caminhar das mulheres”'®. Ao longo da histéria, vai analisar Solnit, foi retirado
das mulheres toda a potencialidade de se estar na paisagem, o que significa a destruicao
de varias Virginias Woolfs, do sequestro dos espagos de caminhada para se criar e

imaginar. “Eu acredito que a arquitetura paisagistica é, em parte, sobre democracia”®%,

O ponto que atravessa a distingdo entre horizonte e paisagem, articulada com
Solnit, ¢ o da condi¢ao de acesso ao mundo. O horizonte, como abertura hermenéutica e
na perspectiva gadameriana, estd sempre dado a todos, ainda que cada um o interprete a
partir de sua situacdo. J& a paisagem, como construgdo cultural, ¢ historicamente seletiva,
pois determina quem pode se mover nela, habita-la, criar a partir dela. A critica feminista
mostra que a paisagem nao ¢ neutra: ela € instituida como territoério de privilégio, um
palco reservado, onde alguns podem sonhar e criar, enquanto outros sdo confinados ao
siléncio ou a exclusdo. Assim, enquanto o horizonte € universal por principio, a paisagem
¢ particular por designacao de poder. A hermenéutica, neste contraste, deve se imbuir de
um gesto critico de desvelar quem ¢ incluido ou excluido na possibilidade mesma de se
relacionar com o mundo. O horizonte nao ¢ simplesmente algo dado, ha condigdes de
poder que possibilitam aquilo que Gadamer nos lembra: “aquele que nao tem um

horizonte ¢ um homem que ndo vé suficientemente longe”.

O grande problema nessa afirmativa de Gadamer ¢ acreditar que o homem nao
olha para longe apenas por sua livre e espontanea vontade, por ser cego ao chamado dos
horizontes. Ou seja, o conceito de horizonte em Gadamer ¢ despolitizado. Nao ha uma
consideragdo sobre o horizonte ser tomado de nos, ser apropriado por uma sanha

imperialista que nos retira dos espagos democraticos de criagdo e imaginagao.

Gadamer acaba por naturalizar o acesso ao horizonte como se fosse igualmente
dado a todos. A critica feminista pode aqui dialogar conosco para denunciar justamente
esse ponto: os horizontes ndo sdo apenas experiéncias abertas, mas podem ser

sistematicamente mutilados ou interditados por estruturas de poder que restringem quem
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tem direito de sonhar, falar, caminhar e criar. O horizonte, nessa leitura critica, ndo ¢
apenas um campo universal de possibilidades, mas também uma arena de disputas, onde

forcas sociais determinam quem pode ou ndo se aproximar dele.

Assim, a paisagem, em contraste com o horizonte, se mostra como categoria
politicamente carregada: ndo é apenas o “quadro” do mundo, mas a concretizagdo de
quem ¢ autorizado a habitar esse quadro. Rebecca Solnit aponta que a paisagem sempre
foi marcada por privilégios de género, que também podemos expandir isso para
privilégios de classe, etnia e cultura. Dessa forma, o problema ndo ¢ apenas que alguns
“nao querem olhar longe”, mas que lhes foi retirada a propria possibilidade de acesso ao
espaco onde se poderia olhar. A hermenéutica, portanto, precisa ser tensionada: ndo basta
compreender que o ser humano ¢ aberto a horizontes, mas € necessario reconhecer que
esses horizontes sdao atravessados por relagdes de poder, de posse, que os cerceiam ou

expandem.

Também Frantz Fanon, em seu excelente Os condenados da Terra, vai pontuar
que “o intelectual colonizado aprendeu pelos seus mestres que o individuo deve afirmar-
se. A burguesia colonialista introduziu a golpes de pilao, no espirito do colonizado, a ideia
de uma sociedade de individuos, onde cada qual se encerra na sua subjetividade”'%2. Esse
carcere ¢ outra forma de paisagistica: domina-se os campos da mente pelo descampar da
racionalidade, atropelando toda a mata densa, abrindo caminho, desmatando. Fanon nos
diz: “Mas o colonizado que tenha a oportunidade de se esconder no povo durante a luta
de libertagdo, vai descobrir a falsidade dessa teoria. (...) O irmdo, a irma, o camarada sao

»163  “Egsse intelectual colonizado,

palavras proscritas pela burguesia colonialista
atomizado pela cultura colonialista, descobrird igualmente a consisténcia das assembleias
das aldeias, a densidade das comissdes do povo, a extraordinaria fecundidade das reunides

de bairro e de célula’®.

Aqui ¢ uma leitura que fazemos de Fanon, que acreditamos ser possivel. Quando
ele mostra como a colonialidade introduziu a ideia de uma sociedade de individuos
isolados, ele esta denunciando justamente o carater paisagistico do olhar colonial: um
olhar que desmata, que abre promessas de racionalidade instrumental, para depois

organizar os sujeitos como parcelas isoladas, tal como lotes em um terreno conquistado.

162 Fanon, 1961: 43.
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O céarcere da subjetividade ¢, nesse sentido, um dispositivo de paisagem: o colonizador
impde ao colonizado uma topografia da mente onde a comunidade ¢ dissolvida e a vida
coletiva, com sua densidade histérica e cultural, ¢ substituida por individuos atomizados,
cada qual reduzido a sua propria “parcela de mundo”. O que se perde, nesse processo, €
o horizonte da partilha, da copertenca, da experiéncia comunal como condi¢do de

humanidade.

Podemos fazer a leitura de que Fanon denuncia que a colonialidade ndo apenas
toma terras e corpos, mas também paisagifica a subjetividade. Isto ¢é, converte a
mterioridade em territorio a ser colonizado, delimitado, racionalizado e domesticado. A
énfase na subjetividade isolada, esse “cada um por si”, ¢ uma extensao do mesmo gesto
que transforma florestas em plantagdes monocultoras: eliminar a densidade, a
imprevisibilidade, a pluralidade dos vinculos em nome da clareza ordenada do poder. O

carcere do individuo isolado €, assim, aquilo que chamamos de desmatamento existencial.

Dialogando com Fanon, podemos dizer que o conceito de desmatamento
existencial pode ser pensado como uma metafora critica para descrever o processo pelo
qual estruturas de poder, como a colonialidade, o capitalismo e o patriarcado, reduzem a
complexidade da vida a formas simplificadas, controlaveis e previsiveis. Assim como o
desmatamento ambiental substitui ecossistemas ricos, multiplos e intrincados por terrenos
“limpos”, prontos para a monocultura, o desmatamento existencial elimina a densidade
dos vinculos comunitarios, simbdlicos e historicos em favor de uma subjetividade isolada
e produtiva segundo a logica do poder dominante. O ser humano, nesse cenario, deixa de
ser horizonte de possibilidades para se tornar “parcela” de um sistema. Ao tornar-se

“parcela”, isola-se o “par”, restando apenas a “cela”.

Esse desmatamento ndao ¢ apenas uma metafora ecoldogica aplicada a
subjetividade: ele expressa uma violéncia real contra as condigdes ontoldgicas da
existéncia. Ao “desmatar” o ser, apaga-se a historicidade, a pluralidade e a
imprevisibilidade que nos constitui, restando um terreno arrasado, apto a receber as
plantacdes da ideologia dominante: o individualismo possessivo, o consumismo, a
alienagdo. O desmatamento existencial, portanto, ¢ a operacdo pela qual se destréi o
horizonte hermenéutico, de abertura ao ser e a histdria, para se impor a paisagem colonial,
aquela que estd sempre a disposi¢cdo, ao dispor. Reverter esse processo exigiria um
reflorestamento existencial: recuperar as matas densas da convivéncia, as trilhas multiplas
da comunidade, os imprevistos férteis da vida em comum.
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A reversdo que Fanon aponta ndo ¢ meramente psicoldgica, mas politica e
ontolégica: o intelectual colonizado, ao reencontrar a assembleia, percebe que a
subjetividade verdadeira ndo ¢ o eu autossuficiente, mas o nds em constante movimento.
O espago coletivo, as aldeias, os bairros e as células ndo funcionam como paisagem a ser
contemplada, mas como horizonte de vida a ser vivido. Ai se reinstaura a historicidade,
ndo mais como um “campo a ser visto de longe”, mas como partilha e
corresponsabilidade. Esse reencontro ndo ¢ simples restauragdo de uma comunidade
perdida, mas criagdo de uma forma de ser-junto, insurgente contra a logica colonial.
Fanon, assim, mostra que libertar a terra e libertar a mente fazem parte de um mesmo
processo: reconquistar o horizonte que a paisagem colonial tentou encerrar. Isso exige
autocritica, um distanciamento do eu autossuficiente. Ora, sobre isso, Fanon nio deixa de

dizer:

Fala-se muito, desde ha tempos, da autocritica: saber-se-a, porventura, que foi
em principio uma instituigdo africana? Seja nos djemaas da Africa do Norte ou
nas reunides da Africa Ocidental, a tradigdo quer que os conflitos que estalam
numa aldeia sejam debatidos em publico. Autocritica em comum, sem duvida,
com uma nota de humor, porque todo o mundo esta desarmado, porque todos
queremos, em ultimo caso, as mesmas coisas. O célculo, os siléncios insélitos,
as reservas, o espirito subterraneo, o segredo, tudo isso o intelectual abandona
a medida que mergulha no povo. E ¢ verdade que, entdo, se pode dizer que a
comunidade triunfa ja nesse nivel, segrega a sua propria luz, a sua propria
razdo. (FANON, 1961, p. 43-44)

Fanon mostra que esse processo de autocritica pode ser visto na luta de libertagao:
quando o intelectual colonizado se reencontra com o povo, com as assembleias, com 0s
conselhos e reunides de bairro, ele descobre que a verdadeira fertilidade da vida ndo esta
na paisagem ordenada pela razao colonial, mas na densidade do encontro coletivo. Nisso
surge a autocritica como forma desarmadora de totalidades e éxitos. Ressurge também o
horizonte, ndo como uma abertura abstrata, mas como a experiéncia concreta de estar em
relacdo, de ser-com-os-outros em um devir histdrico. A coletividade, negada pelo modelo
colonial de subjetividade isolada, reaparece como forg¢a de criacdo e de libertagdo. Fanon,
nesse ponto, aproxima-se de uma critica radical a paisagem: ele nos mostra que a
subjetividade individualista ndo € natural, mas o efeito de uma coloniza¢do de poder que
precisa ser desfeita para que o horizonte comunal possa ser reaberto. Isto ¢, precisamos

falar de horizontes politizados.

A autocritica, quando sustentada por essa nota de humor que Fanon sublinha,
torna-se um gesto ético-politico de descentramento. Ela dissolve a pretensdo de estar

acima dos demais, pretensdo tipica de quem se acredita guardido exclusivo da razdo, e
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redistribui a inteligéncia pela comunidade. E como se a propria aldeia produzisse sua
“luz” interna, expressao que ecoa a ideia nietzscheana de uma alegria que estéd para além
da tragédia pesada que se converte em dominagdo. Assim, o humor atua como antidoto
contra a rigidez dogmatica: ele restabelece a circulagdo da palavra e impede que a critica

se converta em instrumento dominador.

Dessa forma, precisamos aprofundar as formas criticas & hermenéutica de
Gadamer para repensarmos essa experiéncia da compreensao, uma vez que o seu conceito
de horizonte, embora fecundo, tende a permanecer despolitizado e abstrato. A leitura de
Fanon, Solnit e Mitchell nos mostra que o acesso ao horizonte ndo ¢ igualmente dado,
mas atravessado por formas historicas de dominagdo que paisagificam o mundo € a
subjetividade, reduzindo a abertura existencial a uma superficie controlada. Se Gadamer
nos oferece o insight fundamental de que compreender ¢ sempre estar em um horizonte
historico, cabe a uma hermenéutica critica reconhecer que tais horizontes podem ser
mutilados, sequestrados ou interditados pelo poder colonial, patriarcal e capitalista. S6
assim a compreensao deixa de ser um movimento idealizado e passa a ser também um
gesto de resisténcia, capaz de reabrir a densidade da experiéncia contra o desmatamento

existencial que nos empobrece. Nessa esteira, Habermas foi critico ferrenho.
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3. Segunda imersio: vistas epistémicas e sociais

Se de um lado reconhecemos os preconceitos como sustentaculos da
compreensdo, de outro, devemos indagar sobre as for¢as que moldam tais preconceitos
em contextos histéricos determinados. Aqui se abre a critica habermasiana: a tradi¢ao nao
¢ apenas um reservatorio de sentidos, mas também um campo de ideologias, distor¢des e
interesses que podem limitar o horizonte da compreensdo. Uma hermenéutica
comunicativa, se quiser ser fiel ao seu projeto, ndo podera ignorar essa dimensao critica,
sob pena de se tornar conivente com as estruturas de poder que silenciam vozes e reduzem

a pluralidade da experiéncia comunicativa.

Portanto, o desafio consiste em sustentar uma hermenéutica que, a0 mesmo tempo
em que reconhece a pertenca a tradigdo como condi¢do ontologica, também seja capaz de
tematizar as forgas ideologicas que a atravessam. Trata-se de pensar uma mediagdo entre
Gadamer e Habermas, na qual a historicidade nao seja um dado evidente, mas uma tarefa
a ser constantemente interpretada, traduzida e criticada. A comunicagao, nesse horizonte,
aparece como lugar privilegiado dessa mediagao: um espaco onde a tradi¢ao se transmite,
mas também onde pode ser questionada, distorcida e recriada. Eis o ponto em que a
hermenéutica comunicativa se mostra ndo apenas como uma possibilidade metodolégica,

mas como exigéncia filosofica para pensar o nosso tempo.

Essa mediacdo que a hermenéutica comunicativa exige ja estava latente em
diversos pontos de nossa exposi¢ao anterior. Ao retomarmos a fenomenologia husserliana
e a hermenéutica ontoldgica de Heidegger, vimos que a intencionalidade e a facticidade
nao podem ser pensadas isoladas de um horizonte histdrico que nos antecede. Do mesmo
modo, em Gadamer, a nocdo de tradicdo e de preconceito mostrou-se como e€ixo
constitutivo da compreensdo. Ora, se a comunicacdo pretende ser mais que mero
instrumento técnico, ela precisa situar-se precisamente nesse entrecruzamento:
compreender-se como parte da tradicdo e, ao mesmo tempo, abrir um canal para a

transformagao daquilo que herdamos.

E nesse ponto que o didlogo com Ricoeur se torna fundamental. Sua tentativa de
articular hermenéutica e critica das ideologias indica que o movimento de compreensao
nao se esgota na pertenca a tradicdo. Ao contrario, a propria tradi¢do pode ocultar
sentidos, legitimar estruturas de poder ou cristalizar distor¢des. A hermenéutica
comunicativa, entdo, ndo deve apenas aceitar a historicidade como dado, mas tematiza-la
como campo de disputa, como jogo em que a verdade se agoniza também pelo confronto
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com as ilusdes cotidianas. Essa perspectiva ressoa com a preocupacao ja levantada por
Tiago Quiroga em torno da instrumentalidade da comunica¢do: sem uma ontologia

propria, a comunicagao corre o risco de se tornar mera reprodutora de discursos alheios.

Por 1sso mesmo, faz-se necessario retomar a critica de Habermas, ndo como uma
rejeicdo pura e simples da ontologia hermenéutica, mas como uma adverténcia sobre os
limites de uma compreensdo sem critica. Se Gadamer enfatiza a pertenca a tradicdo,
Habermas insiste na necessidade de distinguir entre compreensdes auténticas e
compreensoes distorcidas por mecanismos de dominagdo ideoldgica. Nesse ponto, a
hermenéutica comunicativa pode encontrar sua especificidade: pensar a comunicacao nao
apenas como transmissao de sentido, mas como processo em que se entrelagam

compreensao historica e critica social.

Assim, recuperaremos também a contribuicdo de Bourdieu, mencionada de forma
rapida anteriormente, para quem a reflexividade deve ser entendida como objetivacao das
condicdes sociais de producao do conhecimento. Tal perspectiva complementa o esforgo
hermenéutico ao evidenciar que nao basta reconhecer nossos preconceitos; € preciso
também compreender as estruturas objetivas que os moldam. A hermenéutica
comunicativa, ao situar-se entre ontologia e epistemologia, encontra aqui um ponto de
apoio: se, por um lado, reconhece que toda compreensao ¢ historica, por outro, sabe que
essa historicidade esta atravessada por campos de poder que precisam ser tematizados

para que a comunicagao nao seja reduzida a mero eco das forcas dominantes.

Habermas, ao contrapor-se a Gadamer, chama a atengdo para aquilo que nao pode
ser reduzido a pertenca historica: as distor¢cdes sistematicas que atravessam a
comunica¢do e limitam a possibilidade de entendimento mituo. Enquanto Gadamer
confia na historicidade como horizonte de sentido, Habermas denuncia que esse horizonte
pode ser manipulado por interesses ocultos e ideologias invisiveis a consciéncia imediata.
A compreensao, portanto, ndo se esgota no dialogo com a tradi¢do, mas exige uma critica
capaz de distinguir entre consensos auténticos e consensos impostos. Nesse ponto, a
hermenéutica comunicativa encontra uma tensio inevitavel: como manter a densidade
ontoldgica da tradigdo sem negligenciar os filtros ideologicos que moldam a comunicacdo

social?

Se a critica habermasiana evidencia a necessidade de tematizar as distor¢oes

ideologicas, e se a reflexividade em Bourdieu aponta para a objetivagdo das condi¢des
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sociais de possibilidade, a hermenéutica comunicativa pode se afirmar como um ponto de
convergéncia. Ela ndo rejeita a tradi¢do, mas a submete a um exame que articula ontologia
e epistemologia. Nesse sentido, a comunicag¢do se mostra como lugar privilegiado dessa
dupla exigéncia: compreender o ser-ai humano em sua pertenca historica, mas também
desvelar os mecanismos de dominagao que operam no interior dessa mesma historia. Sem

mais delongas, pois, vejamos em pormenor a critica habermasiana a hermenéutica.

3.1. Conhecimento e interesse

Repensando alguns dos caminhos deixados por Husserl em seu livro sobre a crise
das ciéncias europeias, Habermas suscita o incomodo do fenomenologo em ver que as
ciéncias nada mais nos falam. Diante do diagnostico, Husserl formula nova teoria, a
ciéncia pura do ser: fenomenologia. No entanto, para Habermas, Husserl parece nao
perceber que “seu erro parece derivar do fato de ndo enxergar a conexao do positivismo,
que critica corretamente, com aquela ontologia da qual inconscientemente empresta o
conceito tradicional de teoria”!®. A atitude tedrica, em sua abrangéncia heroica de dar
conta dos enunciados e descrigdes, acaba por suprimir o fato de que “os interesses
condutores do conhecimento se constituem no medium do trabalho, da linguagem e da
dominagdo . Isto ¢é, algo como uma teoria pura ndo seria possivel, uma vez que ha
interesses por tras dessa teoria. No caso de Husserl, Habermas vai dizer que a teoria
presume um interesse antecipatorio que estd conectado ao ideal de maioridade. “A
maioridade ¢ a Unica ideia com a qual nos empoderamos no sentido de tradigao

filos6fica™1®’.

Como assim? Ora, “na autorreflexdo, um conhecimento que se quer pelo proprio
conhecimento corresponde ao interesse na maioridade™%®. O fato de que fazemos teorias
e buscamos métodos outros para analisar o mundo ¢ o interesse nesse empoderamento,
. o . L N ~

o interesse emancipatorio do conhecimento se dirige a realizacdo da reflexdo como
tal”'®. Na formulagdo de uma teoria, busco me livrar de visdes que considero
equivocadas, ou mesmo com limitagdes em multiplos sentidos. Essa emancipagdo me
leva a maioridade, onde acreditamos que o consenso nos leva a um passo mais a frente.

Husserl, portanto, ndo enxerga que a sua teoria carrega uma ilusao, aquela de que:

165 Habermas, 2011: 183.
166 Ibidem, 194.

167 Ibidem, 195.

168 Habermas, 2011: 195.
169 Ibidem.
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A verdade dos enunciados se funda na antecipagdo da vida bem-sucedida. A
ilusdo ontolodgica da teoria pura, por tras da qual sdo ocultados os interesses
que orientam o conhecimento, consolida a fic¢do de que o didlogo socratico
seja possivel universalmente e a qualquer tempo. (HABERMAS, 2011, p. 196)

Semelhante a Gadamer, Habermas estd dizendo que hé algo que ¢ lateral ao nosso
pensar, algo que muitas vezes ndo € nitido a consciéncia: o interesse. Diferentemente,
porém, Habermas vai analisar e propor alternativas a essa cortina que nos preenche. Nao
se trata apenas de algo prévio que estd em jogo a medida em que se deslocam os
horizontes, mas algo que ¢ paralelo aos horizontes. O interesse, em certa medida, ¢ como
um preconceito que nos habita, porém se abre a andlise do poder. Isto ¢, “¢ certo que
somente em uma sociedade emancipada, a qual tivesse realizado a maioridade de seus
membros, a comunicagdo poderia se desenvolver plenamente como um dialogo isento de

coercdes entre todos’"°.

A atitude tedrica estd em possivel articulacao direta ao ideal emancipatério, fator
que exclui, por defini¢cdo, a chance de uma teoria pura dos dados da vivéncia. Habermas
diz que os gregos viam a teoria de uma forma que “inscrevia-se na vida ao supor ter
desvendado na ordem coésmica uma coeréncia ideal do universo e, com isso, também o
prototipo para a ordenagio do mundo humano™?’t. Havia desde o principio uma atitude
pratica, uma ordenagdo dos arredores. Com o advento da ideologia técnica, onde o
progresso indiscriminado ¢ a ordem por si s6, perde-se a dimensao cosmologica de uma
teoria a se ordenar e que nos ordena. Habermas critica as atuais metodologias, ao pontuar
que “aquilo que antes deveria caracterizar a eficacia pratica da teoria vé-se agora
derrubado por proibi¢des metodologicas. A concepgao da teoria como processo formativo
se torna apdcrifa (...) assim nos parece hoje”'’2. Tamanha objetividade técnica faz parte
daquilo que Habermas critica, mas ndo cré que a solugdo ¢ o passeio pela fenomenologia,
mas uma critica posta a prova em discussdes € com reconhecimento intersubjetivo, em

revisdes permanentes.

Nao se trata de concluir que a fenomenologia ¢ impossivel, mas que ela ndo pode
ser ingénua a ponto de se isolar dos interesses que orientam o conhecimento, de seu
processo formativo. O didlogo que somos, ou a obra, ndo ¢ livre das influéncias externas,

da coercitividade expressa na comunicagdo. Ora, mas ndo seria isso precisamente o

170 Habermas, 2011: 196.
1 Ibidem, 184.
172 Habermas, 2011: 181-182.
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carregar de nossos preconceitos? Sim, mas mesmo eles sdo antecipados pelo interesse,
pelo poder. Muito diferentes serdo os preconceitos entre si, a depender do poder que nos

influencia.

Justamente a teoria pura, que pretende obter tudo por si mesma, sucumbe ao
exterior recalcado e se torna ideologica. Apenas quando a filosofia descobre
no percurso dialético da historia os sinais da violéncia, que continuamente
distorce as condigoes de dialogo e nos afasta dos trilhos de uma comunicagao
sem entraves, impulsiona um processo inacabado ao invés de legitimar sua
paralisacdo: o progresso do género humano em diregdo a maioridade.
(HABERMAS, 2011, p. 196)

Por ideologia, podemos entender que:

Sabemos pela experiéncia cotidiana que as ideias servem muito
frequentemente para substituir por motivos justificadores os motivos reais de
nossas agdes. Ao que neste ambito podemos chamar de racionaliza¢do, no
plano da acdo coletiva denominamos como ideologia. (HABERMAS, 2011, p.
191)

As teorias, portanto, sdo ideoldgicas, pois por trds das cortinas carregam a ideia
de emancipagao ou formacao de algo, seja na superacao de visdes ou na aterrissagem por
um caminho visto como melhor ou mais abrangente. Procuramos por erros, brechas,
desvirtuagdes para chegarmos a um consenso. Em sintese, nao ha ciéncia sem interesse,
sem implementacdo de visao, sem um poder. Esse foi o problema de Husserl, tentar
purificar uma teoria que, em seu fundo, ¢ ideologica. Também foi um erro acreditar que
a objetividade nada pode nos dizer “o objetivismo de modo algum impede as ci€ncias de

intervir na vida pratica, como acreditava Husserl”*"2.

Sendo Husserl a inspiragdo de Heidegger e este a de Gadamer, ha uma constelagao
nos trés autores que os distanciam dessa basica no¢ao de que “a ideia da verdade que se
mede no consenso verdadeiro implica a da vida verdadeira. Também podemos dizer: ela
inclui a ideia da maturidade'’* (Miindigkeit)*"®. Tanto Heidegger quanto Gadamer vao
situar que a ontologia s6 € possivel como fenomenologia, no caso, a ontologia como
hermenéutica da compreensao que se da no circulo hermenéutico. Sendo assim, todos eles
sdo atingidos por essa elegante critica habermasiana, isto ¢, de que a confianca em uma

nova teoria, a saber, a fenomenologia, acaba ficando cega para o seu interesse

173 Habermas, 2011: 197.

174 Aqui ha uma diferenca entre tradugdes. Maioridade e maturidade se referem ao mesmo conceito em
Habermas.

175 Habermas, 1987: 65.
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176

constituinte: a maturidade " ou maioridade que ela quer formar e/ou emancipar. Tornar

nitido esse interesse ndo ¢ algo de menor, mas justamente a causa pela qual se pesquisa.

Contra essa limitagdo, Habermas defende uma racionalidade comunicativa que s6

se efetiva na medida em que preserva sua capacidade critica. Nesse sentido, ele destaca:

Os participantes da interacdo, para entender um ao outro em uma situagao, se
movem dentro de uma tradi¢do cultural, da qual fazem uso a0 mesmo tempo
em que a renovam. Os participantes da interacdo, deste modo, ao coordenar as
suas agOes através do reconhecimento intersubjetivo das pretensdes de
validade suscetiveis de critica, as apoiam em seus pertencimentos a grupos
sociais e refor¢am ao mesmo tempo a integragdo destes. (HABERMAS, 2014,

p. 16)

Ou seja, apesar de nos movermos em uma tradicao cultural, ela ndo deve ser mero
consenso acritico. O reconhecimento intersubjetivo ocorre na vigilancia critica e na
contestagdo do espago discursivo. Habermas identifica o limite de uma hermenéutica que
se fecha sobre si mesma, convertendo-se em um circulo sem fim que apenas reafirma
tradicoes ja sedimentadas. Como ele observa, “uma a¢do comunicativa que se torne
assemelhada a hermenéutica de um eterno didlogo, que da volta sobre si mesma, sé
fornece, na melhor das hipoteses, um conceito de ordem social [...] das tradi¢cdes
culturais”'’’. Com isso, a hermenéutica corre o risco de se tornar apenas uma legitimagio
do ja dado, incapaz de problematizar os interesses e distor¢oes ideologicas que atravessam

a tradicao.

Ao mesmo tempo, Habermas reconhece que a agdo comunicativa nao rejeita
completamente a tradi¢do, mas a reinscreve criticamente. Ele observa que, “sob o aspecto
funcional do entendimento a a¢do comunicativa serve, entao, tanto a tradi¢do quanto a
renovagdo do conhecimento cultural”’®. Ou seja, a tradi¢do ndio é abolida, mas passa a
ser mediada pelo crivo do discurso racional, de modo que sua continuidade so se justifica

na medida em que resiste a critica.

Ora, Habermas pontua que “Gadamer confere ao modelo exegético de

95179

compreensdo uma guinada unilateral digna de nota™'>. “Gadamer permanece preso a

experiéncia do filélogo que lida com textos classicos (...) Contrasta com isso a

176 Pode-se talvez pensar em uma relagdo daquilo que Heidegger chama de autenticidade com o conceito
de maioridade, mas ¢ algo que precisa ser desenvolvido em pormenor, especialmente em suas diferengas.
17 Habermas, 2014: 9.

178 Ibidem, 16.

1 Idem, 2022: 188.
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experiéncia do antrop6logo, que aprende que de modo algum o intérprete ocupa sempre

a posi¢io de um inferior em face de uma tradi¢io”®°. Assim, Habermas exemplifica:

A fim de compreender de maneira satisfatoria a crenca dos zandes em bruxas,
um intérprete moderno teria de reconstruir até mesmo os processos de
aprendizagem que nos separam deles e que poderiam explicar em que o
pensamento mitico se distingue do moderno nos aspectos essenciais. Aqui a
tarefa de interpretagdo se estende a tarefa propriamente tedrica de seguir o
descentramento da compreensdo de mundo e entender como os processos de
aprendizagem e de desaprendizagem se entrecruzam nesse caminho. Apenas
uma historia sistematica da racionalidade, da qual estamos tdo longe, poderia
nos resguardar de cair no puro relativismo ou de absolutizar de maneira
ingénua nossos proprios standards de racionalidade. (HABERMAS, 2022, p.
188)

Ou seja, em uma experiéncia antropologica como essa, ndo basta uma fusdo de
horizontes que alargam meus horizontes, ¢ necessario um rigoroso trabalho tedrico que
descreva a forma como aquela cultura conceitua, mesmo nogdes que, para nos, sao muito
naturais: entendimento, racionalidade, consenso. Nao cabe a um profissional dessa seara
assumir o deslocamento de horizontes de forma acritica, fator que seria tanto desonesto
quanto superficial sobre a cultura de outrem. “Os participantes da comunicagdo,
entendendo-se entre si sobre algo, ndo estabelecem apenas uma relagdo com o unico
mundo objetivo, como sugere o modelo pré-comunicativo dominante no empirismo”*8?.

“Falante e ouvinte lidam com um sistema de mundos coorigindrios”*®?. Importa sublinhar

que esses mundos sdao negociaveis na situacdo, ndo apenas frutos de tradi¢des estanques.

No capitulo sobre a hermenéutica em seu livro Teoria da A¢do Comunicativa,
Habermas reconhece os ganhos do pensamento de Gadamer, reconhecendo que “todo
processo de entendimento ocorre perante o pano de fundo de uma pré-compreensao
culturalmente arraigada. O saber de fundo permanece aproblematico em seu todo'83,
Assim, “na medida em que as defini¢des de situagdo sdo negociadas pelos proprios
participantes, esse recorte tematico do mundo da vida se encontra também a disposicao
juntamente com a negocia¢do de toda nova defini¢cdo da situagdo™8. Isto é, ndo basta
haver o encontro entre horizontes e julgar a abertura como valida em si, pois

“compreender uma manifestagdo simbdlica ndo significa concordar com sua pretensao de

validade sem considerar o contexto™®. Pode haver influéncias e discordancias, algo de

180 Habermas, 2022: 188.
181 Ihidem, 133.

182 Ihidem.

183 Ihidem, 150.

184 Ibidem.

185 Ibidem, 189.
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basilar para que a tradicdo ndo se coloque como uma ontologia a ser aceita de qualquer

modo.

3

E ai que a critica habermasiana opera com maior incisividade: Habermas
problematiza a equivaléncia implicita entre compreender ¢ concordar, advertindo que a
hermenéutica, sem procedimentos criticos, corre o risco de naturalizar interesses inscritos
nas tradi¢des. Para ele, a hermenéutica que se fecha num “didlogo eterno” corre o perigo
de transformar a historia e a tradigdo em mecanismos de legitimacdo, ao passo que as
pretensoes de validade, que estabelece normas e verdades, permanecem intocadas por um
escrutinio publico. Ao deslocar o centro da analise para as condi¢des discursivas em que
as pretensdoes de validade podem ser postas em causa, Habermas sugere que o
entendimento merecedor de crédito ndo se sustenta apenas pelo reconhecimento historico,
mas pela possibilidade de justificagdo intersubjetiva: isto €, por uma critica que seja

simultaneamente racional e socialmente instituida.

Dessa tensdo emergem duas modalidades antagdnicas, ainda que nao
necessariamente incompativeis: a hermenéutica enfatiza a historicidade constitutiva do
sentido; a teoria da a¢do comunicativa enfatiza as condigdes procedimentais de
legitimacao. Gadamer nos recorda que o intérprete sempre participa de um mundo da vida
e que a compreensao se da no interior de tradi¢cdes vivas; Habermas, por sua vez, exige
que essas tradigdes sejam submetidas ao exame das pretensdes de validade, sob pena de
se transformarem em instrumentos de dominagao cultural. Assim, a critica habermasiana
nao pretende anular a historicidade, antes, procura subvenciona-la com mecanismos
discursivos que permitam distingui-la quando ela funciona como horizonte emancipador

e quando ela funciona como constrangimento naturalizado.

No plano analitico, essa desarticulacdo traz consequéncias metodoldgicas claras.
Habermas converte o problema hermenéutico num problema de racionalidade processual:
as afirmativas comunicativas devem poder ser aceitas, rejeitadas ou postas em suspenso
por interlocutores que possam oferecer razdes. O sucesso da comunicagdo, portanto,
depende de condi¢des de simetria e de disponibilidade critica. Em contraposigdo, a
hermenéutica lembra que toda pretensdo de racionalidade j4 nasce em contextos
carregados de sentido, e que a tentativa de isolar juizos por procedimentos formais pode
empobrecer a riqueza interpretativa do mundo da vida. A questdo metodologica crucial

passa, entdo, por encontrar instrumentos analiticos que preservem a densidade histdrica
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do sentido sem renunciar a exigéncia de justificabilidade publica, um equilibrio entre

compreensao e critica.

Habermas sublinha que “a confrontag¢ao de “Verdade” e “Método” nao deveria ter
induzido Gadamer a contrapor abstratamente a experi€ncia hermenéutica ao
conhecimento metddico como um todo. Este é, afinal, o chdo das ciéncias

hermenéuticas”*®®. Em sequéncia, Habermas também afirma que:

Nio ha duvida que o conhecimento se enraiza em tradigdo (Uberlieferung)
fatica; ele permanece ligado a condigdes contingentes. Mas a reflexdo ndo
trabalha na facticidade das normas transmitidas (iiberlieferten) sem deixar
vestigios. Ela é condenada a chegar depois, mas, ao olhar para tras, desenvolve
uma forga retroativa. Nos s6 podemos nos voltar para as normas interiorizadas
depois de termos aprendido primeiro cegamente a segui-las sob um poder que
se impds de fora. A medida, porém, que a reflexdio recorda aquele caminho da
autoridade, no qual as gramaticas dos jogos de linguagem foram exercitadas
dogmaticamente como regras de concepgao do mundo e do agir, pode ser tirado
da autoridade aquilo que nela era pura dominagdo, e ser dissolvido na coergéo
sem violéncia da intelecgdo e da decisdo racional. (HABERMAS, 1987, p. 18)

Nao ¢ preciso ontologizar a tradigdo e, efusivamente, exaltar a autoridade, mas
reconhecer que sim, ha a antecipag¢ao de tudo isso em nods, porém, sem apego a cegueira
do acriticismo. A reflexdo pode filtrar essas distorgoes, levando-nos a uma intelec¢ao
consciente das antecipagdes e também das dilatagdes, isto €, em um movimento temporal
que nos lanca rumo ao futuro. Se em Gadamer hd o enaltecimento do passado, em

Habermas ha um olhar para as previsoes.

A hermenéutica, na medida que se filia a linguagem, precisa compreender que
“linguagem também ¢ medium de dominagdo e de poder social. Ela serve a legitimagao
de relagdes de violéncia organizada. A experiéncia hermenéutica que topa com uma tal
dependéncia (...) passa a ser critica da ideologia”*®’. Ora, precisamos sempre revisar as
possiveis ilusdes a que estamos nos apegando, a fim de que ndo sejamos vitimas de algo
sem “nenhum critério geral que nos permita verificar quando ¢ que estamos presos na
consciéncia falsa de um acordo (ou entendimento) pseudonormal”®®. A hermenéutica
precisa ser critica. “Uma hermenéutica criticamente esclarecida sobre si mesma, que
diferencia entre visdo e cegamento, assume em si o0 saber meta-hermenéutico sobre as

condi¢des de possibilidade da comunicagdo sistematicamente distorcida!8®.

186 Habermas, 1987: 13-14.
187 Ibidem, 21.

188 Idem, 1987: 42.

189 Ihidem, 63.
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Em termos normativos, as solugdes propostas por Habermas implicam instituir
formas discursivas que maximizem a possibilidade de questionamento € minimizem as
assimetrias de poder: regras procedimentais, espagos publicos deliberativos e praticas de
argumentagao que privilegiem as razdes sobre as coer¢des. Gadamer, sensivel as nuances
da linguagem e do caminho interpretativo, advertiria que qualquer formalizagdo excessiva
do discurso corre o risco de perder a dimensdo vivencial do sentido'*®. A sintese possivel,
entdo, exige uma pratica hermenéutica critica que combine a sensibilidade para a
historicidade com institutos discursivos que tornem visiveis e discutiveis as pretensdes de
validade que as tradi¢cdes articulam. Nao seria precisamente neste nexo que habitaria a
hermenéutica comunicativa? A dificuldade nesse modelo habermasiano sdo justamente as

pretensoes de validade. Ora:

O conceito de acdo comunicativa pressupde a linguagem como medium para
um tipo de processo de entendimento em cujo curso os participantes, ao se
referirem a um mundo, levantam reciprocamente pretensdes de validade que
podem ser aceitas ou contestadas. (HABERMAS, 2022, p. 149)

E quais seriam essas pretensdes? Sao, justamente: “a pretensao de que o enunciado
feito ¢ verdadeiro (...) de que o ato de fala € correto em relagdo a um contexto normativo
vigente (...) de que a intencdo manifesta dos falantes ¢ pensada (gemeint) do mesmo
modo como ¢é proferida”?®. Ou seja, essas pretensdes exigem grande sinceridade e
consciéncia daquilo que esta sendo falado. Onde em Gadamer ha auséncia de consciéncia
e inser¢do em um horizonte histérico e antecipatdrio, em Habermas ha excesso de
consciéncia e regras para que o consenso seja de fato construido. Podemos dizer que a
acdo comunicativa ¢ também espécie de jogo, um muito mais regrado, com um

movimento controlado, uma vez que:

Por ag¢do comunicativa eu entendo, por outro lado, uma interagdo
simbolicamente mediada. Ela se orienta por normas obrigatoriamente vdlidas,
as quais definem expectativas reciprocas de comportamento e devem ser
compreendidas e reconhecidas por pelo menos dois sujeitos agentes (...) a
validade de normas sociais apenas pode ser fundada na intersubjetividade de
um entendimento acerca das intengdes e assegurada por meio do
reconhecimento geral das obriga¢cdes. (HABERMAS, 2011, p. 91)

Ha de se estabelecer regras, de se esclarecer intengdes e de se reconhecer papéis

e normas obrigatdrias para a comunicagdo que, conforme preconizou Marcuse'®, fosse

190 A experiéncia da verdade acaba por ruir em métodos tardios, isto é, isolando a experiéncia da sua
dimensao artistica em uma descri¢ao racional.

191 Habermas, 2022: 149.

192 Habermas comenta sobre o pensamento de Marcuse no artigo “Técnica e ciéncia como “ideologia™”.
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“isenta de coercdes™®. Nao importa tanto o éxito da compreensdo, do encontro de
horizontes. Isso nos confirma Habermas: “falo de a¢des comunicativas se os planos da
acdo dos atores participantes ndo sdo coordenados através de cédlculos egocéntricos de
éxito, mas através de entendimento”®*. O proprio éxito, se de fato ocorreu, deve ser
revisado, constantemente criticado, provisoriamente aceito e entdo balangado. Gadamer

escreve sobre €xitos ideais, sem lugar para as revisoes.

Cabe lembrar, no entanto, que Gadamer ndo toma a hermenéutica como suficiente
para explicar a comunicacdo como um todo, mas que antes v€ “o que esta por tras de

todas as espécies de interesse pela historia”®

, conforme ja citamos anteriormente nesta
tese. A compreensdo de nosso proprio horizonte histérico nos leva a meditagdo mais
profunda da linguagem a que pertencemos e de sua possibilidade de jogar outros mundos
possiveis nos horizontes. Portanto, Habermas nao anula Gadamer, mas o expande, vai
para além das compreensdes e pré-compreensdes para um nivel mais consciente: o

entendimento.

Seguido a isso, ndo ha de se haver medo em tematizar de forma objetiva, visto que
somos movidos por interesses que sao movimentados por razdes praticas € também
subjetivas. Nao ¢ imprescindivel, na visdo de Habermas, uma fenomenologia husserliana
para se falar sobre a intersubjetividade, uma teoria pura, mas apenas o reconhecimento de
nossas intengdes na discussao livre de coergdes. A comunica¢ao honesta seria mais efetiva

que um contorcionismo teodrico que falha em reconhecer os proprios interesses.

Vemos surgir uma hermenéutica critica € uma epistemologia critica. Hermenéutica
na medida em que ndo recusa o dasein € a sua estrutura prévia da compreensao, mas limita
as suas repercussdes € a sua origem tedrica na fenomenologia, cerceando a suposta
universalidade da fusdo de horizontes e a sua aparente auséncia de interesses, onde as
partes em jogo se deslocariam rumo a uma nova transformagdo. Hermenéutica na medida
em que mantém didlogo com a tradi¢do, desde que esta ndo seja aceita de forma acritica,
as vistas de seus interesses prévios. O proprio Bleicher dedica em seu livro um capitulo a
hermenéutica critica, tendo Habermas como crivo fundamental. Também ¢ dito que

“Habermas introduziu a hermenéutica na metodologia das ciéncias sociais a fim de

198 Habermas, 2011: 85.
194 Idem, 2022: 345.
1% Gadamer, 2017: 19.
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combater o objetivismo das abordagens cientificistas do universo social”**®. Nao hd uma
recusa explicita a hermenéutica, mas critica as suas limitagdes. Afinal, ¢ o proprio
Habermas quem diz: “Gadamer é o primeiro a acentuar o carater aberto (Offenheit) do
didlogo. Dele todos nds podemos aprender a sabedoria fundamental hermenéutica, de que

¢ uma ilusdo achar que alguém possa ficar com a ultima palavra”®’.

3.2. A guisa de uma epistemologia critica

A epistemologia critica surge justamente no cendrio das pretensdes de validade,
que nos mostra que o conhecimento estéd diretamente ligado ao dialogo. Husserl defendia
precisamente a ideia de que a fenomenologia era a teoria do conhecimento por exceléncia,
aquela em que a intencionalidade supera qualquer barreira de uma coisa-em-si inatingivel,
posto que a subjetividade ¢ sim o solo para o conhecimento correto. “Subjetividade” esta
que ¢ sempre um termo usado como empréstimo, para facilitar o entendimento, uma vez
que a intencionalidade rompe com o dualismo, uma vez que nao € possivel o isolamento
entre consciéncia e mundo. Antes, os dois lados formam um horizonte todo reunido.
“Trata-se, isso sim, da fenomenologia pensar-se como estando aquém das oposi¢des
filosoficas tradicionais (...) como a filosofia que termina por dissolvé-las (...) Nela

suprimem-se todas as obje¢des como (...) subjetivismo e objetivismo”%,

Essa compreensao ¢ levada a sua radicalidade por Heidegger e Gadamer. Dialogo
nao seria apenas a troca de conversas, mas exatamente a possibilidade do conhecimento,
a conexao entre o que somos € o0 mundo que nos circunda. Somos, em sintese, um didlogo
com o mundo. Essa visada ontoldgica nos constitui ndao como meros individuos isolados,
mas como seres em comunhdo. Ser-em, como nos lembra Heidegger, ¢ condi¢dao
ontolégica do ser-ai, somos no mundo, junto aos outros. A comunhdo ndo ¢ apenas algo
que queremos alcangar, mas algo que nos antecipa, que nos constitui enquanto seres. SO
somos na medida do em algum canto. Esse didlogo que somos, no entanto, ndo presume

0 consenso € nem o entendimento, apenas a dimensdo ontoldgica. Habermas vai além

196 Bleicher, 1980: 223.

197 Habermas, 1987: 85. Em uma intui¢io semelhante, Muniz Sodré nos lembra sobre Montaigne em seu
livro O monopdlio da fala. Segue o comentario: “Nao afirmava Montaigne que a palavra ¢ metade de quem
pronuncia e metade de quem a escuta? E nesse espago de reciprocidade linguistica que se inscreve o campo
simbolico do desejo, o lugar de transgressdo do valor e da ordem produtiva. O verdadeiro prazer da fala
esta em seu descompromisso com uma finalidade racionalizada ou produtiva qualquer. Esta no excesso, no

gasto livre, na gratuidade que aniquila o sentido econdmico da oferta e da procura” (Sodré, 1984: 51).
198 Moura, 1989: 16.
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dessa situagdo e nos arremessa nas pretensoes de validade. Nao ¢ pelo fato de que somos

em comunhao que chegamos a acordos, pois as pretensdes e interesses sdo diferentes.

Assim, olhar para a possibilidade do conhecimento ndo da conta da sua efetivacao.
De nada adianta olharmos para possibilidades sem termos critérios para lapida-las, em

suma, de chegarmos realmente a um futuro. Sobre isso, Habermas ¢ decisivo:

E certo que a experiéncia fundamental hermenéutica traz a consciéncia a
circunstancia de que a critica, ou seja, uma compreensao penetrante que nao
retrocede ante os cegamentos, se orienta pelo conceito da concordancia ideal
e, nesta medida, segue o principio regulativo do discurso racional. Mas, que
em cada compreensdo penetrante nds ndo apenas efetuamos de fato aquela
antecipa¢do formal, mas sim temos de efetua-la, quanto a isso nos nao
podemos nos apoiar apenas na experiéncia. Para nomear razoes de direito, nos
temos de desenvolver numa teoria o saber implicito pelo qual uma analise de
linguagem de hermenéutica profunda sempre se deixa guiar, teoria que permite
deduzir, a partir da logica da linguagem corrente, o principio do discurso
racional como o regulativo necessario de cada discurso real, por mais
deturpado que este seja. (HABERMAS, 1987, p. 65)

Para efetuar a compreensao nao precisamos apenas da experiéncia prévia e de seu
jogo entre horizontes, mas de uma solidez racional que nos leve a acordos reais, na tao
desejada comunicagdo sem entraves e livre de dominagdo que Habermas tanto pensou.
Isto ¢, o sentido daquilo que compreendemos atende a algum ideal racional de verdade.
Nao posso simplesmente dizer que, pelo fato de ter ampliado meus horizontes, cheguei a
acordos verdadeiros, mas apenas que houve um contato meneante entre a estranheza e a
familiaridade. Esse estado pode sim ser a condi¢ao de possibilidade para o conhecimento

mais profundo, mas nao diz nada sobre o ideal racional de um consenso. Afinal:

Se a compreensio do sentido ndo deve permanecer a fortiori indiferente diante
da ideia da verdade, nods precisamos antecipar também a estrutura de uma
convivéncia em comunica¢do isenta de coagdo, junto com o conceito de uma
verdade que se mede pela idealizada concordincia visada em comunicagio
ilimitada e livre de dominagdo. Verdade ¢é a coagdo peculiar ao reconhecimento
universal isento de coagdo; este estd, porém, vinculado a uma situagio ideal do
falar, e isto quer dizer uma forma de vida em que é possivel entendimento
universal sem coagdo. Nesta medida, a compreensao critica do sentido tem de
assumir (sich zumuten) a antecipagdo formal da vida correta. (HABERMAS,
1987, p. 64)

Se assim for, o conhecimento relacionado a verdade esbarra em uma ética, a saber,
aquela que definimos como forma de vida correta. Mais uma vez somos atravessados pelo
interesse de emancipacdo, de uma visdo considerada superior, livre de erros. A nocao de
verdade se apoia nesse interesse, na divisdo entre criangas e adultos; a maioridade. E
preciso se tornar adulto para conhecer “a verdade”. Significa que faremos parte de uma

seita, aquela que sabe da vida correta. Verdade quer dizer, entdo, ser levado ao
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conhecimento de uma tradi¢do, de uma visdo que nao ¢ facilmente dada. O interesse pela
maioridade nos guia a essa visdo, mantendo-nos em uma classe distinta, “aqueles que
conhecem a verdade”. Em outras palavras, a verdade ¢ um jogo em que ha véarios atores

interessados pela sua manutengao.

Como todo jogo, a verdade tem as suas regras. Precisamos ter pretensdes de
validade, como Habermas tanto falou sobre. Para se chegar a um consenso real, ninguém
pode ser coagido a essa verdade, apenas a forca do argumento deve ser levada em conta.
Mas entdo podemos questionar Habermas: o interesse pelo conhecimento nao ¢ ja uma
forma de coacao? O que me faz buscar a “verdade” ndo ¢ precisamente o interesse pela
maioridade? Nao ha nisso uma pressdo para nos tornarmos melhores? Equivale a pensar
que sem coag¢do nao ha verdade. Nesse sentido, € possivel, como ele diz, um
“reconhecimento universal isento de coagao”? O proprio Habermas diz que “verdade ¢
coagdo”. Se o conhecimento possui um ideal de verdade, equivale a dizer que possui,
portanto, um ideal de coacao? Precisamente: ha conhecimento onde ha interesse, coacao.

Mas como pensar, entdo, algo isento de coagdo? Nao parece ser possivel.

Ter que sobreviver ¢ ja uma coagdo, de modo que “a vida correta” ¢ apenas um
jogo onde julgamos que ha formas mais dignas para esta existéncia. Haja vista que todos
nds partimos de coacdes diferentes e de expectativas distintas, seria possivel algo como
uma comunicac¢ao sem entraves? Temos um problema metodologico também ao esperar
a sinceridade daqueles que se comunicam, como se revelassem as intengdes de forma
realmente livre. Habermas ¢ claro ao dizer que se tratam de regras, ¢ que todos aqueles
que realmente se engajam com a discussdo precisam segui-las. Ainda assim, ndo seria
uma expectativa idealizada esperar tamanha racionalidade? Nessa questao reside uma
complicagdo que se refere a propria nocao do que seja comunicar-se. Com esses pontos
em mente, cabe pensar: a epistemologia critica aporta na possibilidade do conhecimento

ou apenas critica os arredores para alcangar um meta-conhecimento?

3.3. Fundacionismo e solipsismo

Precisamos compreender que as teorias do conhecimento, em geral, “versam sobre
aquilo que os epistemologos denominam “conhecimento proposicional”, isto €, sobre
nossas crengas ou opinides que podem ser expressas em palavras™®°. Tradi¢io esta que

comegou no famoso 7eeteto, de Platdo, quando Socrates e Teeteto conversam sobre o que

199 Dutra, 2010: 10.
67



seria o conhecimento. Socrates chega a dizer que “a explicacdo racional aliada a opinido

99200

verdadeira constitui o conhecimento perfeito™=", ou ainda que, ao longo da vida:

Na infancia, é o que precisamos admitir, essa gaiola esta vazia, e em vez de
passaros imaginemos conhecimentos. Sempre que alguém adquire algum
conhecimento e o fecha em tal recinto, diz-se que ele aprendeu ou encontrou a
coisa de que isso € o conhecimento, € que nisso consiste, precisamente, o saber.
(PLATAO, 1973: 96-97)

Em seguida, Socrates diz que “quem transmite esses conhecimentos, dizemos que
ensina, € de quem os recebe, que aprende, como, também, de quem os tem, por possui-
los no seu aviario, que sabe”?%!. Nesses termos, fica nitido que o conhecimento ¢ algo a
que possuimos, que se fecha em nosso “recinto”, no caso, a gaiola da nossa cabeca. O
fundamento, ou fundacao, comeca “dentro” de nos. Isso esta diretamente ligado ao pensar.
Socrates assim denomina o pensamento: “um discurso que a alma mantém consigo
mesma, acerca do que ela quer examinar (...) formula uma espécie de didlogo para si
mesma com perguntas e respostas”?%2. Disso, ele conceitua o que seja opinido: “formar
opinido ¢ discursar, um discurso enunciado, ndo, evidentemente, de viva voz para outrem,
porém em siléncio para si mesmo”?%%, Se conhecimento ¢ opinido verdadeira, entdo ele se
funda na recepcao do que estd sendo transmitido e entdo se fixa na medida que

discursamos para nds mesmos, retendo os saberes na “gaiola”.

Segundo essa concepgao, “o conhecimento ¢ algo que depende, em primeiro lugar,
do sujeito cognoscente, pois € ele que sustenta ou ndo determinada proposigado e € ele que
estd ou ndo justificado em ter essa crenga”?%4. Tal epistemologia tradicional se baseia no
chamado solipsismo metodologico, que “consiste em supor que o conhecimento ¢ algo
privado do sujeito e que € o sujeito quem decide a seu respeito (...) a epistemologia
tradicional de fato presume o solipsismo”?%°. Disso resulta a famosa nogao de verdade por
correspondéncia, aquela que diz que “o que ¢ verdadeiro ¢ o que corresponde a
realidade?®. Isto ¢, aquele conhecimento que possuo de fato se refere a um dado da

realidade, algo que percebi na externalidade?”’. Essa visdo solipsista “presume também

200 platdo, 1973: 110.

201 Ibidem, 97.

202 Ibidem, 85.

203 Ibidem, 85-86.

204 Dytra, 2010: 19.

205 1hidem, 26.

206 1hidem, 30.

207 A epistemologia classica repousava no dualismo interno-externo, subjetivo-objetivo, como se houvesse
um bloco separando as duas areas. Nao se falava sobre “mundo” como algo dado a evidéncia, mas da
“externalidade”.
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que o unico acesso que podemos ter as coisas que compdem o mundo fora de nossa mente,
o mundo exterior, ¢ indireto, e que, diretamente, s temos acesso a nossas proprias

representacdes, ideias, pensamentos’2%,

O problema classico que cerca a correspondéncia solipsista € aquele de considerar
0s objetos externos como reais, € ndo meras ilusdes de nossos sentidos. “O engano s6
pode ocorrer quanto a correspondéncia dessa representagdo com um objeto real, no
mundo exterior?%. Nisso se baseia 0 famoso experimento mental de Descartes, de
considerar que tudo pode ser um sonho, exceto o fato de que ele pensa. Ou seja, a

funda¢do do conhecimento € o proprio pensamento, a razao.

A tradigao epistemologica ocidental, desde o dialogo platonico até o racionalismo
cartesiano, consolidou uma concepc¢ao de conhecimento ancorada no sujeito individual e
em suas representacoes internas. Ao postular que o saber se funda no interior do préprio
sujeito, na forma de crengas justificadas ou opinides verdadeiras armazenadas no
“aviario” da alma, essa matriz inaugurou um paradigma fundacionista, segundo o qual o
conhecimento exige um ponto de partida indubitavel, capaz de sustentar todo o edificio
das crencas. A consequéncia ¢ a vinculacdo estreita entre epistemologia e solipsismo
metodologico: parte-se da interioridade privada como critério de validade, relegando o
mundo e os outros sujeitos a um segundo plano, como meros correlatos do pensamento.
Nesse horizonte, a correspondéncia entre representacdo interna e realidade externa
converte-se em critério supremo de verdade, embora permaneca sempre sob a ameaga da

duvida cética.

O fundacionismo classico, formulado de modo paradigmatico por Descartes,
buscava escapar ao regresso infinito da justificagdo fixando crengas bdasicas
absolutamente seguras, seja na clareza e distingdo das ideias, seja no cogito como
instancia irrefutavel. Essa tentativa, todavia, revelou-se problematica: se o fundamento
ultimo repousa na interioridade da consciéncia, nada garante que as representacdes
correspondam efetivamente a realidade extramental. Surge, assim, a tensdo entre a
necessidade de fundamentos e a impossibilidade de certifica-los sem pressupor ja uma

confian¢a no mundo exterior. O proprio recurso cartesiano ao Deus veraz como fiador da

208 Dutra, 2010: 42.
209 1hidem, 43.
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correspondéncia ndo dissolve a suspeita de que o sujeito possa permanecer encerrado em

sua propria “gaiola de representacdes”.

O solipsismo metodologico amplia essa dificuldade ao reduzir todo acesso ao real
a mediagdes internas, tornando o sujeito prisioneiro de suas proprias representagdes. Se
apenas temos contato direto com nossas ideias € nunca com o objeto em si, como garantir
que existe de fato um mundo externo e outras consciéncias? Essa linha conduz

inevitavelmente ao problema dos outros e a ameaca de um isolamento cognitivo radical.

As objecdes modernas a esse paradigma ganharam for¢ca com os célebres casos de
Gettier, que demonstraram a insuficiéncia da defini¢do tradicional de conhecimento como
crenga verdadeira justificada. Mesmo quando um sujeito possui uma opinido verdadeira
sustentada por razdes plausiveis, a verdade pode ser apenas contingente, resultado de uma
coincidéncia fortuita. Gettier mostra que ha “condigdes enunciadas (...) verdadeiras para
alguma proposicao, embora seja a0 mesmo tempo falso que a pessoa em questao conhece
a proposicao”?'?. Isso mostra que a justificagdo interna, por si s6, ndo garante a robustez
epistémica da crenga, enfraquecendo ainda mais a esperancga fundacionista de encerrar o

problema do conhecimento em fundamentos internos infaliveis.

Um dos exemplos apresentados por Gettier disserta sobre Smith, que tem fortes
razoes para acreditar que Jones conseguira um emprego, pois o chefe lhe garantiu isso, e
sabe também que Jones tem dez moedas no bolso, pois as viu. A partir dai, Smith formula
a crenca: “o homem que ganhard o emprego tem dez moedas no bolso”?!!. Sua crenca é
justificada e, por coincidéncia, também verdadeira, ja4 que Smith acaba recebendo o
emprego e, sem perceber, ele proprio também tem dez moedas no bolso. Entretanto, nao
se pode dizer que Smith sabia dessa verdade, pois sua justificacdo estava ligada a Jones,
e ndo a ele mesmo. O caso evidencia que a definicdo classica de conhecimento como
crenca verdadeira justificada falha, j4 que permite situacdes em que a verdade se da por

sorte, ndo por razoes adequadas.

Dutra esclarece: “claro que se rompermos com esse ponto de vista, e
considerarmos o conhecimento um evento publico, entdo os argumentos de Gettier ndo

valerdo mais”?'?. Nessa dire¢do, ganha relevo a critica ao solipsismo metodologico: ao

210 Gettier, 2013: 125.
2 Ibidem.
212 Dutra, 2010: 26.

70



imaginar o conhecimento como propriedade privada do sujeito, esse modelo esquece que
a maior parte de nossas crengas ¢ formada em contextos de interacdo, de testemunho e de
praticas coletivas de validagdo. A epistemologia social e a hermenéutica critica lembram
que compreender ndo ¢ simplesmente reter informagdes na “gaiola” da mente, mas
participar de redes de sentido, tradi¢des historicas e praticas discursivas em que as
pretensdes de validade sdo continuamente postas a prova. Nesse horizonte, a nogdo de
fundamento desloca-se do interior solitario da consciéncia para uma rede compartilhada
do discurso e da institui¢do, abrindo caminho para concepgdes pos-fundacionistas e

intersubjetivas do saber.

Por conseguinte, o fundacionismo e o solipsismo revelam-se como formas
classicas de abordar o conhecimento, apegadas a separagdo entre representacao e objeto,
ou sujeito e objeto. O desafio atual ndo consiste em recuperar fundamentos absolutos no
sujeito, mas em instituir condigdes pelas quais as crengas possam ser criticamente
justificadas em espacos de didlogo, experimentacao e verificacdo intersubjetiva. Esse
deslocamento nao elimina a dimensao individual do pensar, mas a reinsere no horizonte
mais amplo da vida social e da historicidade, de onde sempre ja emergem as condi¢des

de possibilidade do conhecer.

3.4. Em busca da critica com Bourdieu

A epistemologia critica seria a busca por um esfor¢o de superacao das limitagdes
da epistemologia tradicional, ao recusar tanto o fundacionismo solipsista quanto um
ceticismo radical que deslegitime qualquer busca pelo conhecimento, deslocando o
problema teorico da esfera privada do sujeito para o horizonte historico, social e
intersubjetivo em que ele se forma e se confirma. Diferentemente da concepcao cléssica,
que busca fundamentos indubitdveis na interioridade da consciéncia, a epistemologia
critica interrogaria as condi¢cdes de possibilidade do saber em contextos marcados por
linguagem, poder e historicidade, enfatizando que todo conhecimento ¢ atravessado por
interesses, pretensoes de validade e estruturas de comunicacdo. Nesse sentido, ela se
apresenta ndo como um mero inventario de justificagdes individuais, mas como uma
investigacdo sobre os modos pelos quais as crengas podem ser legitimadas no espaco
publico e submetidas ao crivo da critica, abrindo caminho para um entendimento do saber

enquanto pratica social reflexiva e emancipada.

Um dos conceitos a considerar essa perspectiva critica ¢ justamente a nog¢ao de
campo em Pierre Bourdieu. Vejamos a sua defini¢ao:
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Uma das propriedades desse espaco ¢ que as condutas de qualquer um que
entre nele — um padre operario, um jovem seminarista que se torna padre
operario etc. — serdo modificadas, antes mesmo que essa pessoa perceba, pelo
conjunto dessas for¢as. Ela sera, por exemplo, obrigada a se recusar a obedecer,
a se revoltar: um dos efeitos mais dramaticos produzidos pela inser¢do num
campo ¢é que os proprios esforcos para escapar das forgas do campo contribuem
para fazer o campo existir. Posso oferecer inimeros testemunhos: por exemplo,
certos cristaos de esquerda — essa ¢ uma de suas contradi¢gdes — sentem a forga
do campo, tal como ela se encarna em certos momentos nos bispos ou nos
mandatarios dessas forgas, através exatamente de sua incapacidade de agir
como se isso ndo existisse. Esse campo de forgas ¢ tal que se vocés jogassem
nele um pequeno seminarista —como jogariam uma bola de gude —, sua conduta
seria modificada por essas forcas. (BOURDIEU, 2021, p. 42)

Tal no¢do constitui um dos conceitos centrais para compreender a maneira pela
qual as praticas sociais, inclusive a produgdo de conhecimento, sdo estruturadas por
dindmicas invisiveis de for¢a e de posi¢do. Afinal, “falar de posi¢do €, portanto, lembrar
a todo instante que ndo ha propriedade nesse espago que ndo seja relacional”?®®. Longe
de ser um mero cenario onde individuos atuam, o campo ¢ um espaco relacional dotado
de regras proprias, capitais especificos e hierarquias internas que moldam, mesmo contra
a vontade dos agentes, suas disposi¢oes e condutas. A for¢a do campo ¢ tal que até mesmo
os movimentos de resisténcia ou de contestacdo acabam, paradoxalmente, reafirmando
sua existéncia, pois se configuram dentro das coordenadas que ele impde. Isso revela que
o0 sujeito, ao ingressar em qualquer campo, seja religioso, académico, politico ou artistico,
ja nao age de modo neutro ou livre, mas se encontra situado em um horizonte de pressoes

e de possibilidades historicamente sedimentadas.

Nesse sentido, a nogdo bourdieusiana de campo oferece uma contribuicao decisiva
a epistemologia critica, a0 romper com a imagem solipsista ¢ fundacionista do sujeito
cognoscente como instancia autdnoma que estabelece o conhecimento de forma pura e
descontextualizada. O saber ndo ¢ uma acumulacdo de crengas individuais justificadas,
mas resultado de disputas, tensdes e negociagdes travadas dentro de campos sociais
especificos, nos quais diferentes capitais, simbdlicos, culturais, politicos, determinam o
peso e a legitimidade das enunciacdes. Inserida nesse horizonte, a epistemologia critica
deve ser capaz de desnudar as condigdes sociais de possibilidade do conhecimento,
revelando os mecanismos invisiveis de poder e de reproducdo que atravessam a produgdo
intelectual. O campo, portanto, ndo ¢ apenas um espaco de a¢do, mas um principio
estruturante que articula a dimensdo social com a cognitiva, permitindo compreender

como toda forma de saber estd desde sempre implicada em forcas historicas que o
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condicionam e o tornam objeto de critica. “Ao conhecer a posi¢do no campo, descobre-

se 0 implicito no mesmo movimento’2%4,

Essa compreensdo também se estende como critica aos preconceitos em Gadamer,
pois ele ndo leva em questdo que as nossas opinides prévias sdo constituidas nesses
espagos. A aceitacdo da tradi¢do, portanto, seria também a aceitagdo de disputas e tensoes
irrefletidas, transformando a hermenéutica em um ontologismo acritico. O resultado ¢ a
naturaliza¢do das condi¢des sociais de formagdao da consciéncia, como se a fusdo de
horizontes se desse sempre de maneira equanime, esquecendo que as tradicdes carregam
interesses sedimentados e assimetrias estruturais que nao desaparecem apenas pelo ato
interpretativo. Dessa forma, uma hermenéutica que se queira critica ndo pode
simplesmente aceitar os preconceitos como dados ontologicos, mas deve tematizar os
dispositivos sociais € historicos que os engendram, bem como as estratégias simbolicas
que os legitimam. Com isso, a hermenéutica deixa de ser mera fenomenologia da tradicao
e torna-se analise reflexiva das condig¢des de possibilidade da compreensao, articulando

linguagem, poder e historicidade.

H4 um nexo entre a critica de Habermas e a de Bourdieu. A critica habermasiana
a Gadamer aponta que a fusao de horizontes ndo ¢ suficiente para garantir a validade das
interpretagdes, pois compreender um enunciado nao significa necessariamente aceita-lo
como verdadeiro ou justo. E necessario o espaco de uma delibera¢io racional livre de
coergdes, em que as pretensoes de validade possam ser problematizadas publicamente. Ja
a critica bourdieusiana reforca esse ponto ao mostrar que as condi¢des sociais que
produzem tradi¢des e preconceitos ndo sao neutras, mas derivam de campos de forgas que

operam segundo légicas de capital e de poder.

A critica de Bourdieu introduz uma sofistica¢ao decisiva ao debate hermenéutico,
na medida em que desloca o foco do didlogo com a tradigdo, tdo central em Gadamer,
para a andlise objetiva dos mecanismos sociais invisiveis que estruturam tanto os
discursos quanto os proprios intérpretes. Afinal de contas: “parece-me que ndo podemos,
no estado de coisas atual, refletir sobre problemas especificos estabelecidos pela
epistemologia das ciéncias humanas sem refletir sobre as condigdes sociais em que esses

problemas epistemologicos se colocam”™?%®,

214 Bourdieu, 2024: 55.
25 Ihidem, 28.
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Se em Gadamer a tradi¢do ¢ concebida como horizonte ontoldgico inevitavel, em
Bourdieu o que estd em jogo sdo os campos sociais: arenas de disputa reguladas por
capitais especificos, sejam simbolicos, culturais, econdomicos, que configuram nao apenas
o conteudo das tradigdes, mas também os modos de recepcao e de legitimagao do sentido.
Isso implica que toda interpretagdo esta ja atravessada por uma posicdo no campo, por
um habitus formado em interacdes historicas, e por relagdes de poder que definem a
legitimidade das vozes que se expressam. A hermenéutica, assim, ndo pode contentar-se
em compreender o texto a partir de uma fusdo de horizontes; ela deve analisar
criticamente as estruturas que produzem os horizontes e distribuem assimetrias de

autoridade interpretativa.

Acerca da nocao de habitus, Bourdieu nos diz que “as pessoas que vao tentar
entrar num campo sao de um tipo absolutamente particular: sdo sujeitos sociais que tém
uma meméria”?®, Em seguida: “Essa memoria, eu chamarei de habitus: ¢ a inércia de
todas as experiéncias passadas que existem no corpo bioldgico de cada um de nds”?’.
Enquanto habitus arremessados nesses campos, sofremos todo tipo de jogo de forgas,
todo tipo de influéncias. Por isso, € crucial que “ndo basta conhecer as forgas que se
exercem sobre ela (...) como se fosse uma questao de fisica. Sera preciso conhecer toda
a sua trajetoria: de onde ela vem, como ela chegou 14”28, Trata-se de uma anilise,
portanto, que leva em conta o de onde a pessoa vem e para onde vai dentro de um campo.
Ora, “paradoxalmente ¢ mediante a objetivacdo das condigdes sociais mais objetivas do
pensamento que acedemos com maior seguranga as caracteristicas mais especificas da

subjetividade do pensador”?®,

O gesto de Bourdieu ao afirmar que somente pela objetivagdo das condigdes
sociais mais objetivas do pensamento alcangamos a singularidade subjetiva do pensador
inaugura uma exigéncia de segunda ordem, que ndo se contenta em analisar o contetido
das ideias, mas demanda uma critica imanente as condi¢des sociais de sua produgao.
Trata-se de deslocar a subjetividade da ilusdo de uma interioridade pura, mostrando que
ela se constitui na encruzilhada das forcas do campo, das disposi¢cdes do habitus e das
estruturas de capital que moldam aquilo que aparece como pensamento individual. A

subjetividade, nesse registro, ndo ¢ anulada pela objetivacdo, mas, paradoxalmente, nela

216 Bourdieu, 2021: 43.
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se torna mais visivel, pois emerge como efeito de uma historia incorporada, de um lugar
ocupado em relagdes de forca, de um tecido social que impregna até os gestos mais

intimos da reflexao.

Essa exigéncia reflexiva configura um outro nivel de analise, onde a sociologia do
conhecimento se volta contra si mesma para incorporar as condi¢cdes de possibilidade da
propria enunciagdo. Bourdieu opera aqui uma critica da critica: pensar ¢ sempre pensar
situado, e reconhecer a determinacdo do campo sobre o pensamento ¢ escapar ao
solipsismo epistemoldgico que imagina o sujeito como instancia autdbnoma, transparente
e fundacional. A reflexividade, nesse sentido, ndo € um mero exercicio de consciéncia
individual, mas uma operagdo estrutural que visa mapear o espaco objetivo em que se
inscrevem tanto o enunciado quanto o enunciador. E nesse horizonte que se revela a
profundidade da subjetividade: ela ndo € a raiz originaria do pensar, mas o entrelacamento
de disposi¢des, trajetorias e posi¢des objetivas que tornam o pensamento possivel e

inteligivel.

Ao levar o pensamento ao estatuto de tecido social, Bourdieu nos obriga a
conceber a producdo intelectual como pratica inscrita em campos especificos, cujas
regras, capitais e hierarquias configuram o modo mesmo de formulagcdo das ideias. O
pensamento ndo paira acima do social, mas se alimenta das forgas que o atravessam; ele
nao escapa ao campo, mas € moldado e tensionado por ele. A reflexividade bourdieusiana,
assim, ¢ uma objetivacao de segunda ordem: ndo se trata apenas de descrever a realidade
social, mas de objetivar o lugar do proprio pensador dentro dela, revelando que a
subjetividade mais intima nao pode ser separada das condi¢des objetivas que a sustentam.
O paradoxo se resolve ao compreendermos que € somente ao desnudar o social que
podemos reconhecer, com rigor, a singularidade de um estilo, de uma posicao e de uma

obra.

Sem duvidas, as violéncias nos acompanham nesse processo de ir € vir em um
campo. Sobre isso, Bourdieu lembra que “a forma mais absoluta da cumplicidade com
uma violéncia ¢ aquela que ocorre quando ndo sabemos que a sofremos: uma violéncia
que ¢ ignorada ¢ uma violéncia simbolica — essa € a propria definicdo da violéncia
simbolica”??%. No entanto, “o termo “cumplicidade” é perigoso porque comporta (...) o

risco de sugerir a ideia de que a vitima aplica sua propria punigdo conscientemente,
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quando na verdade essa cumplicidade pode acontecer (...) através da forma de um
desconhecimento”??!, Passiveis de um sofrimento tal que nos marca enquanto habitus, o
que podemos fazer, diante da andlise? Ora, “todos temos uma arte de viver e o habitus ¢
uma arte de viver. A arte de viver ¢ algo que nio envolve autoconhecimento explicito”??2,
Referente a isso, Bourdieu toma emprestado a no¢ao de arte em Durkheim: “A palavra
“arte” designa, como Emile Durkheim diz em algum lugar, uma maneira pratica de fazer

as coisas que ndo envolve necessariamente o conhecimento de si mesmo”?23,

Bourdieu nao desenvolve essa passagem em implicagdes maiores sobre a arte, mas
deixa a entender que, enquanto habitus, todos temos uma arte para além da consciéncia,
algo que fazemos sem ter um conhecimento necessariamente racional. Gostariamos de
desenvolver um pouco essa pista em relagdo a um dos postulados??* da hermenéutica

comunicativa. Vimos anteriormente®2®

que a arte € uma forma de criarmos outros mundos,
esses que também nos recriam, na medida do jogo imaginativo. “O problema da
explicitacao das artes, do sentido da maneira de ser e da maneira de fazer, ¢ um dos mais

relevantes da sociologia, embora muitos sociélogos nunca o encontrem’?2®,

3.5. A arte de viver como elemento de uma hermenéutica comunicativa

Parece razoavel afirmar que, seja 1a qual for a cultura e independente do campo, e
quanto a isso queremos dizer categorias como classe, género, sexualidade e todas as
forcas que as envolvem, toda crianca faz arte. Independentemente da miséria, das
adversidades, das violéncias, a arte sempre nos envolve, pois estamos sempre criando
mundos, imaginando outras realidades, fantasiando. Desde que somos bebés, época que
a maioria de nds nao lembramos, fazemos brincadeiras. Esse fazer antecede qualquer

formato de consciéncia capaz de tematizar algo.

Essa aproximacao entre arte e brincadeira se da justamente na criatividade para se
fazer regras e estica-las até as margens. No jogo da brincadeira, ou da arte, fazemos aquilo
que ndo conhecemos, ndo ha justificacdo necessaria. Claro que o jogo excessivo pode nos
levar a um caminho de distor¢des, onde ndo reconhecemos mais 0s campos sociais € as

nossas proprias possibilidades e os meios para efetua-las. No entanto, ¢ na dimensao do

221 Bourdieu, 2021; 229.
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224 A frente teremos uma se¢io voltada apenas para esse propésito.
225 No primeiro vislumbre sobre a hermenéutica comunicativa.

226 Bourdieu, 2024: 54.

76



brincar que fazemos as nossas primeiras pesquisas. Quer dizer, entdo, que o fato de termos
essa primeira constatacdo ontoldgica nos leva a afirmar que pesquisas sdo brincadeiras?
Nao cabe aqui o ontologismo cego. Pesquisar ¢ sim uma arte em que devemos brincar
com as regras, mas ndo ¢ algo exclusivo do individuo em seu solipsismo. A criagdo de um
mundo pode manter abertas as portas aos outros, que nao simplesmente vao passar por

esse mundo, mas adicionardo novas regras.

O proprio campo da arte ou da brincadeira presume o sabitus de cada participante.
Ou seja, sempre havera aqueles que tiveram mais acesso € aqueles que tiveram menos,
marcas simbolicas de capital e poder. Quando criangas, muitas vezes, nao SOmos
receptivos as mudancas, queremos brincar apenas se for do nosso jeito. No choque das
forgas, e isso quer dizer no convivio social com os outros, aprendemos a brincar de varias
formas. Parece algo tdo natural irmos a rua e brincar de seja 14 o que for com a vizinhanga,
a conexao com as outras criangas ¢ algo de imediato. Ser crianca envolve essa abertura,
algo tao dificil na vida adulta, pois ndo nos permitimos mais a brincadeira. No entanto,
muitos de nés mantemos um pouco daquele espirito ao fazermos alguma arte. E o que
seria ela sendo uma abertura aos outros, um convite a brincadeira das metaforas,
mensagens, sentidos? Isso ndo significa qualquer tipo de arte elitista, mas o proprio
manuseio da linguagem, as girias, os trejeitos, os gestos: tudo isso gera formas de

pertencimento e de criagdo. Huizinga ja nos falava sobre a linguagem como jogo.

Ora, o que queremos dizer € que pertencemos a arte antes de nos pertencermos,
tal como a histoéria. Nossa habilidade criativa, algo que estd para além dos meandros da
racionalidade, nos leva a um outro pensar. A partir da conjun¢do bourdieusiana entre
habitus e arte de viver e também a exigéncia habermasiana de condi¢des discursivas com
pretensoes de validade, podemos formular um postulado frutifero: a arte, entendida ampla
e primordialmente como capacidade criadora de mundos e de regras ludicas que nos poe
em obra, em movimento de vaivém, ¢ uma condigdo pré-reflexiva e constitutiva da
hermenéutica comunicativa. Dizer isto ¢ deslocar o ponto de partida da teoria do
entendimento: ndo comegamos como sujeitos logicamente neutros que, como que por
decreto, expdem pretensdes de validade em estado puro, comegamos como corpos e
disposi¢des incorporadas que ja praticam, desde a infancia, formas de invengao simbodlica
e de experimentag¢do normativa. Essa precondig@o sensivel da compreensdo, sensibilidade
esta que pouco se refere a racionalidade consciente, a0 menos a principio, torna plausivel

a afirmacdo de que o processo hermenéutico-comunicativo tem sempre um ancoramento
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estético, uma técnica primeira de fabricagdo de mundos, que abre as janelas da

inteligibilidade e orienta disputas publicas, ainda que infantis.

A brincadeira infantil, nessa leitura, ndo ¢ mera iconografia do despreocupado; é
laboratério epistemoldgico: ali se inventam regras, testam-se hipoteses de interagdo,
dramatizam-se papéis e verifica-se, & maneira experimental, a adequacdo de enunciados
a circunstancias emergentes. Ora, essa experimentacao ludica produz habitus: esquemas
corporificados de atencdo, regulagcdo afetiva e sensibilidade para diferencas, memorias
corporificadas. Quando, mais tarde, agentes entram num campo discursivo, seja um
auditério académico, uma assembleia comunitdria, um forum digital, eles mobilizam
essas disposi¢des pré-existentes para conceber enunciados, para interpretar enunciados
alheios e discernir razdes. Assim, a arte como pratica formativa antecipa e modela a
disponibilidade das pessoas para participar de processos comunicativos que exigem
escuta, reformulacdo de sentidos e disposicdo a revisdo de crengas. O advento da
racionalidade nos leva a esse interesse, mas a compreensdo da arte ¢ também capital

simbolico que modifica o habitus em suas maneiras de expressao, seja nos gestos ou na

propria fala.

Do ponto de vista da hermenéutica comunicativa, isso tem uma consequéncia
metodologica e normativa: o consenso intersubjetivo ndo ¢ apenas um requisito
procedimental, ¢ também um produto de capacidades estéticas e praticas. Pretensdes de
validade, de verdade, s6 ocupam a esfera publica com for¢a suficiente quando ha
repertorios simbdlicos que as tornem inteligiveis e quando os agentes dispdem de
competéncias para formular, enunciar, ouvir e traduzir estas pretensoes. Portanto,
politicas e praticas que pretendam aprofundar a democracia discursiva nao devem limitar-
se a regular procedimentos formais, como Habermas tanto falou; devem cultivar as artes
da atencdo, da narrativa e da traducdo simbolica: formacdo estética, educacgado
performativa e exercicios deliberativos que ampliem o capital simbdlico dos
participantes. Quando criamos nos reconhecemos nas regras daquele criar, o que equivale
a dizer que a arte possibilita nosso autorreconhecimento ao longo do tempo. Seria esta a

arte de viver.

Essa articulagdo também ajuda a diagnosticar por que a violéncia simbodlica age
com tanta eficcia: habitus artisticos desiguais produzem desigualdades de percepcao e
expressdao que legitimam determinados enunciados como evidentes. Aquele que dispde
de um repertério e de técnicas de enunciacdo raramente percebe a necessidade de
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justifica-las; ao passo que quem carece desses instrumentos v€ suas razdes
desvalorizadas. Transformar essa situagdo exige, portanto, intervengdes que sejam
simultanecamente educativas, a exemplo da ampliacio de repertorios estéticos e
comunicativos, como criativamente democraticos, criando espacos deliberativos que
traduzam e materializem a pluralidade de vozes. A arte, entendida como pratica formativa,
torna-se aqui veiculo de democratizacdo do didlogo: ao promover linguagens e formatos
de expressdo plurais, ela reduz a assimetria entre vozes e favorece a emergéncia de
consensos fundamentados em razdes compartilhaveis. Equivale a dizer: a sensibilidade
para as criagdes do mundo determina a nossa leitura € a nossa expressdao, ou seja, a
sensibilidade para a linguagem, para a criatividade, para o brincar, para o escutar. O
trabalho responsavel na difusdo desses acessos pode mitigar a disparidade de violéncias

simbolicas.

Por fim, hd um risco que a conjun¢ao proposta deve prevenir: a romantizagdo da
arte como panaceia. A pratica estética pode igualmente servir a reproducdo das
dominagdes se for monopolizada por a¢des culturais concentradas. Deste modo, a tarefa
critica ¢ dupla: fomentar as artes como dispositivos democraticos de formacao de
capacidades comunicativas e, ao mesmo tempo, desestruturar as modalidades de acesso
que tornam essas artes exclusivas. SO assim a arte continuara sendo condigdo de
possibilidade para a pesquisa e para a hermenéutica comunicativa, isto ¢, s6 assim ela
deixara de ser mera condi¢cdo inicial de possibilidade para ser apoio ao longo da vida,
ajudando a transformar a cumplicidade inconsciente de quem brinca em percepgao critica,
abrindo espagos em que pretensdoes de validade possam, de fato, ser publicamente
elaboradas, contestadas e legitimadas. Em suma, ¢ saber aprender a brincar. Aprender a
fazer arte e, ndo sO, saber também como politiza-la, como Benjamin bem prenunciou com

a sua “politizacdo da arte”??’. Tal como nos engajamos no brincar, precisamos também

do mesmo engajamento e responsabilidade na democratizagdo desses acessos.

Acrelagdo entre arte, habitus e comunicagdo funda-se numa premissa simples e, ao
mesmo tempo, teoricamente densa: antes de sermos interlocutores plenamente racionais,
somos corpos em disposigdes praticas, esquemas de atengdo, modalidades de percepcao,
repertdrios sensoriais que estruturam o modo como o mundo nos aparece € como nos

aparecemos a ele. A arte de viver, sugestio de Bourdieu que levamos a reflexdo

227 Benjamin, 2018: 111.
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expandida, condensa essa ideia: a criacdo simbolica e ludica que atravessa a infincia e
perdura como modo de ser comportamental ndo ¢ um adorno subjetivo, mas a matriz pré-
reflexiva da inteligibilidade. Dai decorre uma convergéncia para com a comunicagdo: a
investigacdo do discurso ndo pode partir de sujeitos desincorporados, mas de sujeitos
estéticos e praticos que tornam possiveis os enunciados e os tornam audiveis, isto &,

legiveis como portadores de pretensdes de validade.

Quando se reconhece a arte como condicdo de possibilidade da compreensao, a
esfera publica e a deliberagao coletiva mudam de aspecto: o que conta para a forca de um
argumento deixa de ser apenas a logica formal e passa a incluir a capacidade de formula-
lo, narra-lo e performa-lo em linguagens que outros compartilhem. Isso inclui gestos,
girias, brincadeiras, violéncias. As pretensdes de validade, portanto, tem uma dimensao
estética: nao no sentido de mero ornamento, mas como modo de traducdo e inscri¢ao
simbolica que habilita a recepcao critica. Trata-se do como se fala, como se ¢ enunciado,
como se ¢ apontado. Ou seja, sdo variagdes estéticas. Ao mesmo tempo, o habitus
desigualmente distribuido entre interlocutores explica por que formatos retdricos ou
estilos argumentativos sao, com frequéncia, confundidos com racionalidade intrinseca,
reforcando hierarquias comunicativas que ndo desaparecem pelo mero fato de existir
regras procedimentais. A linguagem formal ¢ tomada como superior, como esteticamente

superior.

Isto ¢, as exigéncias de Habermas para uma comunicagdo livre de coagdes
parecem impossiveis, uma vez que sempre partimos de habitus distintos com inscrigdes
simbolicas das mais variadas. A coa¢do ndo ¢ algo que podemos controlar a partir de
logicas formais, mas sdo fatores antecipatorios a todo aquele que ingressa em um campo.
Toda comunicacdo vai presumir, de inicio, a forma como um argumento ¢ enunciado, se
ele brinca com a linguagem, se hd ornamentacao, se hd bagagem estética e retorica. Esses
detalhes matam a possibilidade de uma discussdo sem entraves, posto que estes sao
formas anteriores a propria logica. O que podemos fazer ndo € regular somente a logica,
mas fornecer a diversidade para que a comunica¢do se encaminhe para o menor nimero
de entraves possivel. No entanto, uma esfera publica totalmente livre de dominacao ¢
impossivel, por mais que se engajem os participantes, haja vista que o habitus de cada um
reflete uma arte diferente, isto ¢, formas de enunciar, narrar, explicar e até mesmo brincar
com a linguagem. Equivale a dizer que o discurso da igualdade ¢ mera utopia, pois sempre

havera desigualdade. No entanto, isso ndo deve nos encarcerar em um conformismo
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conservador, ao contrario, pode e deve nos abrir para a ampliacdo dos acessos e da

sensibilizagdo, a fim de que as desigualdades sejam as menores possiveis.

Isso quer dizer que “a for¢a do melhor argumento”, algo tdo perseguido por
Habermas, ndo necessariamente serd aquele mais 16gico, mas aquele melhor enunciado,
o mais ornamentado. Nisso reside o perigo da arte, pois aquele que sabe manipular a
criacdo com a linguagem pode obliterar a construgdo de um mundo inclusivo para todos.
E o perigo que Benjamin chamou de “estetizacdo da politica”??®. Por isso devemos
encaminhar essa arte possibilitadora de mundos aquilo que Habermas bem apontou como
maioridade, com o interesse de uma comunicacdo que aponte caminhos para uma
responsabilidade ética. Isto €, saber criar para mitigar as dominagdes e refletir uma
politica capaz de melhorar a vida das pessoas, especialmente aquelas das classes mais

baixas. O melhor argumento nao deve ser apenas aquele mais 16gico ou aquele mais belo,

mas aquele que de fato melhora a vida das pessoas sem, para isso, piorar a de outras.

Deste no teorico emergem consequéncias normativas incisivas. Se a democracia
discursiva pretende aproximar-se do ideal habermasiano, no qual o melhor argumento
triunfa em condi¢des ndo coercitivas, ¢ insuficiente apenas regular procedimentos
formais, como ja vimos. E preciso trabalhar na receptividade estética e comunicativa dos
agentes. Politicas publicas de formagdo cultural, programas de alfabetizacao
hermenéutica e recursos pedagogicos que treinem a leitura, a escuta e a tradugdo entre
repertorios diversos sdao parte constitutiva de qualquer estratégia destinada a reduzir a
violéncia simbolica e a tornar efetiva a intersubjetividade em prol das melhorias sociais.
Portanto, a promoc¢do da arte como condi¢do epistémica tem de ser acompanhada por
politicas de redistribui¢ao cultural e por mecanismos institucionais que descentralizem o
acesso ao capital simbolico: oportunidades de criagdo comunitaria, residéncias
pedagbgicas e programas que articulem producdo artistica com processos deliberativos
locais. Isso quer dizer: a comunidade precisa, efetivamente, estar presente e participando
da criagdo do mundo que deseja. Nao se trata de fazer arte controladora, mas arte

libertadora, que amplia os acessos e as possibilidades para a inclusao.

A comunicacdo, enquanto conceito, desloca-se aqui do mero intercaimbio
informacional para a condi¢do pratica que torna possivel a arte de viver que aqui

descrevemos: ndo ¢ apenas veiculo de mensagens, mas matriz de formas de invengao
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simbolica e de tradugdo entre habitus. Nessa chave, comunicar significa articular e tornar
compartilhdveis as disposi¢des corporificadas, as maneiras pré-reflexivas de perceber e
agir por meio de formatos que reconfiguram fronteiras entre mundos privados e campos
publicos. Ao formalizar pretensdes de validade em enunciados traduziveis, a
comunicac¢do habilita a publicizagdo dos saberes tacitos € a sua sujei¢do a uma prova
intersubjetiva; simultaneamente, mediante procedimentos estéticos e performativos, ela
fornece os instrumentos sensoriais € narrativos que ampliam a inteligibilidade reciproca.
Assim entendida, a comunicagdo ¢ tanto tecnologia de inscricdo, pela qual o habitus
encontra expressao, quanto técnica de conversao, que transforma praticas intimas em
recursos discursivos passiveis de critica e incorporacao coletiva. Ou seja, a comunicagao

€ sobre por, enquanto o solipsismo apenas dispoe.

Essa reorientacdo conceitual tem implicacdes normativas e metodologicas
decisivas: se a arte de viver ¢ constituida por repertorios desiguais de sensibilidade e
expressao, entdo a democratizacdo comunicativa exige ndo apenas regras deliberativas,
mas também politicas formativas que ampliem ao maximo capacidades estéticas e
tradutorias. Comunicagao, nesse sentido, torna-se o espaco de mediagdo onde os criadores
de mundos podem se pdr: o brincar, a experimentacao e a invencao de regras podem ser
convertidas em praticas compartilhdveis e legitimaveis; e dai em instituicdes € normas
renovadas. O por ¢ diferente do impor, uma vez que este ndo suporta as revisoes publicas,

aceita apenas a propria visao solipsista.

Ao entrelagar criagdo estética e justificabilidade discursiva, ampliamos a nogao de
comunicacao para abarcar tanto a habilidade de enunciar razdes quanto a arte de suscitar
mundos possiveis, fazendo com que a esfera publica deixe de ser apenas palco de disputas
ja vistas como dadas e passe a ser um laboratdrio coletivo de reconfiguracdao habitual e
emancipagdo simbolica. Nao estamos como dados uns para os outros, mas como doados,
isto ¢, em posi¢ao de abertura. Longe de ser mero meio de transmissdes, a comunicacao
abre canais criativos que podem ampliar acessos e conhecimentos. Isso envolve uma

epistemologia da comunica¢do, uma que precisa notar a sua situagao.
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3.6. Em busca da critica com Donna Haraway

Haraway, de certo modo, radicaliza essa visdo situacional de Bourdieu, apesar de
ser mais vinculada ao pensamento foucaultiano. O seu artigo sobre os saberes localizados
causou profundo rebulico na filosofia, sociologia e antropologia contemporaneas. A partir
dela que temos nog¢des como a de que “todo conhecimento ¢ um nddulo condensado num
campo de poder agonistico”??®. Bourdieu ja nos falava sobre isso, mas em Haraway h4

uma nova coloragdo. Como feminista, Haraway vai criticar o fato de que:

A ciéncia sempre teve a ver com a busca de traduc@o, convertibilidade,
mobilidade de significados e universalidade — o que chamo de reducionismo
quando uma linguagem (adivinhe de quem) ¢ imposta como o pardmetro para
todas as tradugdes e conversdes. O que o dinheiro faz no ambito das trocas do
capitalismo, o reducionismo faz nos poderosos ambitos mentais das ciéncias
globais: finalmente ha apenas uma equagdo. Esta é a fantasia mortal que as
feministas e outros identificaram em algumas versdes das doutrinas de
objetividade a servigo de ordenagdes hierarquicas e positivistas a respeito do
que pode ter validade como conhecimento. Esta ¢ uma das razdes pelas quais
os debates a respeito da objetividade sdo relevantes, seja metaforicamente ou
ndo. (HARAWAY, 1995, p. 16-17)

A denuncia de Haraway sobre o reducionismo cientifico, essa tendéncia a traduzir
toda diferenca em uma inica gramatica cognitiva universalizavel, ancorada nas demandas
da institucionalidade capitalista, nos obriga a pensar a objetividade ndo como um
monolito técnico, mas como uma pratica politica e epistemologica. Quando a objetividade
se captura numa unica medida de valor, a equivaléncia da conversibilidade e a lei do
mercado aplicada a credibilidade epistémica, perde-se a capacidade de discriminar
regimes de validade distintos: o que ¢ levado como evidente ¢ aquele discurso proferido
por quem tem autoridade para falar sobre certos objetos e fins que contam como legitimos.
Logo, ha uma extensdo conjunta as logicas de acumulagdo e instrumentalizacdo. A
consequéncia ¢ dupla: homogeneizagdo cognitiva e legitimagao de hierarquias, porque a

pretensdo de neutralidade mascara a posigdo € os interesses que estruturam o saber.

Haraway responde a isso propondo uma virada ontologica e metodologica: os
saberes sdo sempre localizados, visto que, “objetividade feminista significa,
simplesmente, saberes localizados”?*. Isso envolve dizer que “a objetividade feminista
trata da localizagdo limitada ¢ do conhecimento localizado, ndo da transcendéncia e da
divisdo entre sujeito e objeto. Desse modo podemos nos tornar responsaveis pelo que

aprendemos a ver”?3l, A objetividade robusta nio exige a elisdo da posigdo, mas a sua

229 Haraway, 1995: 10.
20 Ihidem, 18.
2L Ihidem, 21.
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explicitacdo responsavel. Essa formulagdo desloca a critica do relativismo ingénuo para
uma exigéncia de responsabiliza¢do: saber desde algum lugar ndo ¢ pretexto para a
anarquia epistemologica, mas uma condicdo para que as pretensdes de validade sejam
testaveis, cruzaveis e traduziveis. Nesse quadro, objetividade ndo é auséncia de posigao,
mas transparéncia das posigdes que produzem enunciados e, portanto, capacidade de

articulagdo entre perspectivas parciais para forjar consensos mais robustos.

Haraway ajuda a diagnosticar a tendéncia para o refugio acritico na subjetividade.
Se a reacdo ao imperialismo da objetividade dominante for simplesmente inverter o eixo
e celebrar cada perspectiva como inapelavelmente auténtica, corre-se para um relativismo
que facilita a captura institucional, um esconde-esconde da objetividade j4 dominada.
Afinal, o capitalismo incorpora e monetiza identidades e vozes dissidentes quando estas
se tornam mercadorias de diferenciagdo. A critica, portanto, ndo pode reduzir-se a um
catalogo de vozes, ela deve cultivar formas de verificagdo e de tradu¢do que mantenham
a pretensdo de teste publico, isto €, formas parciais de conhecimento que sejam capazes
de convergir em julgamentos intersubjetivamente sustentdveis sem eximir as perspectivas

de prestar contas de suas condi¢des de producao.

Ora, as feministas ndo querem teorizar o mundo inteiro, mas sim apontam para a
necessidade de que “precisamos de uma rede de conexdes para a Terra, incluida a
capacidade parcial de traduzir conhecimentos entre comunidades muito diferentes — e
diferenciadas em termos de poder”?*?. A invocagio de Haraway por uma rede de conexdes
desenha, em poucas palavras, um imperativo epistemologico e ético que desloca a
ambi¢do do conhecimento do plano da soberania cognitiva para o da responsabilidade
partilhada: ndo se trata de coletar saberes como quem acumula fichas intercambidveis,
mas de tecer mediagdes que fagam circular, com fidelidade critica, formas de vida,

praticas e saberes que emergem de mundos ontologicamente distintos.

Essa rede exige, portanto, uma gramatica da traducdo que ndo nivele
desigualdades nem apague as assimetrias de poder, mas que institua procedimentos de
transito: formas de escuta, maneiras de traducdo reciproca capazes de tornar inteligiveis,
verificaveis e discutiveis as proposigdes nascidas em contextos radicalmente distintos.
Em seu nucleo, essa proposta reconhece que o ponto de partida do conhecer ¢ sempre

parcial e encarnado; a tarefa coletiva ¢, por conseguinte, construir arranjos institucionais

232 Haraway, 1995: 21.
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e praticas discursivas que transformem a parcialidade em responsabilidade, e a diferenca
em possibilidade de cooperagdo critica, sem que a assimetria de poder se converta em

apagamento epistemologico.

Haraway medita sobre a dualidade entre as visdes totalizantes e aquelas que caem
no relativismo. Se o conhecimento ¢ responsabilidade partilhada e ndo apenas crenca
justificada a partir de uma visdo Unica, quebra-se entdo a plausibilidade de um
fundacionismo baseado no solipsismo metodologico. Aprendemos com Gadamer que a
palavra nao ¢ posse de ninguém, mas esta em jogo, na medida que joga conosco. Isso
exige uma visao parcial, ou seja, uma que ndo ¢ nem total e nem relativista, mas que se
apoia em contextos. Precisamente: “a alternativa ao relativismo sdo saberes parciais,
localizaveis, criticos, apoiados na possibilidade de redes de conexdo, chamadas de
solidariedade em politica e de conversas compartilhadas em epistemologia”?®3. Ela
continua ao dizer que “o relativismo € uma maneira de ndo estar em lugar nenhum, mas
alegando-se que se estd igualmente em toda parte. A “igualdade” de posicionamento ¢

uma negacio de responsabilidade e de avaliagdo critica”?3*.,

A proposta de Haraway, portanto, desloca a questdo epistemologica do eixo
fundacionista, onde o conhecimento se ancoraria em garantias ultimas e universais, para
um horizonte de responsabilidade compartilhada, onde cada enunciagdo deve ser
compreendida como situada e relacional. A critica ao solipsismo metodologico se
evidencia nesse ponto: nao hd um sujeito isolado que possa deter, em si mesmo, a
fundagao do saber, pois sempre ha um n6é em uma rede de interlocugdes que o antecedem
e o ultrapassam. A visdo totalizante, bem como a relativista, que pretendem ocupar as
posi¢des de “truques de deus”?®, dissolvem-se ao serem cumplices de estruturas de
dominacgdo, pois apagam as condi¢des concretas de producao dos discursos. O relativismo
implode a propria possibilidade de critica, tornando todas as perspectivas equivalentes e,

com isso, inviabilizando qualquer avaliagdo substantiva daquilo que se diz.

Portanto, “o feminismo ama outra ciéncia: a ciéncia e a politica da interpretacdo,
da tradu¢do, do gaguejar e do parcialmente compreendido. O feminismo tem a ver com

as ciéncias dos sujeitos multiplos com (pelo menos) visdo dupla?®. “Suas imagens nio

233 Haraway, 1995: 23.
234 bidem, 23-24.

235 Ihidem, 24.

238 Ihidem, 31.
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sdo produtos da escapatéria ou da transcendéncia de limites, isto é, visdes de cima, mas
sim a jungdo de visdes parciais e de vozes vacilantes numa posi¢io coletiva de sujeito”?’.
Assim, essa ciéncia feminista que se esboca ndo ¢ a da onipoténcia, mas a da humildade
epistémica: sabe que gagueja, que compreende apenas em parte, que traduz
imperfeitamente. Porém, ¢ nesse reconhecimento da falha que se encontra a possibilidade

de um conhecimento mais justo, pois s6 quem assume sua limitacdo?®® pode abrir-se ao

outro em um exercicio de retirada das pretensdes de dominagao.

Essa ciéncia reconhece que “as relagdes sdo os menores padrdoes possiveis para
analise”?®®. Em suma, trata-se de uma objetividade encarnada e coletiva, que desloca
radicalmente os paradigmas tradicionais ao reconduzir o saber para o terreno
compartilhado da intersubjetividade critica. Sempre partimos das relagdes, nunca de
transcendéncias abstratas. Nao precisamos esconder as assimetrias, mas tematiza-las para

um maior ¢ melhor reconhecimento do que se analisa e de quem.

Tal assimetria deve ser colocada em campo, dada a objetividade. “A visdo ¢
sempre uma questao do poder de ver — e talvez da violéncia implicita em nossas praticas
de visualizagdo. Com o sangue de quem foram feitos os meus olhos?”’?4°. Haraway nos
convoca a reconhecer que todo ato de ver € ja situado em relagdes de forga, atravessado
por historias de exploragdo, exclusdo e hierarquizacao. A objetividade, nesse registro, nao
¢ o apagamento da posi¢do, mas a inscricado consciente do olhar em sua materialidade
politica: ver significa também expor as condigdes de possibilidade do proprio olhar,
reconhecer 0s custos, 0s corpos € os silenciamentos que tornaram possivel que esse olhar

se instituisse como legitimo.

Isso nos leva a assumir que todo regime de visualizacdo carrega uma genealogia
de violéncias e cumplicidades. Uma reflexdo como essa nos remete, inevitavelmente,
aquela visdo benjaminiana: “Nunca houve um monumento da cultura que ndo fosse
também um monumento da barbarie, ndo o €, tampouco, o processo de transmissao da
cultura”?*!, Haraway e Benjamin convergem ao nos forcar a reconhecer que a visibilidade

cultural e cientifica ndo se finca em neutra visada epistemoldgica, mas em camadas

237 Haraway, 1995: 33.

238 Nisso vemos a riqueza de conexdo entre Haraway e Fanon. Lembramos aqui sobre a autocritica na obra
de Fanon.

239 Haraway, 2008: 25-26. Tradugdo nossa.

240 Haraway, 1995: 25.

241 Benjamin, 1996: 225.
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sedimentadas de poder que entalham o presente com vestigios de violéncia. Tomar a
declaracdo benjaminiana a sério ¢ admitir que os objetos, as institui¢des e os repertorios
que herdamos sdo simultaneamente depodsitos de saber e de exclusdo: cada arquivo
preservado carrega consigo a marca de escolhas historicas que silenciaram outros
enunciadores; cada canone erguido consagra igualmente formas de destrui¢ao, expulsio

ou subalternizacao.

Nesse sentido, a objetividade localizada que Haraway reclama nao ¢ um mero
adendo metodologico, mas uma demanda ética e epistémica: tratar as representacoes
como produtos historicos significa tornar obrigatoria a arqueologia do olhar: desenterrar
as relacdes de forca que permitiram que certos modos de ver se naturalizassem, e
considerar tais relagdes como parte integrante daquilo que se toma como dado cientifico

ou cultural.

As instituigdes culturais e cientificas sugere-se, por exemplo, uma dupla
transformacao pratica. Museus, arquivos e revistas cientificas ndo podem permanecer
apenas curadores de acervos e filtros de prestigio; devem tornar explicitas as genealogias
das colegdes e instituir protocolos de restituigdo, contextualizagdo e coautoria. Isso
implica desenvolver praticas de documentagao que registrem ndo apenas proveniéncia e
data, mas também as condi¢des de producao, os vinculos de exploracao e os custos sociais
associados a formagdo do acervo. Essas praticas ndo resolvem automaticamente as
injustigas, mas instalam uma cultura de transparéncia que desloca a monumentalidade da
aura indiferente para o terreno da responsabilidade publica e, nesse movimento, a
objetividade deixa de ser privilégio técnico para se tornar compromisso €tico. Ora,
“nossos olhos organicos sdo sistemas de percepcao ativos, construindo tradugoes e modos
especificos de ver, isto é, modos de vida”?*2. O olhar ndo é mero exercicio subjetivo,
simples escorrer da luz pelas retinas, mas ¢ marca que movimenta forgas, conceitos,

julgamentos. Ao olho ndo pesa apenas a bagagem da luz, mas também o sangue.

Nossos olhos ndo sdo simplesmente janelas por onde passam a luz: sdo portais de
traducdo, moinhos finos que moem os mananciais do visivel em sentidos afluentes. Cada
iris traz a marca de uma historia corporal: tragos de fome e festa, de trabalho e repouso,
de costumes aprendidos no calor de uma casa ou na penumbra de um campo e, por isso,

quando olhamos nao devolvemos apenas fotons, mas enunciados: damos forma, nome e

242 Haraway, 1995: 22.
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peso ao que surge. Ver ¢, antes de tudo, um gesto de inscri¢do: com um gesto tao imediato
quanto encadeado, orientamos atengdo, selecionamos contornos, suspendemos ou
afirmamos presengas; e nessa escolha ha sempre técnica, pratica, treino: uma pequena
gramatica do sensivel que organiza mundos e sustenta modos de vida. Trata-se da

experiéncia da tradugdo.

3.6.1. O olhar epistemologico da hermenéutica comunicativa

Cada veia presente em nossos olhos carrega o sangue de linhagens de poder,
violéncia, opressao e afeto. Quando olhamos uns para os outros, nao apenas deslocamos
a aten¢do, mas ancoramos em outros portos, outras veias. Nessa comunicac¢ao abre-se nao
apenas um canal de mensagens, mas um canal no sentido portuério, um lugar para aportar.
Comunicagao ¢ canal na medida que pode abrir ou fechar os portos para a transicao das
cargas de cada navio, sendo nds aqueles que transcorrem pelos oceanos, cada um com a
sua carga de poder, violéncia, opressdo e afeto: habitus. A abertura do canal vai depender
de cada olhar, do quanto confiamos na ancoragem. Da mesma forma, podemos quebrar

as correntes nos momentos oportunos.

Se admitimos que nos olhos ja se aloja a antecipacdo do poder, o peso do sangue,
das linhagens e dos habitus que nos antecedem, entdo sensibilizar o olhar ndo ¢ apenas
um exercicio estético, mas um gesto hermenéutico radical. Significa reconhecer que todo
ato de ver ¢ ja um ato de interpretar, uma leitura que nao se reduz ao registro 6tico, mas
que implica na escuta das for¢as que nos atravessam. Nesse sentido, sensibilizar o olhar
no horizonte da arte, tal como concebemos aqui, ¢ deslocar a visdo de mero registro para
experiéncia de uma visao criadora, em que o ato de ver ndo se limita a refletir o mundo,
mas o redesenha, abrindo fendas para outros modos de presenga. A arte, compreendida
como condi¢do de possibilidade, ¢ a abertura para uma pedagogia do olhar, uma que
ensina a notar aquilo que as sedimentagdes do poder ocultam, treina a aten¢ao para os
detalhes insignificantes, abre passagem para o invisivel. Isso demanda um olhar atento,

um que considera a diversidade cultural como forma de ampliar o nosso leque de visdo.

Sensibilizar o olhar, nesse sentido, ¢ aceitar a tarefa hermenéutica de transformar
o ver em didlogo, de acolher a alteridade como algo que reconfigura nossa propria visao.
O olho, longe de ser pura lente, torna-se intérprete: ndo apenas percebe, mas traduz,
reinscreve, redistribui sentidos. A hermenéutica, quando articulada a essa dimensdo

estética, deixa de ser apenas interpretacao de textos ou tradi¢des para se tornar uma arte
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do olhar, uma hermenéutica comunicativa que, ao abrir os portos da visdo, abre também

as possibilidades para o reconhecimento dos outros e do si mesmo.

Se pensarmos a comunicag¢ao como canal, ja ndo no sentido técnico de transmissao
de mensagens, mas como porto de chegada e partida, entdo ela se torna a propria
arquitetura que possibilita a arte do olhar. A comunica¢ao ndo € apenas veiculo, mas meio
denso, carregado de sedimentos histdricos e de forcas simbdlicas, um espaco onde cada
olhar aporta trazendo consigo ndo apenas informagdes, mas habitus, memdrias € marcas
de poder. Nesse deslocamento, o canal comunicativo deixa de ser mera ponte e se torna
espaco de sedimentacdo, lugar de transito e tradu¢do em que os navios do olhar nao
apenas transportam cargas, mas também se transformam ao aportar em novos portos. O
olhar, sensibilizado pelo jogo da arte, torna-se, assim, pratica de coabitar o canal: estar no

mesmo fluxo sem jamais dissolver as diferencas que sustentam a pluralidade.

A hermenéutica comunicativa se diferencia nesse horizonte por que nao se limita
a interpretar tradi¢cdes ou a buscar consensos imediatos, mas se propde a abrir o canal da
comunicacdo como espago critico e reflexivo onde as pretensdes de validade se
encontram e se testam. Se Gadamer valorizava o jogo do didlogo e a fusdo de horizontes,
Habermas adiciona a esse jogo a exigéncia de pretensoes de validade: a necessidade de
que cada olhar, ao aportar, possa responder por suas cargas € negociar suas trocas diante
dos outros. Nesse sentido, a hermenéutica comunicativa € uma arte do olhar radicalizada
pela ética da argumentacao, que nao apenas acolhe a alteridade, mas submete a circulagao

dos sentidos a critica da coer¢ao e do poder.

O canal comunicativo ndo ¢ neutro; ¢ constantemente ameacado por distorgdes,
desigualdades e violéncias simbdlicas. Mas ¢ justamente na abertura desse canal a critica,
na possibilidade de contestar, revisar e reconfigurar as rotas, que a comunicagao se torna
espaco emancipatorio. A hermenéutica comunicativa, nesse sentido, opera como
disciplina que transforma o ver em dialogo e o didlogo em criacdo de novos mundos
compartilhados, sem jamais esquecer que cada horizonte traz consigo a sombra do poder

e a promessa da emancipagao.

Quando falamos de hermenéutica comunicativa, a ideia de saberes localizados
evita a ilusdo de um consenso fundado na abstra¢do universal. Ao contrario, ela lembra
que todo entendimento ¢ produzido em contextos de desigualdade, de relacdes

assimétricas de poder, e que o didlogo s6 pode ser honesto quando reconhece a
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parcialidade dos pontos de vista. A comunica¢do, entdo, ndo se torna um espago de apagar
diferencgas, mas de traduzir entre diferengas, de construir canais que permitam o encontro
sem neutralizar os portos de origem. A arte do olhar, assim, ganha uma camada politica:
sensibilizar os olhos ¢ também reconhecer suas limitagdes, o sangue que os formam, e
aceitar que todo ver ¢ parcial, mas que justamente nessa parcialidade reside a

possibilidade de tecer mundos em comum.

Haraway amplia essa compreensao ao exigir que a objetividade nao seja a fantasia
universalizante das ciéncias modernas, mas o compromisso situado com a
responsabilidade: “de quem ¢ este olhar? Com o sangue de quem ele foi feito?”. A
hermenéutica comunicativa, ao acolher essa exigéncia, desloca-se de uma teoria apenas
sobre validade racional para uma pratica que exige reconhecer as condigdes historicas e
sociais dos discursos. Assim, saberes localizados e comunicagdo critica convergem em
um mesmo horizonte: a possibilidade de criar uma rede de olhares que, ainda que

fragmentarios, podem se entrelacar em rotas compartilhadas de emancipagao.

A sensibilidade do olhar ndo se restringe ao ato de perceber; ela envolve o
reconhecimento de que cada visdo estd atravessada por historias de opressao, desejos e
afeicdes, que configuram uma rede de saberes localizados. O olhar, nesse sentido, nao
apenas capta o mundo, mas participa da produgdo de mundos: ele reinscreve, altera e
negocia sentidos. A pratica hermenéutica, portanto, torna-se inseparavel da ética, pois
implica responsabilidade em relacdo as vozes que se encontram e se reconhecem no canal
comunicativo. O que emerge desse exercicio ¢ uma arte da visdo. Sensibilizar o olhar
significa treinar a aten¢do para o que normalmente passa despercebido: as pequenas
resisténcias, as marcas sutis do poder, os detalhes invisiveis que constituem experiéncias
vividas. Ao transformar a percepcdo em pratica ética e estética, a hermenéutica
comunicativa articula arte, politica e conhecimento, demonstrando que ver e compreender

nao sdo atos neutros, mas escolhas situadas.

Além disso, a hermenéutica comunicativa, ao se combinar com os saberes situados
de Haraway, desafia a linearidade do conhecimento. O olhar torna-se ndo apenas
reflexivo, mas relacional: cada ato de ver implica uma rede de interagdes, uma circulacao
de sentidos entre multiplos sujeitos e contextos. Assim, a comunicacdo ¢ reimaginada
como um campo dindmico, onde os canais ndo sdo apenas meios de transmissdo, mas
territorios vivos de negociacdo e transformacdo. O canal comunicativo, nesse quadro, é
também espago de resisténcia: permite que sentidos marginalizados encontrem porto e
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que narrativas subalternas sejam reconhecidas e integradas. Reconhecer a parcialidade de
cada visdo ndo significa resignagdo, mas compromisso com a ampliagdao do horizonte: ao
confrontar nossas limitagdes, abrimos espaco para que novas formas de presenca e de
cognigdo aparegam. A emancipagdo, nesse sentido, ndo ¢é total ou universal, mas

fragmentaria, construida em pequenos portos de entendimento e respeito mutuo.

Se concebemos o conhecimento como responsabilidade partilhada, entdo cada ato
de saber deixa de ser propriedade individual e transforma-se em uma rede de relacdes
¢ticas, cognitivas e afetivas. Nesse quadro, o modo pelo qual o conhecimento circula nao
¢ apenas um detalhe técnico, mas a propria constituicao da sua existéncia: ele se realiza
na comunica¢dao. A comunicagao, entendida sob a otica da hermenéutica comunicativa,
nao € um mero canal de transmissao; ¢ o espago onde a responsabilidade se encarna, onde
se tecem os fios invisiveis da coautoria do saber. Cada enunciado, cada gesto
interpretativo, carrega consigo a exigéncia de prestar contas as vozes que o precedem, aos

interlocutores que o atravessam e aos futuros que dele dependerao.

O ato comunicativo, assim, assume um carater ontoldogico: comunicar ¢&,
simultaneamente, existir no mundo de forma ética e criativa. Ao partilhar um saber, o
sujeito ndo se limita a transferir informagdo; ele coloca em circulacdo a sua propria
historicidade, a carga simbdlica de suas experiéncias ¢ os limites de sua compreensao.
Nesse processo, a comunicagdo se torna a infraestrutura do conhecimento, um espaco
denso e multifacetado onde o reconhecimento mutuo se confunde com a produgdo de
sentido. Ndo ha neutralidade nesse fluxo: comunicar é escolher acolher ou silenciar vozes,
¢ decidir quais dimensdes da experiéncia serdo traduzidas, quais perspectivas

permanecerdo marginalizadas.

Se o conhecimento ¢ responsabilidade compartilhada, entdo o didlogo se torna
instrumento ético fundamental. Cada palavra, cada gesto interpretativo, deve carregar a
consciéncia de que estd contribuindo para um tecido coletivo de saberes. Haraway, ao
problematizar a no¢ao de objetividade universal, nos lembra que todo olhar esté situado;
portanto, a comunicagdo deve ser compreendida como um processo de negociagdo entre
multiplos pontos de vista, cada um com sua historicidade, seu sangue, seu habitus. E nesse
jogo de trocas que se constroi a confiabilidade do conhecimento: ndo pela neutralizagado
das diferengas, mas pela capacidade de reconhecé-las, traduzi-las e integra-las em redes

compartilhadas de sentido.
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Quando transmutamos a comunicagao em locus epistemoldgico, inauguramos um
regime de conhecimento em que a cogni¢do ndo se reduz a apreensdo individual de
conteudos, mas se estabelece como tecido intersubjetivo de responsabilidade e
negociagdo. A epistemologia da comunicagdo, assim concebida, ndo é uma epistemologia
tradicional centrada na objetividade abstrata ou na mera validade l6gica dos enunciados;
¢, antes, uma disciplina que articula saberes situados, sensibilidade hermenéutica e pratica
¢tica. O conhecimento emerge ndo como dado isolado, mas como produto de redes de
interagcdes em que cada sujeito ¢ simultaneamente emissor e receptor, portador de
historicidade e afetos, e responsavel pelas consequéncias epistemologicas de sua

participacao.

Nesse horizonte, comunicar-se deixa de ser ato instrumental ou meramente
representativo e converte-se em ato performativo de conhecimento, no sentido de que
comunicar envolve por algo em jogo publico. Cada enunciado, cada gesto interpretativo,
¢ simultaneamente constitutivo do mundo e interpretativo de mundos existentes. A
epistemologia da comunicagdo, portanto, exige deslocar o foco do sujeito cognoscente
isolado para a intersubjetividade situada: o saber ¢ responsabilidade compartilhada e, por
conseguinte, ética, pois implica prestar contas as for¢as simbolicas, sociais e historicas
que atravessam o canal comunicativo. Haraway problematiza o ideal de objetividade
universal, impondo a exigéncia de reconhecer a materialidade e a historicidade do olhar;
nesse sentido, saber e comunicar tornam-se inseparaveis, € a epistemologia se converte

em pratica reflexiva sobre a constituicdo do proprio conhecimento.

A sofisticacao desse modelo epistemoldgico reside na articulagdo entre estética,
ética e logica da comunicagdo. Inspirada na hermenéutica gadameriana, a epistemologia
da comunicacdo reconhece que toda interpretagdo ¢ situada e dialogicamente estruturada,
que a fusdo de horizontes nao elimina a diferenga, mas a transforma em poténcia criadora
de sentido. Habermas acrescenta a exigéncia de pretensdes de validade, integrando a
abertura hermenéutica uma dimensao critica: comunicar ¢ submeter-se a argumentacao,
expor-se ao escrutinio, permitir que o fluxo de sentidos seja verificado, contestado e
reconstruido. O conhecimento, portanto, ndo ¢ apenas compartilhado, mas continuamente

legitimado em um espago de negociagdo ética, cognitiva e politica.

Essa epistemologia redefine ainda o papel do olhar e da atengdo. Nao se trata
apenas de perceber, mas de perceber responsavelmente: os gestos de observacdo, de
escuta e de interpretacdo sdo atos epistemologicos carregados de significagdo. Cada olhar
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¢ portador de trajetorias historicas, de habitus, de sedimentagdes de poder e de afeto; cada
comunicagdo ¢, portanto, coautoria no tecido do conhecimento. A ética do olhar, aliada a
critica da coer¢do e a responsabilidade compartilhada, converte o saber em processo
dialogico de traducdo, negociacdo e reinscricdo de sentidos, promovendo um

conhecimento que ndo se encerra em si mesmo, mas que se abre a intersubjetividade.

3.7. Primeiro vislumbre de uma epistemologia da comunicacgao

Com o suporte de todas as reflexdes feitas até entdo, podemos conceber os
diferenciais de uma epistemologia da comunicag¢ao. Primeiro devemos nos perguntar: por
que a comunicacao? Nao poderia ser a propria sociologia ou filosofia? Qual a necessidade
de perseguir a comunicacdo como conceito diferencial? No famoso texto Técnica e
ciéncia como ‘“ideologia”, Habermas apoia-se na conceituagdo weberiana da

“racionalidade da dominacdo’?*®

, aquela que “se mede pela manutencao de um sistema
que permite ter o aumento das forcas produtivas atrelado ao desenvolvimento técnico-
cientifico como fundamento de sua legitimacdo”?**. Trata-se de uma racionalidade
baseada no progresso tecnologico. Habermas diz que Marcuse ¢ o primeiro a perceber
uma nova legitimagao da dominagao, uma que “se revestiu de um carater novo: a saber,

a referéncia a “sempre crescente produtividade e ao controle da natureza”?*°. A partir

dessa leitura, Habermas vai pontuar que:

A “racionalizagdo” de Max Weber ndo € apenas um processo de transformagio
das estruturas sociais de longo prazo, mas ao mesmo tempo uma
“racionaliza¢do” no sentido de Freud: ela oculta seu motivo verdadeiro, a
manutencdo objetiva de uma dominagdo historicamente caduca por meio da
invocagdo de imperativos técnicos. (HABERMAS, 2014, p. 80)

Habermas aponta para uma racionalidade cujo traco definidor ¢ a fetichizagao do
progresso técnico: o avanco tecnologico deixa de ser um meio e torna-se o critério
autoevidente de legitimagdo social. Nessa configuracdo, a técnica ¢ erigida em instancia
normativa, uma objetividade absolutizada que naturaliza escolhas historicas e as
transforma em imperativos operacionais. A racionalidade ndo se apresenta apenas como
calculo instrumental eficiente, mas como um véu ideologico que reifica fins
sociopoliticos, ocultando, sob o verniz da neutralidade cientifica, relagdes de poder e
mecanismos de dominagdo. Ao converter a produtividade e o controle da natureza em

métricas de verdade e valor, instala-se uma apoteose do calculo que despolitiza a esfera

243 Habermas, 2014: 78.
244 Ibidem.
25 Ibidem.
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publica, deslocando da deliberacdo comunicativa a tarefa de legitimagdo para

procedimentos técnico-administrativos supostamente neutros.

Contra esse desvio teleologico, a leitura habermasiana revela a necessidade de
reabilitar a esfera do didlogo intersubjetivo: quando a objetividade ¢ monopolizada pelo
imperativo tecnoldgico, perde-se a possibilidade de validacdo comunicativa, isto ¢, do
exame publico das pretensoes de validade. A agdo comunicativa se opde precisamente a
essa naturalizagdo, articulando uma critica que expde a reificacdo técnica e revaloriza a

discussdo publica. Habermas se apoia em Marcuse, que procurava:

Ao invés da natureza explorada, poderiamos buscar uma natureza fraterna. E
mesmo que no nivel de uma intersubjetividade ainda incompleta, poderiamos
assumir a subjetividade dos animais, das plantas e inclusive das pedras ¢ nos
comunicar com a natureza ao invés de meramente trabalhd-la sob o
pressuposto de uma comunicagdo interdita. (HABERMAS, 2014, p. 85)

r

Isto ¢, quando buscamos conceituar a comunicacdo ndao ¢ mero interesse em
aponta-la como area independente de pesquisa, trata-se de algo mais profundo e sério. A
comunicacao € precisamente um modo de ser que podemos praticar, em contrariedade a
visdo exploratdria da natureza. Ora, uma vez que o conhecimento ¢ responsabilidade
partilhada, ele so € possivel através da comunicagdo, que nao ¢ simplesmente falar, mas
estar em aberto para uma relagao intersubjetiva, inclusive com os animais, as plantas e as

pedras.

Apostar na comunicacdo como modo de ser ¢ deslocar o foco da mera troca
informacional para a propria constituicao ontologica daquilo que chamamos mundo social
e natural. Nao se trata apenas de um instrumento cognitivo, mas de uma praxis
constitutiva: comunicar € abrir um espago de copertenga onde sujeitos, ndo-sujeitos e
ecossistemas se entretecem em redes de significacdo e agéncia. Nesse sentido, a
comunicacdo torna-se ontogenética, configurando nio sé saberes, mas as formas de
existéncia que esses saberes permitem. A €nfase deixa de ser a representagao do mundo e
passa a ser a coprodugdo continua de mundos, um processo pelo qual as coisas e os
viventes tornam-se legiveis, responsabilizdveis e reciprocos em sua presenca. A resposta
epistemologica ndo ¢ apenas metodoldgica, mas performativa: reinstituir procedimentos
comunicativos significa reconstituir o espago em que legitimidade e sentido se edificam,
devolvendo ao mundo a condi¢do de interlocutor e a ciéncia a obrigagao de escutar antes
de dominar. Isso significa uma visdo menos antropocéntrica e mais voltada a natureza

coOmo comunicante.
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Estender a intersubjetividade para além do humano implica uma transformagao
antropologica radical. Nao se trata de uma antropomorfiza¢do pueril, mas de uma
humildade epistemoldgica que reconhece agéncias e capacidades de efeito que outrora
foram suprimidas pela logica instrumental. Tal ampliagdo demanda linguagens de
tradugdo e protocolos hermenéuticos que permitam ouvir modos ndo-verbais de
expressdo: ritmos, rastros, padroes biofisicos, marcas laboratoriais e gestos
comportamentais. E nesse terreno que a epistemologia da comunicagio encontra uma de
suas tarefas praticas: conceber modos de escuta que respeitem a alteridade ontoldgica do
nao-humano sem assimila-la a um repertério técnico pré-existente. Foi nesse sentido que

Haraway escreveu sobre os saberes localizados, foram aprendizados que, segundo ela:

Séo ligdes que aprendi, em parte, caminhando com meu cachorro ¢ refletindo
sobre como seria 0 mundo sem a févea e com poucas células na retina para
proporcionar a visdo em cores, mas com uma enorme area de processamento
neuronal e sensorial dos cheiros (HARAWAY, 1995, p. 21)

Essa reconfiguragao passa por uma reconcepcao da escuta: ouvir ja nao ¢ apenas
captar enunciados verbais, mas aprender a reconhecer modalidades sensoriais, ritmos,
rastros e efeitos, odores, vibragdes, padrdes de crescimento, fraturas na paisagem: sao
formas de comunicagdo. O desafio epistemoldgico ¢, portanto, duplo: desenvolver formas
de tradugcdo que nos retirem do antropocentrismo e, simultaneamente, preservar a

alteridade, evitando a assimilagao reducionista ao vocabulario técnico humano.

A critica ao fetichismo técnico, assim, ndo ¢ nostalgia de uma natureza pré-
técnica, mas a proposicao de outros modos de legibilidade e responsabilizacao. Enquanto
aracionalidade instrumental transforma a objetividade em critério absorvido pelo célculo,
a epistemologia comunicativa propde uma objetividade responsiva, isto ¢, uma robustez
do saber que se constrdi pela exposi¢dao publica, pela tradu¢ao entre horizontes e pela
capacidade de incorporar criticas situadas. Essa objetividade ¢ menos uma propriedade
do enunciado do que um atributo do processo comunicativo que o sustenta: quanto mais

um enunciado resiste as criticas plurais, mais ele adquire credibilidade.

Assim, Habermas persegue o interesse de que:

Apenas quando a humanidade fosse capaz de uma comunicacdo isenta de
coercdes e cada um reconhecer a si mesmo no outro, a espécie humana poderia
também reconhecer a natureza como um outro sujeito — ndo como seu outro,
conforme queria o idealismo, mas reconhecer a si mesma como o outro desse
sujeito. (HABERMAS, 2014, p. 85)
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Ou seja, a comunicagdo ¢ crucial, ¢ condicdo de possibilidade para uma
humanidade menos antropocéntrica, pois ¢ a forma que temos de nos relacionarmos, de
nos retirarmos do solipsismo metodologico. Admitir a comunicagdo como modo de ser é
reivindicar uma co-constituicdo de mundos: sujeitos humanos, ndo-humanos e técnicas
se entrelagam em ecologias de sentido. Temos uma visdo gadameriana na fusdo de
horizontes, habermasiana na busca por validade comunicativa, harawayana na
localizagdo, bourdieusiana na aten¢do aos condicionamentos sociais e heideggeriana na
co-presenca intencional. Essa ecologia epistemologica redesenha a fronteira do humano
e naugura praticas de coabitacdo onde conhecer e cuidar se configuram como uma

atividade diversificada.

A ecologia propde uma pratica ontoldgica de abertura e coabitagdo. Nao mero
pluralismo de vozes, mas uma disposi¢do para reconhecer que mundos multiplos
coabitam a mesma cena: humanos, nao-humanos, técnicas e instituigdes; € que cada um
desses mundos traz capacidade de agéncia, de perturbacdo e de sentido. A ecologia
epistemoldgica converte a experiéncia e o conhecimento em rede: conhecimento ¢ tecido
relacional em que os limites entre sujeito e objeto se tornam porosos, € a verdade se
conquista por processos comunicativos que envolvem traducdo, responsabilizagdo e
reparagao. Sobre essa porosidade do conhecimento, Haraway uma vez declarou a seguinte
pista:

A sra. Cayenne Pepper segue colonizando todas as minhas células — um caso
claro do que a bidloga Lynn Margulis chama de simbiogénese. Aposto que, se
conferissem nosso DNA, encontrariam potentes transfeccdes entre nds. Sua

saliva com certeza tem vetores virais. Seus beijos de lingua agil sdo certamente
irresistiveis. (HARAWAY, 2021, p. 8)

A pequena Cayenne, o animal doméstico de Haraway, segue a domesticando.
Nessa ironia, percebemos que ndao somos os donos dos animais, mas somos uma
simbiogénese com eles. Nos comunicamos com gestos, toques, afetos, e isso significa um
encontro entre espécies que gera conhecimento, pois se trata de responsabilidade
compartilhada. Somos uns colonizados pelos outros, intercambiando todo tipo de relacdo
biologica e politica. O afeto nos mantém em uma inspiragdo alegre, e essa visdo pode nos
levar a um melhor bem-estar, melhor relagdo com o mundo. De que importaria todo o
conhecimento do mundo se ndo hd melhoria, saide nas relagdes? Decerto que tivemos
muitas “melhorias” tecnoldgicas ao longo dos anos, mas em que elas impactaram na satde

da convivéncia?
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A ecologia aqui opomos a egologia. A egologia ¢ a politica do centro
autorreferente: uma ontologia do eu que fecha fronteiras, reduz a alteridade ao reflexo ou
recurso e faz da singularidade do sujeito a medida de todas as coisas. Nesse horizonte, a
experiéncia se torna paisagem solitaria, porque toda interlocugao ¢ imediatamente filtrada
pelo prisma do interesse egocéntrico. As demais existéncias existem para confirmar,
desafiar ou nutrir o projeto do eu. Epistemologicamente, a egologia produz um solipsismo
metodologico: categorias, perguntas e evidéncias sdo concebidas para reforgar a coeréncia
interna do sujeito-investigador, € a justificativa do conhecimento tende a retornar ao ponto
zero do “eu que v€”. Politicamente, a egologia legitima formas de dominagdo que

naturalizam a extracao, a instrumentalizag¢ao e a privatizagdo do comum.

Como ecologia, a comunicagdo opera por redes de interdependéncia; ndo apenas
transmite contetidos, mas transforma as condi¢des materiais e simbolicas que tornam
possiveis novas formas de experiéncia e conhecimento. Essa mudanca de perspectiva
desloca a pergunta classica “o que sabemos?” para a mais funda e pratica: “como nos

tornamos capazes de saber em companhia, € com que responsabilidades?”

Diante disso, tenhamos esse primeiro vislumbre da epistemologia da

comunicacao:

. Comunicagao como condi¢do ontologica do saber

. Comunicagdo como responsabilidade partilhada

1

2

3. Traducao parcial e pragmatica dos sentidos

4. FEtica e politica intrinsecas ao processo cognitivo
5

. Objetividade situada e memoria

Podemos descrever cada um desses pontos em pormenor, a fim de explicitarmos a

possibilidade dessa epistemologia.
1. Comunicacio como condi¢iao ontologica do saber

A comunicagdo ndo ¢ instrumento opcional do conhecimento, ¢ a circunstancia
que torna possivel a propria configuracdo do que chamamos conhecimento. Inspirada pelo
giro fenomenologico e pela nocao heideggeriana de ontologia, a comunicagdo € colocagao
em copresenca: ¢ abertura de um canal onde seres e sentidos aportam e se transformam.

Conbhecer, nesses termos, € habitar o canal; ¢ permitir que o mundo nos fale enquanto nds
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falamos dele: uma coabitagdo interpretativa que nos mostra aquilo que ¢é possivel

conhecer.

A comunicagdo, nesse horizonte, ndo ¢ concebida como um acessorio funcional
da vida social ou como um simples mediador entre sujeitos que ja deteriam contetdos
pré-formados. Ela é a condi¢ao ontolégica que institui a possibilidade mesma de que algo
apareca como objeto de conhecimento. Antes de qualquer método, teoria ou
categorizagdo, ha o acontecimento prévio de um mundo compartilhado, no qual as coisas

se tornam visiveis, diziveis, enuncidveis e interpretaveis.

Sob esse prisma, o conhecimento ndo ¢ acumulagdo de representagcdes internas,
mas um acontecer comunicativo: surge quando ha a possibilidade de copresenga, isto €,
de um encontro em que mundo e sujeito se expdem reciprocamente. A comunicagdo € a
cena onde as coisas ganham inteligibilidade, porque nela o que aparece pode ser posto
em palavras, imagens, gestos, formas que ndo apenas descrevem, mas instituem o real

como partilhavel.

Assim, pensar a comunica¢do como condi¢ao ontoldgica do saber ¢ assumir que

ndo existe conhecimento privado?4

, autarquico, independente do outro. Toda apreensao
do mundo ¢ ja mediacao, traducdo e partilha. Até mesmo as experiéncias mais intimas: a
percepgao, a intuigdo, a memoria, adquirem consisténcia epistémica pelo fato de que sao
narraveis, comunicaveis, reinscritas em um horizonte coletivo. A comunicagdo, nesse
sentido, ¢ habitacdo comum do ser, e conhecer ¢ coabitar, estar no canal onde presengas

distintas aportam e se modificam mutuamente.

Diferenca com a epistemologia classica: enquanto a epistemologia classica
erigia-se sobre o modelo representacional, tendo o sujeito como isolado daquilo que
contempla e reproduz em sua interioridade, a epistemologia da comunicagdo substitui
esse paradigma pela ontologia da relagdo. O objeto cognoscivel ndo preexiste como dado
bruto: ele se constitui no transito comunicativo, nos canais, nos portos abertos onde
perspectivas aportam. O conhecimento, portanto, ¢ sempre um evento comunicativo de
copresenga, € sua validade s6 se sustenta no modo partilhavel e no modo da

responsividade aos multiplos horizontes que o compdem. Enquanto na filosofia esses

248 Pode haver informagdo privada, no sentido que alguém sabe de algo que eu ndo sei. Porém, ter
informacgdes ndo equivale ao conhecimento como copresenca, isto €, algo que passa por varios olhos e se
deixa acrescer por essas visoes.
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elementos aparecem como desdobramentos de ontologias do ser, hermenéuticas da
linguagem, criticas sociais ou epistemologias feministas, na comunica¢do ocorre algo
decisivo: a relacdo ndo ¢ apenas condi¢do do conhecimento e a unidade minima para

realizar uma analise, ¢ o proprio ato de investigar.

A comunicagdo ndo trata da relagdo como pressuposto implicito, mas a tematiza
em sua concretude: como os canais se abrem ou se fecham, como os portos de sentido
recebem ou rejeitam navios, como os fluxos sdo atravessados por poder, mediacdes
tecnologicas, sedimentagdes culturais. Em outras palavras, se para Heidegger ou
Gadamer a relacao ¢ condi¢cao ontologica do conhecimento, na comunicacao ela também

¢ condicao empirica e metodoldgica, passivel de andlise ao estilo bourdieusiano.

Mais ainda: a comunicagdo € o campo que ndo se satisfaz em pensar a relagao
apenas entre humanos, mas entre humanos e nao-humanos, entre sujeitos e dispositivos

técnicos, entre culturas e naturezas®*’

. Nesse sentido, ela ¢ antropologica, na medida que
nos retira do antropocentrismo. Ela radicaliza a ontologia da relagdo ao colocé-la sob o
signo daquilo que chamamos de ecologia dos fluxos: fluxos de discursos, imagens,

algoritmos, memorias coletivas.

Isso tudo quer dizer: o proprio ato de investigar, de pesquisar, de teorizar so ¢
possivel enquanto comunicacao. Por um sentido simples: ndo ha o que pesquisar, teorizar
ou investigar se nao hd um pertencimento prévio aos fluxos ecolégicos do mundo. Esse
pertencimento nao significa apenas que ha algo anterior a consciéncia, mas que ha
comunicacdo permanente nos fluxos, ¢ o proprio ser em trdnsito. Se for preferivel,
equivale a dizer que o mundo esta sempre “falando” conosco. Nao significa que a arvore
tem uma boca e fala em portugués, mas que a sua propria presenga ja comunica seu modo
de ser, sua disposicdo, seu lugar no espago e no tempo. Comunica¢do ndo ¢ meramente
fala, ¢ modo de ser. Tudo que nos circunda, diria a fenomenologia, vem ao encontro, ou
se doa. Doagdo ¢ comunicacao. O conhecimento nao ¢ um dado a ser descoberto, mas
uma configuracdo comunicativa em constante negociagdo. Em suma: o dado ¢ diferente

do doado®*®.

247 Isso se ainda trabalharmos com essas distingdes precérias, uma vez que ndo héa natureza sem cultura e
vice-versa. A intencionalidade husserliana ja nos lancou nessa coabita¢do, ainda que voltada para a critica
do conhecimento.

248 Da mesma forma que nos doamos em um transito comunicativo, também podemos nos fechar, negando
a doagdo, evitando-a.
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2. Conhecimento como responsabilidade partilhada

Este fundamento desloca o centro do conhecimento do individuo isolado para a
teia relacional que constitui qualquer enunciado cognitivo. Conhecer é compromisso:
quem enuncia interpretagdes assume comunhdes perante interlocutores presentes e
futuros, perante as tradicdes que o antecedem e os contextos que o acolherdo. A
responsabilidade ndo é mera retorica ética; € critério epistemoldgico: um saber que ndo
se dispde a prestar contas, a explicitar suas condi¢des de produgdo, seus limites e seus
efeitos, perde legitimidade discursiva. Assim, a responsabilidade partilhada transforma o
conhecimento em pratica publica, intersubjetiva e passivel de revisdes, € ndo em ato de

posse privada do verdadeiro. A objetividade reflexiva de Bourdieu se faz presente.

Diferen¢a com a epistemologia classica: enquanto o paradigma classico tende a
privatizar a justificagdo, naquela visao de que o conhecimento se justifica no interior do
sujeito ou por apelos a fundamentos universais, a epistemologia da comunicacao exige
que a justificagdo circule, seja debatida e se recomponha no didlogo. O fundamento
cognitivo deixa de ser um ponto isolado e converte-se num processo distribuido de

responsabilizacdo. Essa visdo ¢ andloga a agdo comunicativa de Habermas.
3. Traducgao parcial e pragmatica dos sentidos

Toda comunicacdo ¢, antes de mais nada, um gesto tradutorio. Entre sujeitos,
culturas, disciplinas ou mesmo entre o humano e o ndo-humano, o sentido nunca transita
intacto; ele se refaz a cada passagem. Essa condi¢do ndo ¢ um déficit, mas a propria
vitalidade do conhecer: traduzir ¢ reconfigurar, e na reconfiguragdo abre-se espaco para
novos horizontes interpretativos. O que se perde: nuances, singularidades. Isso ¢
insepardvel do que se ganha: ressondncias inesperadas, fertilidades conceituais,

afinidades inéditas.

Ao contrario da epistemologia classica, que sonhava com um mapa completo do
real, aqui reconhece-se que toda representagdo ¢ incompleta. Um objeto ndo se oferece
como uma unidade transparente e acabada, mas como um mosaico de perspectivas em
negociacdo. Logo, ndo ha conhecimento fundado na representagdo, nem no isolamento
do sujeito. Por isso, o tradutor, seja ele cientista, comunicador ou filésofo, ¢ mais um
curador de passagens do que um cartdgrafo da verdade total. Sua tarefa ndo ¢ dissolver
as diferengas num ponto de vista absoluto, mas manter a tensdo produtiva entre as vozes,

sem apaga-las em nome de uma suposta universalidade.
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A epistemologia da comunica¢do reconhece desde logo que toda troca implica
perda e ganho: as interpretacdes sdo parciais e tradugdes sempre incompletas, tal como
na epistemologia feminista de Haraway. Em vez de aspirar a totalidade, o cultivador
epistemolégico privilegia procedimentos de tradugdo cuidadosa, que preservem a
especificidade das vozes originais e tornem possiveis trocas pragmaticas. A hermenéutica
opera aqui como pratica de fidelidade parcial, fidelidade esta que reconhece a

impossibilidade do mapeamento total e, por isso, aposta em rendigdes responsaveis.

Diferenca com a epistemologia classica: a visao classica possuia o fetiche ideal
de uma descri¢do total e objetiva do objeto; ndo havia valorizagdo da negociagdo
pragmatica como meio de alcancar utilidade cognitiva e responsabilidade ética. Em
resumo: a tradugdo parcial € o coracao da epistemologia da comunicacao porque ela aceita
a incompletude como condigdo constitutiva, e ndo como falha. O que se perde ndo € ruido,
mas sinal do real em sua pluralidade. Na visdo cléssica, tudo isso ndo passava de erro a

ser reprimido e corrigido.
4. Etica e politica intrinsecas ao processo cognitivo

Conhecer ¢ agir no mundo; por isso, conhecimento € normatividade se entrelagam.
As escolhas metodologicas, as referéncias teoricas e os regimes de publicagdo sdo atos
politicos que reproduzem ou contestam relagdes de poder, ou seja, produzem normas,
padrdes a serem seguidos ou criticados. A epistemologia da comunicagdo torna explicita
essa imbricagdo, convocando praticas que busquem reparagdo simbdlica, inclusdo de
saberes marginalizados e democratizagao dos critérios de validagdo. Se conhecer ¢ agir
no mundo, a validade cognitiva ndo pode ser dissociada da responsabilidade ética e da
justificabilidade politica. A epistemologia da comunicacdo assume que: o critério de
objetividade ¢ inseparavel do critério de justica cognitiva, ou seja, da capacidade de

incluir perspectivas antes descartadas como ‘“nao-cientificas”.

Diferenca com a epistemologia cldssica: enquanto esta tende a se desligar de
uma ética no proprio ato de desconsiderar os outros como vozes valorosas, tratando-os
apenas como objetos de andlise ou varidveis de um sistema, a epistemologia da
comunicacao recoloca a alteridade no centro do processo cognitivo. Nela, os outros nao
sdo meros dados a serem interpretados de fora, mas interlocutores ativos, cujas
perspectivas situadas constituem a propria robustez do conhecimento. Em vez de buscar

neutralizar as diferencas em nome de uma universalidade abstrata, a epistemologia
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comunicativa as reconhece como condicdo de validade, assumindo que somente no
entrechoque e na traducdo parcial das vozes emerge algo que possa ser considerado
conhecimento publico. A epistemologia classica vé no outro um objeto; a da comunicacao
o reconhece como voz, ¢ € na polifonia, ndo no silenciamento, que a verdade encontra
ressonancia. Onde a epistemologia classica procura fatos mudos, a comunicagdo descobre
vozes: conhecer ¢ sempre resposta dada a um chamado. A neutralidade cala, a
comunicagdo convoca. S6 quando o outro fala em nds € que o conhecimento se faz

verdade partilhada.
5. Objetividade situada e memoria

A objetividade reivindicada por esta epistemologia ndo € universal e abstrata, mas
uma robustez alcancada por meio de procedimentos intersubjetivos e de responsabilidade
situada. Haraway e Bourdieu nos lembram que os olhares carregam genealogias materiais
e simbdlicas, lembram que a objetividade so6 se alcanga quando esses olhares se submetem
a praticas reflexivas, a traducdes parciais e a critica mitua. Objetividade, portanto, ¢ um
estado responsivo: ¢ verificagdo coletiva que leva em conta posicionamentos, assimetrias

e historicidades.

Diferenca com a epistemologia classica: afasta-se da premissa ilusionista da
neutralidade; substitui a pretensdao de um olhar desinteressado por critérios publicos de
robustez, traducao e responsabilidade. Enquanto a epistemologia classica acreditava que
a objetividade dependia de extirpar o sujeito, ou seja, eliminar suas influéncias, seus
afetos, seus contextos, a epistemologia da comunicagao afirma que a objetividade so se
conquista ao explicitar e responsabilizar o sujeito e seus condicionamentos. O olhar
desinteressado, para os modernos, era o ideal; j4 para Haraway, Bourdieu e Habermas,

nossos contemporaneos, o olhar responsavel € o critério normativo.

A robustez do conhecimento, portanto, ndo advém de uma universalidade abstrata,
mas de processos comunicativos de verificagdo publica: a critica mitua, a responsividade
intersubjetiva, a confrontagao de perspectivas heterogéneas. A objetividade ndo € prévia,
mas processual; ndo ¢ absoluta, mas relacional; ndo ¢ atemporal, mas histdrica. Do ponto
de vista comunicacional, a objetividade situada ¢ a traducdo epistemologica do seguinte
principio: ndo existe verdade que ndo passe pela partilha, pelo escrutinio coletivo e pela

responsabilidade de reconhecer os limites do proprio olhar.
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Alids, s6 € possivel ver a verdade 14 onde hé olhos. Todo olhar, qual uma flecha,
repousa em algum canto apos percorrer a sua trajetoria. No entanto, para que haja algo
como uma trajetoria do olhar, é preciso antes haver um disparo, uma mira. Quando
dizemos que todo olhar é como uma flecha, evocamos a ideia de que ele ndo paira no
vazio: ha sempre um alvo, um horizonte, uma dire¢do. Isso significa que a percepgao € o
conhecimento ndo sdo neutros; sdo orientados por intengdes, expectativas e pré-
compreensdes. Heidegger ja sugeriria que ver € sempre um ver-com ou um ver-em-
dire¢do-a. O olhar nao descobre um mundo dado em si, mas constroi trajetorias de sentido

em sua relagdo com o que mira.

A comunicagdo, nesse cenario, ¢ a condicdo que possibilita que flechas de
diferentes sujeitos nao se percam em trajetorias solitdrias, mas encontrem-se em
intersecgoes, constituindo assim um campo comum de visibilidade. O que chamamos de
conhecimento partilhado ¢ justamente o entrecruzamento desses disparos, a trama de
olhares®*® que se confirmam, se corrigem ou se ampliam mutuamente. Para que haja
trajetoria, ha que haver antes uma mira. Os olhares se langam no mundo com intengao:
sdo situados. A mira pode ser entendida como o conjunto de condicionamentos historicos,
sociais e simbolicos. Nao vemos apenas por ter olhos, mas por que os olhos sdo moldados

por tradi¢des, linguagens, afetos, estruturas de poder.

Evidentemente que podemos olhar para onde quisermos e de forma livre. Posso
olhar para o teto, para o chao, sem para isso precisar relembrar toda a bagagem que ha
nas retinas. Esse olhar de que falamos ¢ aquele que finca em um alvo, que se demora, que
decompde para compor. Onde hé luz ha composi¢ao e decomposicao. Ao fincar em um
alvo, sou também fincado, pois ali se estabelece uma relagdo horizontal, um canal.
Equivale a dizer que ha rastros de olhares por todos os lados, em todas as coisas. Nao se

trata de um simples olhar aleatério, mas de um que nos convida a meditagao.

Na comunicac¢do, a mira ndo ¢ algo apenas individual: ¢ também compartilhada e
disputada. Por exemplo, nas midias, o que se torna visivel, e, portanto, digno de ser
olhado, resulta de disputas entre atores, instituigdes, algoritmos e narrativas coletivas. O
disparo do olhar, portanto, ndo ¢ solitario, mas atravessado por canais comunicativos que
definem o que pode ou ndo ser mirado. O canal mididtico ¢ uma derivacdo do canal

hermenéutico.

249 Tramas estas que percorrem fluxos ecoldgicos ou egologicos.

103



Se o olhar ¢ uma flecha, sua verdade ndo esta apenas em atingir o alvo, mas em
ser reconhecido e situado entre outros disparos. A comunicagdo € esse campo em que
flechas se encontram, se cruzam, se desviam. Um olhar isolado repousa em algum canto,
mas perde for¢a de verdade se ndo entra em relagdo com outros olhares. Aqui se revela
outra diferenca com a epistemologia classica: para esta, bastaria uma flecha bem
disparada, o olhar cientifico neutro, para se atingir o real. J4 a epistemologia da
comunicagao entende que a verdade emerge do entrechoque, da tradugao e da partilha das

miras, ndo da soliddo de um arqueiro supostamente perfeito.

Certa vez, em seus estudos fenomenologicos sobre a temporalidade, Husserl
pontuou que “caracterizamos a recordacdo primdria ou retengdo como uma cauda de
cometa, que se agrega a respectiva percep¢io”?®°. Ele tinha em mente uma anélise acerca
do tempo fenomenologico, aquele que aparece para nds. Isto €, ndo o tempo do relogio,
mas a vivéncia, a duracdo. A toda percep¢do segue uma retencao, como uma cauda de
cometa, uma luz inseparavel daquele primeiro olhar. A memoria seria esse imenso
horizonte que se fia aos olhares. Equivale a dizer que nenhum olhar ¢ puro presente; cada
visdo traz consigo o eco das visdes que a precederam. Ou: a memoria nao € depdsito de
imagens, mas o horizonte que da densidade a luz do primeiro olhar. Esse mecanismo tao

proprio do ser humano ja revela uma relagdo comunicacional entre o ver € o pensar.

A memoria, nesse sentido, ndo se limita a arquivar o ja visto como se fosse um
museu de imagens mortas. Ela age como um tecido comunicante, que religa cada
percep¢ao a uma constelacao de outras percepgoes. O olhar ndo ¢ nunca inaugural em si
mesmo: ele ancora-se no ja visto e projeta-se no por ver, funcionando como um entremeio
onde passado e futuro se comunicam no instante do presente. Assim, ver ¢ sempre
dialogar com aquilo que nos precedeu. Cada cor, cada forma, cada gesto traz consigo as
sedimentagdes de experiéncias passadas, ressonancias de olhares que nos habitaram antes

mesmo de sermos capazes de nomea-los.

Husserl diria que “impressdo ou também percep¢do ¢ um ato que se matiza
constantemente. Cada percep¢do concreta implica todo um continuo de tais matizes”!.
O presente perceptivo ndo se sustenta sozinho: ele precisa da memoria como horizonte

comunicativo que lhe d4 espessura, inteligibilidade e matizes dos mais diversos. Esse

250 Hysserl, 2017: 81.
L Ibidem, 94.
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mecanismo revela uma profunda estrutura comunicacional entre ver e pensar. Ver € ja
traduzir, interpretar, reorganizar; pensar €, por sua vez, um reencontro com as luzes e
sombras do olhar. Quem de nds poderia afirmar, entdo, que ndo ha conhecimento nessa

experiéncia que se origina muito antes da consciéncia?

Assim, quando Bourdieu nos ensina que somos habitus, uma memoria atravessada
por infinitos matizes sociais, ele ndo apenas mostra que temos um vinculo antecipatorio
a qualquer relacdo sujeito-objeto, mas também nos joga, ainda que sem perceber, a uma
outra dimensdo ontolégica, um pequeno terremoto na visdo heideggeriana. Enquanto a
tradicdo hermenéutica viu na historia a quebra com a ingenuidade objetiva, Bourdieu

chama a atencdo para a memoria, ao habitus.

Parece ser uma sinonimia ou algo fortuito, mas quem nos falou sobre essa

diferenca foi Pierre Nora em seu conhecido ensaio Entre memoria e historia. Para Nora:

Memoria, historia: longe de serem sindnimos, tomamos consciéncia que tudo
opde uma a outra. A memoria ¢ a vida, sempre carregada por grupos vivos e,
nesse sentido, ela estd em permanente evolugdo, aberta a dialética da
lembranga e do esquecimento, inconsciente de suas deformagdes sucessivas,
vulneravel a todos os usos e manipulacdes, susceptivel de longas laténcias e de
repentinas revitalizagdes. A historia é a reconstrucdo sempre problematica e
incompleta do que ndo existe mais. A memoria € um fendmeno sempre atual,
um elo vivido no eterno presente; a historia, uma representagdo do passado.
(...) Amemoria emerge de um grupo que ela une (...) A histdria, ao contrario,
pertence a todos e a ninguém, o que lhe d4 uma vocacdo para o universal. A
memoaria se enraiza no concreto, no espaco, no gesto, na imagem, no objeto.
(NORA, 1993, p. 9)

Ontologicamente, nao se trata de duas versdoes do mesmo fendmeno, mas de polos
distintos que constituem modos diferenciados de ser-no-tempo. A memoria ¢ presenca
ativa, um horizonte que mantém o passado atuante no presente, “a memoria perdura-se
em lugares”®®?; a historia é mediacio discursiva, um enunciado que opera pela
representacio e pela distancia, a historia perdura-se “em acontecimentos?3. A memoria
funda existéncias praticas; a historia funda instituigdes discursivas e universais de sentido.
Dizer que algo “estd na memoria” € dizer que ha participagdo, de modo incorporado, de
como agentes percebem, agem e atribuem relevancia, ¢ um modo de ser que ndo espera a
verbalizagdo para produzir efeito no mundo. Dizer que algo “¢ histdrico” € situa-lo como

objeto de reconstrucdo, sujeito a procedimentos de critica, distanciamento e legitimagao

universalizante.

252 Nora, 1993: 25.
253 Ihidem.
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Isto ¢, a tradi¢do fenomenoldgica alema ndo se da conta que se move em um
ontologismo histérico que ignora a corporeidade das memorias. Talvez apenas Husserl,
que foi tdo discreto em levar a fenomenologia ao mundo da vida, foi rigoroso o bastante
para focalizar a memoria como fendmeno basilar para a critica do conhecimento®*,
Naquele ontologismo esta o risco que Habermas apontou, apesar que de outra maneira.
Segue-se o perigo de ver na tradicdo um universalismo inquestionavel, uma visdo prévia
acritica. Ao invocar a objetividade reflexiva, Bourdieu nos situa enquanto habitus,
memorias corporeas, vivas, em estado de arte. O habitus ¢ memoria tecidual: aprende-se

a ver, a avaliar, a distinguir pelo corpo socializado; as categorias de percepcao sao como

estilos de existéncia.

Ontologicamente, isso equivale a afirmar que a memoria tem primazia pratica
sobre a historia: nossa abertura ao mundo estéd pré-formada por esquemas corporais € por
disposicdes em campos que antecedem e condicionam qualquer reconstrucao discursiva.
E o habitus que torna certas coisas visiveis e outras invisiveis, que orienta miras e disparos
do olhar antes mesmo da formulagdo teorica. Essa camada pré-linguistica ¢ o pequeno
terremoto a provincia heideggeriana: ela contesta a primazia hermenéutica ao mostrar que

a historicidade repousa sobre um substrato mnémico.

E nitido que a histéria é espago de disputa e critica, um polo necessario para a
reconstru¢ao das visdes; mas ignorar a memoria pode nos levar a obediéncia servil da
tradicao. Talvez, por essa Otica, ndo ¢ de surpreender que Heidegger tenha caido na
sedugio nazista?®®. Parece haver uma conveniéncia logica por tras de tal adesdo. Certas
énfases conceituais como a primazia da historicidade e a valorizacao da origem e do
destino podem ser instrumentalizadas por projetos politico-ideoldgicos que buscam
mobilizar o passado como fundamento de autoridade. H4, portanto, uma conveniéncia
pelo qual conjuntos conceituais que valorizam o enraizamento e a autenticidade podem
ser recodificados em termos nacionalistas: quando a voz da tradigdo ndo ¢ posta em
discussdo publica e quando as disposi¢des sociais que a sustentam ndo sdo expostas a

critica, abre-se espaco para que a historicidade seja convertida em pretexto para exclusdes

254 Husserl chegou a dizer que “o fundamento da fenomenologia constitutiva estd em criar, na doutrina da
constituicao da temporalidade imanente e das vivéncias imanentes nela inseridas, uma teoria egoldgica a
partir da qual se tornara compreensivel, passo a passo, como é concretamente possivel e compreensivel o
ser-para-si-mesmo do ego”. (Husserl, 2013, p. 24)

255 Acerca desse polémico assunto, recomendamos o livro de Emmanuel Faye (2015): Heidegger: a
introdugdo do nazismo na filosofia. Também ¢ digno de nota o livro de Alain Badiou e Barbara Cassin
(2011): Heidegger. O nazismo, as mulheres, a filosofia.
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e hierarquias. Nesse sentido, a adesdo de Heidegger ao nazismo ndo pode ser explicada
apenas por contingéncias biograficas: ela revela como um aparato hermenéutico,
desatento as condi¢des pré-discursivas da memoria coletiva e as assimetrias de poder,

torna-se vulneravel a captura politica.

Contudo, ¢é necessario temperar essa analise de memoria com precisao tedrica:
conceitos filosoficos sdo polissémicos e ambivalentes; o fato de um repertério tedrico
poder ser apropriado por correntes autoritarias ndo implica que ele em si seja
intrinsicamente autoritario. O que a comparagdo evidencia, antes, ¢ a urgéncia de articular
uma hermenéutica que nao esquega o substrato mnémico nem subestime as mediagdes
sociais do habitus. A critica bourdieusiana serve aqui como exemplo: reconhecer o
habitus constitui um dispositivo de defesa epistemoldgica contra apropriacdes
ideologicas, porque desoculta as condi¢des de enunciagcdo e as redes de interesses que

sustentam as vozes hegemonicas.

A hermenéutica comunicativa em sua face epistémica distingue-se pela dupla
exigéncia de memoria incorporada e objetividade situada: ndo trata a historicidade como
tradicdo estanque, nem transforma o habitus em instancia inquestionavel; ao contrario,
faz da memoria corporal, coletiva, situada, um insumo epistemoldgico que deve ser

trazido a superficie, articulado e testado em processos comunicativos.

Nessa perspectiva, a memoria ndo € mero traco psicologico nem repositdrio
sentimental, mas uma matriz de sentido que rastreia percepgdes e que reclama tradugao
responsavel. A objetividade ndo ¢ uma propriedade mistica do enunciado, mas o resultado
de praticas reflexivas publicas: diarios de posicionamento e deliberagdes intersubjetivas
que expoem condi¢des de producdo do conhecimento e sujeitam pretensdes de validade
a critica plural. Assim, a hermenéutica comunicativa converte a historicidade incorporada
em objeto de problematizagdo e legitimacao, articulando Gadamer, Habermas, Bourdieu
e Haraway numa arquitetura em que a memoria € ouvida e a objetividade ¢ conquistada

através da responsabilizacdo discursiva.

A hermenéutica comunicativa escuta a memoria como quem l€ uma partitura: ndo
para petrificar notas antigas, mas para reencontrar ritmos que nos ensinem a compor o
futuro. Objetividade, para ela, ¢ a melodia que s6 existe quando multiplos ouvintes afinam
suas razdes em um concerto responsivo. Ela busca juntar vozes dissonantes,

faz do desacordo contraponto fecundo e transforma siléncios em compassos.
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Escutar a memoria € como abrir partituras velhas, sublinhar repeticdes e corrigir leituras,
¢ permitir que maos distintas toquem o mesmo instrumento sem que uma silencie a outra.
A objetividade nasce ai, ndo como nota isolada, mas como acorde verificado por ouvintes
multiplos: prova-se pela capacidade de suportar a interpretacdo plural e por retornar
sempre, renovada, ao ensaio coletivo. Conhecer ¢ também aprender a ouvir os outros
instrumentos, a ceder o solo, a aceitar improvisos; ¢ aceitar que toda verdade digna de
nome ¢ obra coral, sempre em renovacao. A metafora musical ndo ¢ fortuita, mas exemplo
de arte onde a escuta ¢ caminho para a afinagdo, ou mesmo para o desafinar, caso seja o

objetivo da expressao.

Conhecer, portanto, ¢ admitir que o mundo nao se revela por mondlogos, mas por
contrapontos. Muitos conflitos globais nascem justamente dessa desafinagao primordial:
vozes que ndo se escutam, discursos que se sobrepdem sem se tocar, idiomas politicos
que nao se abrem a traducao. E como se a humanidade, em demasiados momentos,
estivesse a reger uma orquestra sem maestro, ou pior, com maestros que se recusam a
admitir a existéncia de outros timbres. O resultado ¢ um ruido ensurdecedor, uma
cacofonia que nao expressa diversidade, mas faléncia da escuta. A violéncia, nesse
sentido, ¢ frequentemente apenas o som alto demais de uma voz que nunca aprendeu a

modular-se para coexistir com as outras.

E aqui que a hermenéutica comunicativa se mostra nio apenas uma epistemologia
metodologica, mas uma ética da convivéncia, um modo de ser, ontologia. Ela parte do
pressuposto de que a compreensao ndo ¢ dada, mas construida; ndo ¢ uma captura do
outro, mas uma aproximac¢ao paciente, uma afinagado mutua. Assim como numa pega coral
cada voz ajusta seu tom a partir da escuta das demais, também no campo sociopolitico a
interpretacdo exige que abandonemos a soberba epistemologica para reconhecer que o
sentido emerge entre nds, € ndo de um centro absoluto. A hermenéutica ensina que

interpretar ¢ interpretar com, ndo interpretar sobre.

Sob esse prisma, o conhecimento torna-se forca apaziguadora ndo por que
neutraliza os conflitos, mas por que os ilumina, revelando suas estruturas, suas tensoes,
suas genealogias. Conhecer mais, e conhecer através de vozes polifonicas, multiplas,
divergentes, ndo ¢ acumular informagdes, mas ampliar o campo de ressonincia no qual a
compreensdo se torna possivel. Uma comunidade ou um Estado que se prive de tal

pluralidade ¢ como um musico que insiste em tocar sozinho para as paredes.
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Se a verdade ¢ obra coral, como sugerido, entdo sua grandeza reside justamente
na capacidade de acolher dissonancias sem transforma-las em guerra. A maturidade
hermenéutica consiste em compreender que a divergéncia ndo ¢ falha da razdo, mas
condi¢do de sua vitalidade. Quando nos dispomos a ouvir, 0 mundo afina-se. Quando
recusamos a escuta, ele se parte em ruidos. A tarefa ética do conhecimento, rigoroso,
dialogado, atento as margens ¢, portanto, a de transformar desencontro em possibilidade
de sentido, cacofonia em polifonia, conflito em composicdo compartilhada. E nessa
passagem, sempre instavel e exigente, que a humanidade encontra ndo apenas

entendimento, mas também um modo mais digno de habitar a propria diferenca.
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4. Terceira imersao: da epistemologia a ontologia da comunicacio

Na busca por uma epistemologia da comunicacdo também esbarramos por
diversas ontologias, mas ainda ndo fomos a profundidade devida delas. Colocamos em
campo a comunicagdo como um todo: como jogo; como arte; como condicdo de
conhecimento; como modo de ser. No entanto, ainda ndo falamos sobre o modo de ser da
midianidade, a ndo ser por singela men¢ao. Para tanto, precisamos formular uma analise
sobre a comunica¢do de massa, isto é, aquele fenomeno que “a partir dos anos 1920,
comegou a preocupar paises, pensadores e pesquisadores, gerando toda uma gama de
estudos que buscavam dar conta do novo fendmeno social que se ampliava

assustadoramente: a conquista das massas pela consciéncia”?®.

Em primeiro lugar, optamos por esmiugar a comunicacao em sentido ontologico
e epistemoldgico amplo, analisando o seu impacto enquanto abertura e conhecimento.
Esse matiz teorico ganha nova cor sob a 6tica da comunicagdo de massa. No entanto, de
forma intencional, deixamos essa parte mais para o fim, uma vez que as pesquisas em

comunicacao costumam sempre partir da comunicagdo de massa.

Em segundo lugar, € preciso reconhecer que o campo da comunicagao ja produziu
um numero vastissimo de teorias, abordagens e matrizes interpretativas. Esse universo
encontra uma sistematizagdo exemplar no livro de Ciro Marcondes Filho, Teorias da
Comunicagdo, Hoje, no qual se mapeia com precisao a pluralidade de perspectivas: dos
paradigmas funcionalistas as vertentes criticas, das abordagens sistémicas as culturais.
Nao cabe, portanto, a presente tese repetir esse exercicio de sintese, ja realizado com rigor

em inumeras ocasioes.

Nosso recorte € outro: ndo o de oferecer uma cartografia exaustiva das teorias da
comunicacao, mas o de desenvolver um estudo especifico em que hermenéutica, enquanto
ontologia contemporanea, e epistemologia se entrelagam no horizonte de uma reflexao
critica. E aqui que emerge a relevancia da comunicologia de Vilém Flusser, pensador que,
mais do que descrever o fendmeno comunicacional em suas variantes empiricas, buscou
compreendé-lo como condi¢do de existéncia e como eixo estruturante da experiéncia
humana no mundo. Ao trazer Flusser para o centro, nossa inten¢ao ndo ¢ ignorar a riqueza
da tradicdo comunicacional, mas sim radicalizar uma vertente dela, aprofundando a

dimensao filosofica da comunicacdo como modo de ser e de conhecer.

256 Filho, 2016: 5.
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Muitas vezes, as teorias da comunicagdo tomaram a comunicagdo de massa como
ponto de partida, descrevendo seus mecanismos, fluxos e efeitos. Aqui, ao contrario,
propusemos uma inversao: partir da condicdo comunicativa como fundamento ontolégico
e epistemologico, para depois confrontd-la com a comunicagdo de massa e seus
dispositivos. Esse percurso nos permite mostrar ndo apenas como 0s meios moldam
consciéncias, mas como a propria experiéncia de ser e de conhecer estd hoje atravessada
por mediacdes técnicas, institucionais e culturais que configuram o horizonte da
midianidade. E nesse ponto de fusdo, onde o olhar filoséfico se encontra com a analise
comunicacional, que situamos nossa proposta: uma investigacao que pretende ndo apenas
compreender o que ¢ a comunicacdo, mas como ela nos constitui enquanto seres

interpretativos, situados e midiados.

A ontologia da comunicagao até entdo revela que ser € sempre ser-em-relagdo, que
nao ha presenca sem relagdo; a hermenéutica comunicativa recorda que todo olhar ¢ ja
tradugdo, que interpretar € habitar canais de alteridade. A comunicologia, nesse horizonte,
nao ¢ mais uma teoria a se somar a tantas outras, mas a tentativa de atingir a raiz comum,
o jogo profundo em que arte, técnica e linguagem se enredam como modos de ser e de

conhecer.

4.1. A comunicologia de Vilém Flusser

A comunicologia nasce como a ultima formulagdo sistematica de Vilém Flusser,
compilada a partir das transcricdes de suas conferéncias na Universidade do Ruhr, em
Bochum, no ano de 1991. Trata-se de um texto derradeiro, onde a reflexdo de toda uma
vida intelectual se condensa em torno da comunicagdo como eixo ontologico e
epistemoldgico da existéncia. Diferentemente das teorias que descrevem a comunicagao
em suas dimensdes empiricas ou técnicas, a comunicologia busca compreender a
comunica¢do como condicdo fundamental do humano: uma gramatica profunda que
estrutura tanto o conhecimento quanto o convivio. Ao ser publicada postumamente, a obra
assume o carater de testamento filoso6fico, em que se delineia ndo apenas uma teoria, mas

uma nova disciplina do pensamento.

A trajetoria de Flusser no Brasil ¢ decisiva para entender a génese dessa
perspectiva. Checo de origem judaica, exilado da guerra e do nazismo, ele chega a Sado
Paulo em 1940 e ali permanece por mais de trinta anos, naturalizando-se brasileiro e
integrando-se profundamente a vida cultural do pais. Foi professor, jornalista,
colaborador de jornais como o Estado de Sao Paulo, e interlocutor constante de artistas,
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arquitetos e intelectuais. Essa experiéncia brasileira, atravessada por exilio, miscigenagao
cultural e didlogo com a modernizagao tardia, marca profundamente seu pensamento: €
no Brasil que Flusser desenvolve sua atengdo a técnica, a linguagem e as midias como

dimensdes estruturantes da experiéncia contemporanea.

Flusser comega as suas conferéncias, ou o livro compilado, justamente na intengao
de constranger a suposta separagao entre ci€ncias humanas e ciéncias exatas. Ele nos diz
da seguinte maneira: “ha muitos anos sou da opinido, quase da convic¢ao, de que o estudo
do fendmeno ao mesmo tempo misterioso e fascinante da comunicacdo humana ¢ uma
area em que, por causa de uma separagao funesta, as chamadas ci€éncias exatas e as outras

se sobrepdem”?>’,

Esse ponto de partida de Flusser ¢ mais do que uma constatacdo metodoldgica: ¢
uma provocagdo epistemologica que busca desestabilizar um dos pilares do pensamento
moderno: a cisdo entre ciéncias da natureza e ciéncias do espirito. Ao declarar que a
comunicacao € precisamente o terreno em que essa separacao se mostra “funesta”, Flusser
insinua que tal dicotomia ndo apenas empobrece as analises, mas também distorce a
propria realidade que pretende explicar. Afinal, o fendmeno comunicativo ¢, ao mesmo
tempo, fisico e simbdlico, técnico e cultural, material e hermenéutico. Ele se da no transito
entre codigos formais e significados vividos, entre aparelhos eletronicos e experiéncias

existenciais.

Flusser diz que “desde o colapso do humanismo, e por isso desde o colapso do
iluminismo (...) desde Auschwitz e Hiroshima, ndao temos mais uma imagem de ser
humano”?®8. A isso se segue que “talvez possamos chegar a uma nova imagem de ser
humano na é4rea da pesquisa da comunica¢do humana. Se conseguirmos isso, teremos
superado a separacdo entre areas do conhecimento exatas e maledveis”?®°. Por fim, em
sua introducdo, Flusser ainda pontua que “talvez a comunica¢do humana ndo seja, como
disse a principio, uma area na qual as ciéncias da natureza e da cultura se sobreponham,

mas, ao contrario, aquela area de onde essas disciplinas do conhecimento irradiam”2%°.

Ao sugerir que a pesquisa da comunicagdo humana pode ser o 16cus de formulagao

de uma nova imagem de ser humano, Flusser ndo apenas propde a superacdo da dicotomia

257 Flusser, 2015: 30.
258 Iphidem, 32.
29 Ipidem, 33.
%60 Flusser, 2015: 33
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entre ciéncias exatas e ciéncias humanas, mas estabelece a comunicagdo como €ixo
epistemolégico estruturante, capaz de irradiar principios e métodos que reorganizam as
diferentes disciplinas do conhecimento. Essa perspectiva implica uma inversao
ontolégica: a comunica¢do deixa de ser mero objeto de estudo, tornando-se matriz de

constituicdo das formas de saber, das praticas culturais e das experiéncias humanas.

Tendo esses pressupostos em mente, Flusser vai se aprofundar propriamente no
que seja a comunicagdo. Ele a define da seguinte maneira: “trata-se de armazenar
informagdes adquiridas, processa-las e transmiti-las. O que acabei de dizer soa como
nada, mas ¢ colossal. Parece contradizer um dos principios da natureza, o da entropia”?°?.
Com isso, Flusser quer dizer que o universo “torna-se cada vez mais probabilistico (...)
que os elementos (...) se espalham cada vez mais uniformemente, e que, portanto, as

informagdes se perdem”?2.

Ao contrapor a comunicacao a tendéncia entropica da natureza, Flusser sugere que
0 ato comunicativo possui uma dimensdo quase antinatural, no sentido de instaurar
ordem, de condensar improbabilidades em formas significativas. Se a entropia conduz a
dispersdao e ao apagamento dos rastros, a comunicacdo, ao contrario, opera como
resisténcia a esse destino, criando estruturas de sentido que armazenam, conservam e
renovam informagdes. Nesse ponto, a comunicacdo aparece como gesto humano por
exceléncia: ndo apenas transmitir mensagens, mas lutar contra o esquecimento, contra o

desvanecimento das formas no fluxo aleatorio do tempo e da matéria.

Essa concepgdo flusseriana eleva a comunicacdo a um estatuto ontoldgico
decisivo. Nao se trata de uma funcao técnica ou de um mero instrumento social, mas de
uma pratica que tensiona a propria lei natural da degradacdo informacional. Em outras
palavras, comunicar significa introduzir improbabilidade no mundo, forjar nexos onde
reinaria a dispersdo, articular o improvavel em sistemas simbolicos capazes de
perpetuacdo. O paradoxo, portanto, ¢ que a comunicacao se constitui como negagdo da
natureza e, a0 mesmo tempo, como forma origindria de habitar o mundo humano: resistir

a entropia ¢ afirmar a historicidade, a cultura, a memoria. Lembrando que “o ser humano

2L hidem, 33-34.
262 Ibidem.
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estéd a principio empenhado contra a natureza, sem, contanto, revogar o segundo principio:

que o ser humano é a natureza. Ele é uma parte da natureza, funciona dentro dela”?5%

E nesse horizonte que a reflexdo de Flusser converge com a perspectiva
hermenéutica. Assim como Gadamer compreende que somos sempre ja lancados em uma
tradi¢do que nos antecede, Flusser indica que comunicar ¢ instaurar continuidade frente
ao desaparecimento, ¢ preservar o fio do sentido contra a dispersdo, ou seja, Somos
langados na sobrevivéncia. Ambos, ainda que por caminhos distintos, reconhecem que a
linguagem ndo ¢ mera troca de dados, mas um acontecimento que funda a possibilidade
mesma de reconhecimento e pertenca. Trata-se de um movimento que, contra a entropia,
torna possivel a historia, a linguagem e, em ultima instdncia, uma imagem renovada do

ser humano.

Flusser vai entdo definir a comunicologia: “¢ a teoria da comunicagdao humana,
aquele processo gragas ao qual informagdes adquiridas sdo armazenadas, processadas e
transmitidas. A cultura ¢ aquele dispositivo gragas ao qual as informagdes adquiridas sao
armazenadas, processadas e transmitidas”?®*. Quando Flusser formula a comunicologia
nesses termos, ele desloca o centro da reflexdo da comunicagdo de uma abordagem
meramente funcional ou técnica para uma dimensao estrutural da prépria cultura. Ao
definir a cultura como dispositivo de armazenamento, processamento ¢ transmissao de
informagdes, ele a aproxima da propria condi¢cao comunicativa da existéncia humana, isto
¢, ndo ha cultura sem comunicacao, assim como nao ha comunicag¢ao sem o tecido cultural
que a sustenta. A comunicologia, nesse sentido, ndo ¢ apenas uma teoria entre outras, mas
a proposta de um campo epistemologico fundamental, capaz de pensar a comunicacao

como base para a producao de sentido historico e simbolico.

Esse gesto tedrico ¢ audacioso, pois rompe com a concepcdo que reduz a
comunicagao a circulagdo de mensagens entre emissores e receptores. O que estd em jogo
¢ uma ontologia comunicacional: a cultura ndo ¢ o "contetido" que se comunica, mas o
proprio processo comunicativo em seu devir. A comunicologia, portanto, assume um
papel inaugural, pois oferece as condigdes para compreender a humanidade como ser-
que-se-comunica, isto é, como ser que vence a entropia ao organizar, condensar e

transmitir informacdes ao longo do tempo.

263 Flusser, 2015: 34.
264 Ibidem, 45.
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Flusser diz no breve artigo O que é comunicag¢do? que “a comunicagdo humana ¢
um artificio cuja intengdo ¢ nos fazer esquecer a brutal falta de sentido de uma vida
condenada a morte?%°. Também comenta que “em suma, 0 homem comunica-se com os
outros; ¢ um “animal politico”, ndo pelo fato de ser um animal social, mas sim porque ¢

7266 Quando ele afirma que a

um animal solitario, incapaz de viver na soliddo
comunica¢do ¢ um artificio para nos fazer esquecer a falta de sentido, aproxima-se de
uma leitura existencialista, na qual comunicar ndo € somente trocar mensagens, mas
sobretudo produzir sentido frente a finitude. A comunicagdo se torna, assim, uma espécie
de antidoto contra o niilismo, um dispositivo que nos permite sobreviver ao peso da

consciéncia da mortalidade.

Na mesma linha, a observagao de que o homem nao ¢ politico por ser naturalmente
social, mas por ser solitario, acrescenta uma outra camada. A comunicagao nao decorre
de uma sociabilidade espontanea, mas da impossibilidade de suportar o isolamento. Trata-
se de um movimento paradoxal: comunicamo-nos ndo por que somos naturalmente
abertos ao outro, mas por que a soliddo nos asfixia. A politica, nesse registro, emerge
como resposta a vulnerabilidade do ser humano, que encontra na relagdo comunicativa
um meio de compartilhar a angustia da finitude e de instituir formas coletivas de sentido.
A comunicologia, nesse ponto, mostra sua face mais existencial: comunicar € resistir a
entropia, mas também resistir ao siléncio da morte. Nisso ha um fundo profundamente
schopenhaueriano, afinal: “o que, por outro lado, torna os seres humanos sociaveis ¢ a
incapacidade de suportar a solidao e, nela, a si mesmos. Vazio interior e tédio sdo o que

os impele tanto para a sociedade como para terras estrangeiras e para as viagens”?®’.

Quando Schopenhauer observa que o que nos impele a sociabilidade ¢ a
incapacidade de suportar a soliddo e o proprio peso de si, ele expde uma raiz negativa da
vida em comum: ndo comunicamos por que somos plenos, mas por que somos carentes,
nao buscamos o outro por excesso de sentido, mas por sua falta. Flusser, ao afirmar que
a comunica¢do ¢ um artificio contra a brutal falta de sentido, retoma esse diagndstico e o
reinscreve no horizonte cultural ¢ informacional, deslocando a reflexdo de uma metafisica

da vontade para uma ontologia comunicativa.

265 Flusser, 2007: 90.
%6 Ibidem, 91.
267 Schopenhauer, 2024: 19.
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Nesse sentido, para avancarmos na reflexdo ¢ fundamental considerarmos os
conceitos de didlogo e discurso em Flusser, pois neles se encontram a chave para
compreender como a comunicacao pode oscilar entre mera reproducdo informacional e
efetiva criagdo de sentido. Ao distinguir essas duas modalidades, Flusser ndo apenas
descreve formas distintas de transmissao, mas revela estruturas ontologicas que permitem
pensar a comunicacgdo tanto como resposta ao vazio e a soliddo quanto como abertura
para novas possibilidades de mundo. A analise desses conceitos, portanto, ¢ decisiva para
aprofundarmos a passagem de uma metafisica negativa da condi¢do humana para uma

ontologia comunicativa que tematiza a propria constituicdo cultural do sentido.

Para produzir informagdo, os homens trocam diferentes informagdes
disponiveis na esperanca de sintetizar uma nova informagao. Essa ¢ a forma de
comunicacdo dialogica. Para preservar, manter a informac@o, os homens
compartilham informagdes existentes na esperanca de que elas, assim
compartilhadas, possam resistir melhor ao efeito entropico da natureza. Essa €
a forma de comunicag¢@o discursiva. (FLUSSER, 2007, p. 96-97)

Temos uma diferenca basica a ser notada. O didlogo, conversa entre dois, ¢ o
“método gracas ao qual informagdes que estdo depositadas em duas ou mais memorias
sdo trocadas para conduzir a novas informagdes”?%. Ja o discurso, forma de falar para
muitos, “¢ o método gracas ao qual as informagdes que estdo depositadas em uma
memoria sdo transmitidas a outros”?%°. A distingdo proposta por Flusser revela ndo apenas
duas formas de circulagdo da informagdo, mas duas estruturas distintas de producdo de
sentido. No dialogo, a énfase recai sobre a reciprocidade: nao se trata simplesmente de
transferir dados de uma memoria a outra, mas de instaurar um processo em que a troca
gera algo qualitativamente novo, imprevisivel e improvavel, afinal “as pessoas que tém
mais ou menos as mesmas informagdes nio podem dialogar entre si”?’°. O dialogo,
portanto, possui carater criador, pois a interagdo entre memorias distintas produz

excedente de significado, abrindo horizontes que ndo estavam previamente disponiveis a

cada interlocutor isoladamente.

O discurso, ao contrario, tende a unidimensionalidade: a informacao se move de
uma fonte para multiplos receptores, mas nao retorna necessariamente transformada. Ha
transmissdo, mas ndo had necessariamente criacdo conjunta. Essa assimetria coloca o

discurso mais proximo de uma logica de reprodugdo, de conservagdo de um conteudo ja

268 Flusser, 2015: 50.
289 Iphidem, 50.
210 Ibidem.
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estabelecido, ainda que sua difusdo em larga escala o torne social e politicamente
decisivo. Quanto a isso, Flusser pontua que “se o dialogo prevalece, entdo logo surgem
elites. A massa ¢ cada vez menos informada. Isso € tipico de nosso tempo. H4 um dialogo
principalmente nas ciéncias da natureza, do qual a maior parte da humanidade esta

excluida”?™.

Isto €, ndo ha no dialogo o elemento difusivo, ao passo que no discurso hd, apesar
de que “se o discurso prevalece, como na época do nazismo ou do stalinismo, as
informagdes se desgastam muito rapidamente e caducam. Quando o discurso prevalece,
a cultura empobrece rapidamente”?’?. A esse diagndstico segue a ideia de que “o
equilibrio extremamente dificil entre didlogo e discurso hoje s6 pode ser conquistado
gracas a aparelhos”?”®. A observacdo de Flusser sublinha o carater ambivalente da
comunicacao: se o didlogo carece de difusdo, o discurso, quando hipertrofiado, conduz
ao esvaziamento cultural. O exemplo histérico do nazismo ou do stalinismo mostra como
a predominancia do discurso, entendido como transmissdao unidirecional e massificada,
transforma a comunicagdo em mera repeticao de slogans, rapidamente desgastados pelo
excesso de circulacao e pela auséncia de inovacao significativa. O resultado ¢ uma cultura
empobrecida, incapaz de gerar novos sentidos, porque a criacao dialdgica € silenciada em

favor da imposicao discursiva.

Quanto a isso, Flusser volta a mencionar o fator existencial: “a comunicacao so
pode alcancar seu objetivo, a saber, superar a solidao e dar significado a vida, quando ha
um equilibrio entre discurso e didlogo. Como hoje predomina o discurso, os homens
sentem-se solitarios”?’*. Mas também o didlogo pode gerar tal reagdo: “quando os
didlogos provincianos predominam sobre o discurso, como acontecia antes da revolucao
da comunicagdo, os homens sentem-se sozinhos, apesar do didlogo, porque se sentem
extirpados da histéria®?’®. Sobre os didlogos provincianos, ele se refere a um tipo de
comunicac¢do limitada, circunscrita a circulos fechados e sem contato com os grandes
movimentos histdricos, cientificos ou culturais. Nessas situacdes, a pessoa sente-se

isolada ndo por falta de interacdo, mas por falta de conexdo com o fluxo mais amplo da

271 Flusser, 2015: 50-51.
272 Ipidem, 51.

273 Ibidem.

274 Flusser, 2007: 98.

275 Ibidem.
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experiéncia humana: ela estd fora do grande enredo histdrico, presa em microcosmos

locais, e isso gera soliddo existencial?®’®.

A comunicac¢do de massa, nesse contexto, poderia oferecer uma reversao parcial
desse estado. Diferentemente dos didlogos provincianos, os meios de comunicagdo de
massa tém a capacidade de situar o individuo dentro de narrativas mais amplas: noticias,
debates culturais, ciéncia, arte e politica, permitindo-lhe compreender e participar
simbolicamente da historia coletiva. Ao trazer informacdo de alcance universal, a
comunicacao de massa cria uma espécie de “ponte existencial”: o individuo deixa de
sentir-se um fragmento isolado e passa a perceber-se inserido em processos sociais,

culturais e histéricos mais amplos.

Esse participar na historia, no entanto, pode ser questionado desde a perspectiva
de Pierre Nora. Além de termos acesso a historia contada em um ponto de vista por muitas
vezes genérico e superficial, recusa-se a historia a concretude de certos grupos. Assim, o
“participar da historia” oferecido pela comunicagdo de massa € limitado: o individuo pode
sentir-se integrado a uma narrativa coletiva, mas essa narrativa ndo carrega a riqueza da

experiéncia vivida por diferentes comunidades.

Sobre esse assunto também Walter Benjamin foi relevante interlocutor. Em seu
texto O narrador, ele nos ensina que, atualmente “quase nada do que acontece estd a
servigo da narrativa, e quase tudo esta a servigo da informagao. Metade da arte narrativa
estd em evitar explicagdes”?’’. Ora, isso acontece pelo fato de que “a informacdo s6 tem
valor no momento em que € nova (...) Muito diferente ¢ a narrativa. Ela ndo se entrega.

Ela conserva suas forcas e depois de muito tempo ainda é capaz de se desenvolver”?8,

A reflexdo de Walter Benjamin sobre a narrativa complementa e aprofunda a
discussdo sobre comunica¢do de massa e historia. Para Benjamin, a arte de narrar envolve
mais do que transmitir dados ou acontecimentos, trata-se de construir sentidos, tecendo
experiéncia, memoria e ligdes humanas em formas que resistem ao tempo. A narrativa

ndo ¢ consumida de imediato: ela se revela aos poucos, permite reflexdo, interpretacio e

276 Sobre isso, também Ciro Marcondes Filho, no livro Sociedade tecnolégica, tem algo a dizer: “De nada
adianta eu produzir uma obra, ter ideias extraordindrias, inventar ou descobrir coisas que ndo eram até entdo
conhecidas se ndo puder passar por esse grande alto-falante geral da sociedade. Essas coisas que eu posso
ter jamais serdo conhecidas, pode-se dizer "nunca existiriam". Ou seja, o que garante que as coisas de fato
existem ¢ o fato de serem veiculadas pelos meios de comunicacao”. (Filho, 1994: 64).

217 Benjamin, 1996: 203.

218 Ihidem, 204.
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reinterpretagdo, estabelecendo vinculos profundos entre o ouvinte/leitor e a experiéncia

relatada.

J4 a informagdo, especialmente no contexto contemporaneo de comunicagiao de
massa, ¢ efémera ¢ imediata. Seu valor se esgota no instante em que ¢ nova; perde
relevancia tao rapidamente quanto foi transmitida. Isso reflete aquilo que Flusser chama
de enfeixamento “como acontece nos jornais, no radio ou na televisdo?’®. Ora, “a
emissora envia sua mensagem em feixes para salas, dentro das casas, € quem por acaso
estiver flutuando no espago vazio e apanhar a mensagem se tornard um receptor dessa

conexdo fascista — no verdadeiro sentido da palavra”28°.

Ao considerar Benjamin, percebemos que o que se perde com a predominancia da
informagao ¢ justamente a dimensdo experiencial da memoria. Narrar ndo € apenas
relatar, ¢ criar um vinculo entre passado e presente, entre sujeitos, entre memoria e
reflexdo. A narrativa permite que experiéncias concretas, memorias de grupos especificos
e nuances historicas sobrevivam a passagem do tempo. Sem ela, o individuo recebe
apenas dados desconectados do contexto e da experiéncia humana, refor¢ando a alienacao

e a solidao existencial que Flusser observa.

Flusser fala da predominancia do discurso informativo e dos enfeixamentos,
ressaltando a superficialidade e a efemeridade da informagdo moderna, que ndo cria
vinculos duradouros nem permite reflexdo profunda. Benjamin, por sua vez, critica a
perda da narrativa, mostrando que a informacao instantdnea substitui a experiéncia
narrativa que preserva memoria e sentido. Flusser chega a apontar a difusdo da
comunicacao de massa como uma possibilidade de pertencimento a histéria, mas aqui
cabe lembrarmos daquela mesma reflexdo sobre a sua diferenga com a memoria, algo
analisado com maior acuracia por Benjamin e Nora. Para essa reflexdo, recomendamos o

retorno a alguns paragrafos anteriores.

Flusser continua a sua analise sobre o discurso ao tratar de suas estruturas: circulo,
anfiteatro, piramide e feixe. Sobre o circulo, ele diz que “o emissor senta-se no centro,
estd rodeado por receptores, € os receptores estdo em condig¢do de responder ao emissor,

de forma que o discurso se reverte sempre em didlogo. Acho que essa ¢ a forma original

279 Flusser, 2015: 42.
280 Jhidem. Flusser menciona que fasces significa feixe.
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de discurso”?!. Sobre o anfiteatro: “esse circulo ¢ interrompido, divido em um teatro (...)
essa forma de transmissdo complexa vem da imagem daquela mesma fogueira, que agora
se tornou publica”?®, Sobre a pirAmide: “o emissor torna-se um autor. O autor envia a
mensagem aos relés (...) esses sacerdotes sdo, na verdade, construtores de pontes (...)
esses pontifices estdo ligados ao autor, tanto ao receber a mensagem, religio, quanto ao
transmiti-la, traditio”®. E por fim, a estrutura em feixe: “no momento em que vocé insere
um aparelho de televisdo no ambiente familiar, vocé€ faz o anfiteatro se transformar em
teatro. E de repente as pessoas nao se olham mais “face a face” (...) ficam todos voltados

para a televisdo, a agonia acontece na televisdo”?%,

O circulo simboliza a proximidade e a simetria: ainda que haja um centro, ele ¢
atravessado pela reciprocidade. E a estrutura em que a comunicagdo preserva sua
dimensdao comunitaria, ritualistica, em que contar uma histéria ¢ ao mesmo tempo
partilhar de um mundo comum. Ontologicamente, aqui a comunica¢ao ¢ mais coabita¢ao
que colonizagdo, mais por do que dispor. Quando o circulo se rompe, surge o anfiteatro:
o fogo se torna publico, a cena ¢ dividida em palco e plateia. A comunicagdo ganha escala,
a comunidade cresce, mas paga o preco da distancia entre emissor e receptor. Flusser vé
ai uma mediagdo mais complexa: ainda se pode responder, mas a assimetria aumenta. O
anfiteatro ¢ a forma da retorica civica, do discurso politico, do teatro e da praca publica.
A cena ¢ publica, mas ja ndo intima; o emissor fala para muitos, e o espaco de retorno ¢
mais ritualizado, a exemplo dos aplausos, vaias e murmirios. E uma estrutura que anuncia
tanto a possibilidade de cidadania quanto os riscos da manipulacdo coletiva: a

comunicacao se abre, mas também se fragiliza diante da massa.

Na piramide, o emissor se torna autor. E entre ele e os receptores se interpdem
relés, mediadores, sacerdotes e pontifices, no sentido literal de construtores de pontes.
Nisso nasce a institucionalizacdo da comunicacdo, quando o discurso se organiza em
hierarquia. O autor produz a mensagem, mas ela s6 chega ao publico filtrada pela tradicao
e pela religacdo. Essa estrutura simboliza tanto a solidez cultural, a preservagdo de obras,
dogmas, saberes, quanto o perigo da cristalizagdo: o discurso ganha autoridade, mas perde

imediaticidade. A piramide ¢, em certo sentido, o modelo das religides e das instituigdes
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classicas de poder: a mensagem viaja em degraus, legitimada por intermediarios que tanto

a sustentam quanto a controlam.

O que era anfiteatro, familia reunida, face a face, transforma-se em teatro
unilateral: todos voltam-se para a tela, e a agonia, a intensidade, ja ndo se da entre nos,
mas 14, no aparelho. Esse ¢ o discurso em feixe. Aqui Flusser percebe a substitui¢do da
relagdo reciproca pela mediagdo de aparelho: o discurso perde a reversibilidade, a
comunidade deixa de se olhar, e o centro do sentido desloca-se para a imagem transmitida.
O feixe ¢ a metafora do aparato que concentra, fascina e imobiliza; nele, a comunicagao
tende a passividade. E a estrutura propria da sociedade de massas, onde a informagio nio
circula em didlogo, mas se radia em unidimensionalidade. Sobre isso, Muniz Sodré ¢ uma
voz parceira: “Os media, a relacdo informativa, ao estabelecerem o monopdlio do
discurso, eliminam a possibilidade de resposta e erigem um poder absoluto, inédito na

Historia: a hegemonia tecnolégica do falante sobre o ouvinte”?®

Essas estruturas comunicacionais sao de estima em Flusser, uma vez que por meio
delas podemos compreender muito da relagdo entre apari¢des publicas e privadas e da
relacdo sempre politica da comunicacdao. De fato: “Toda comunica¢do ¢ engajamento
politico senso stricto. Ela torna publico algo privado. No entanto, essa informacao
publicada ¢ armazenada em um espago privado”?. A forma como recebemos e dilatamos
informagdes causa impacto direto na politica. Nesse sentido, Flusser vai comentar sobre

a informatica:

A informatica é — ou quer ser — uma disciplina exata. Sua pabnoig (mdthesis)
€ o calculo de probabilidade. As situagdes sdo mais ou menos provaveis e tudo
o que eu disser a respeito também ¢é mais ou menos provavel. Uma informagdo
¢ tanto mais informativa e tanto mais interessante quanto mais improvavel ela
for. Isto é, a verdade ndo ¢ absolutamente o objetivo, porque ela ¢
absolutamente desinteressante, absolutamente desinformativa (...) O valor da
informacdo cresce junto de sua tendéncia a ser mais improvavel: quanto mais
ficticia, tanto mais informativa. (...) A separacdo entre ci€ncia e arte esta sendo
superada pela informatica. (FLUSSER, 2015, p. 64)

Como essa afirmagdo sobre a informdtica se conecta com a politica? Ora, vemos
essa conexao no deslocar do eixo da verdade para a probabilidade, da constatacdo para a
invengdo e, nesse deslocamento, o jogo de informagdes torna-se também um jogo de
poder. Se a informagdo mais valiosa ¢ a mais improvavel, entdo o espago politico,

atravessado por fluxos comunicacionais, tende a privilegiar aquilo que surpreende, que
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rompe expectativas, que fascina pela ficgdo. A politica contemporanea, marcada pela
midiatizagdo e pelo dominio dos aparelhos informéaticos, ndo se organiza mais apenas em
torno da sustentagdo de verdades verificaveis, mas na capacidade de produzir narrativas
de alto valor informativo, isto ¢, narrativas que cativem por sua improbabilidade. Nesse
sentido, a politica deixa de se distinguir claramente da estética ou da fic¢do: governa quem

consegue criar cenarios narrativos mais envolventes, mesmo que menos verdadeiros.

O perigo da arte, nesse horizonte que Flusser descreve, ¢ ser absorvida
inteiramente pela l6gica da improbabilidade como valor em si, convertendo-se em mero
combustivel de um regime informacional que se nutre do choque, do inusitado, do
sensacional. A arte, nesse risco, deixa de ser um espago de abertura do ser, de revelagao
de mundos, e passa a ser apenas um recurso estratégico na competi¢do de narrativas, um
artefato estético subordinado a légica da politica-espetaculo. Quando o valor informativo
coincide com o grau de fic¢do, a arte corre o risco de ser reduzida a caricatura: ndo mais
experiéncia que alarga horizontes, mas dispositivo que reforca o ciclo de fascinacdo e
consumo rapido. Nesse processo, ela perde a densidade que a liga a memoria, ao simbolo

e a critica, tornando-se cimplice do mesmo regime que deveria tensionar.

Evitar esse perigo exige devolver a arte o que nela € mais proprio: a capacidade
de ndo se deixar encerrar pela utilidade imediata, de resistir ao calculo probabilistico e de
instaurar um tempo outro, em que o sentido nao ¢ avaliado pelo grau de improvavel, mas
pela intensidade de presenca. Em vez de se deixar capturar pela demanda de novidade
incessante, a arte precisa cultivar o gesto de demora, de atengdo, de siléncio, gestos que
vao contra a aceleragdo informacional. E, mais que isso, deve afirmar sua funcao critica:
nao apenas produzir ficgdes que surpreendam, mas revelar a propria mecanica da
ficcionalizagdo, desmontar os dispositivos que confundem invengdo estética com
manipulagdo politica. Em suma, a arte nao pode ser reduzida a um mero instrumento tal
como ¢ feito pelas midias, mas deve ser reconhecida em sua dimensao impulsionadora de
compreensdo e sentido. Nessa perspectiva, Flusser afirma: “Concordo com Nietzsche

quando ele afirma que a arte é melhor do que a verdade”?®’,

Apesar da manipulagio exercida através da informatica, “ndo posso imaginar mais

nada sem aparelhos; essa é a Unica possibilidade da conectividade em rede”?®. Flusser
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7289 yma forma diferente do

fala sobre uma “conectividade dialdgica gragas a aparelhos
enfeixamento, onde toda a polémica ocorre nas telas, sem possibilidade de resposta. Com
a Revolucdo Industrial, Flusser diz que “o espaco privado torna-se um laboratério. O
templo desaparece do horizonte”?®°. Antes desse evento “publicar, antes, significava sair
do privado e ir para o publico, submeter-se a critica publica e tomar de volta o que vem
do publico para inseri-lo no privado. Essa ¢ a tipica descri¢io do engajamento politico”?2.
A cultura do enfeixamento transforma o nosso mundo, uma vez que “sair do espago
privado ja ndo ¢ ganho de informacao, mas perda de informagao. O engajamento politico
perdeu sua fungdo comunicoldgica. Quando quero ser informado ¢ melhor ficar em
casa”?%2. Disso se segue o alerta: “Captem o impacto dessa revolugdo; a reptiblica nio ¢

s6 desnecessaria, mas incomoda”?%.

A partir dessa oOtica, vemos uma mudanga ndo apenas no modo de informar, mas
no proprio estilo de vida das pessoas. Sair de casa, antes, significava possibilidades de
didlogo, de sair da esfera privada e ir a publica. Se lermos essa provocagdo de Flusser
mais a fundo, podemos dizer que a politica tinha como fun¢ao descortinar o véu solipsista
do individuo. Fanon chega a nos dizer isso ao tratar do individuo colonizado, aquele que
nao se envolve com a comunidade. Assim, “talvez ndo estejamos mais em casas, pois 0
lugar onde moramos ndo merece mais 0 nome casa. Talvez tenhamos nos tornado
novamente ndomades”?%. A casa, de repente, se vé tomada por aparelhos; os assuntos que
mais chamam a atencao sdo aqueles que envolvem os aparelhos. No fundo, isso mostra
que “ndo existe mais espago publico nem espago privado. A revolu¢ao da comunicacao
consiste basicamente de ela ter construido canais que ligam espagos privados entre si
através do espaco publico”?®®. Ou seja: “quando vocés estdo em casa ouvindo radio, vocés
ouvem, como ouvintes privados, uma emissora da radio privada e ndo t€ém um espago
politico. Naturalmente, as pessoas da emissora podem se comporta como se estivessem

em um espago publico”2%.
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Todo esse teatro € justamente uma farsa, vai dizer Flusser. A comunicagdo, em seu
modo enfeixado, mata a possibilidade politica, d4& um ultimato a republica ou a
democracia. A comunicagdo transforma o modo como lidamos com os espacos, € isso
quer dizer mudangas no horizonte, ou na paisagem. A arena publica agora se passa nas
paredes das pessoas, pela televisdo, ou mesmo pelos celulares. A comunicologia ¢ uma
forma de nos mostrar como estd o nosso modo de ser contemporaneo, € com base em que
vamos validar o conhecimento. A credibilidade passa a ser filtrada por aparelhos, por
influencers. “Minha tese € que o furacdo da revolu¢do da comunicagdo sopra através de
todas as paredes e todos os telhados, arrastando consigo tudo o que ¢ familiar, patrio,

nacional, privado. Também ndo existe mais espago publico”?%’

. “O desaparecimento do
espaco publico significa também o desaparecimento de todo dialogo e,
consequentemente, de qualquer formacdo de opinido publica”?®. Nio se trata mais de
teorizar a informagdo e como ela impacta a opinido, mas de propagar esse modo de ser

enfeixado como “modelos de comportamento”?%°.

Habermas, em um de seus mais recentes livros, Uma nova mudanca estrutural da
esfera publica e a politica deliberativa, percebe aquilo que Flusser falava ha alguns anos,
isto é:

Vista da perspectiva do mundo da vida dos participantes, a sociedade civil de
cidad@os politicamente ativos esta, portanto, inerentemente presa nesse campo
de tensdo entre a esfera privada e a esfera publica. Veremos que a digitalizagio

da comunicagdo publica deixa desvanecer a percep¢do dessa fronteira entre as
esferas da vida privada e da vida ptblica. (HABERMAS, 2023, p. 46)

O que impressiona em Flusser ¢ o fato de que ele viu apenas o engatinhar da
internet e da globalizacdo como hoje conhecemos. No entanto, seus escritos foram
surpreendentemente premonitorios, mostrando um olhar acurado para o futuro. Flusser
expressa que o modo como nos comunicamos impacta diretamente na politica, € também
o contrario, uma vez que as politicas podem ser feitas de modo a nos afastar de uma
comunicacdo dialdégica. A comunicologia, portanto, ao empreender uma breve
fenomenologia do didlogo e do discurso, esmiuca o proprio tecido dos modos de ser na
contemporaneidade. Isto ¢, na comunicagdo reside a possibilidade para se ontologizar a
vida, isto &, repassando modelos de comportamento como verdades. A comunicagio

ontologizada se opde a ontologia da comunicagdo, uma vez que a primeira, por meio de
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mecanismos de controle, visibilidade e sugestdo elege os comportamentos preferiveis a
serem seguidos; ja a segunda, por meio do exercicio da leitura demorada e do
compartilhamento deliberado entre os participantes, expondo as contradigdes, sem nunca
apagé-las ou reduzi-las em nome de um universalismo ou globalizacdo, estuda as
possibilidades de ser a partir da comunica¢do. Obviamente que o interesse por tras de
uma ontologia da comunicacao ¢ ampliar as visdes e leituras de mundo, ao passo que a

comunicagao ontologizada nos prende no enfeixamento de uma “visdo de Deus”.

Nesse interim, Flusser propde a conectividade em rede. “Quando digo redes e
conectividades nao quero dizer redes de pesca. Quero dizer sinapses neurologicas. Esté
em curso uma conectividade em rede que se espalha como um cérebro ao redor do globo
terrestre”®. Essa antecipagdo da internet na fala de Flusser indicava uma certa esperanga,
uma capaz de reunir a todos naquela estrutura circular do dialogo, com a oportunidade
de perguntas e respostas. Flusser era otimista com a técnica, apesar de critica-la de muitas
maneiras. Chega a dizer que a visdo de Heidegger sobre a técnica faz ele ser “mais
antipatico que muitas outras coisas”®!. Flusser vé da seguinte maneira: “liberdade é
técnica (...) A técnica ¢ a possibilidade de manipular as causas de forma que elas tenham
as consequéncias que eu queira”3%?. Assim, a técnica nio necessariamente ¢ a causa da
destruicao e da manipulagdo, pode ser manipulada com propdsitos que visam o bem da
coletividade. Diante das configuragdes sociais ‘“nada mais podemos fazer sendo ter uma
cosmovisao conectada. Somos os nés de uma rede. O que antigamente se chamava de

sociedade é de fato apenas uma coisificagio, a reificacdo de uma rede intersubjetiva”3%,

Podemos dizer, em afirmag¢do contraria a Flusser, que ndo somos como nds em
uma rede, mas como linhas. Para formar um no, € preciso que uma linha se entrelace com
outra. Podemos dizer que temos agulhas de sobra, os meios de comunica¢do, mas 0s nds
nao acontecem de forma Obvia. Isto €, estar conectado nao implica costura. Enquanto
linhas, passamos de forma paralela as outras, muitas vezes sem toca-las, sem ir ao
encontro. A formacdo de um n6 vai depender da unido das partes, do quanto se empenham,

do compartilhamento, da doagdo. Estar conectado ¢ um dado tecnologico, ser costurado
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¢ doacgdo. Isso significa: abertura; ndo apenas de um individuo, mas da responsabilidade

social e das visdes parciais e revisaveis, uma visao social.

Habermas também ¢ otimista ao afirmar que “€ s6 a comunica¢do publica guiada
pela midia de massa que forma o ambito em que os ruidos comunicativos podem ser
condensados em opinides publicas relevantes e eficazes”3**. Habermas enxerga na
internet “uma ruptura no desenvolvimento da midia na histéria humana, comparavel a

introducdo do livro impresso”3®. No entanto, ele alerta para o fato de que:

As redes de comunicacdo sem fronteiras que se formam espontaneamente em
torno de certos topicos ou pessoas podem se espalhar de maneira centrifuga e,
ao mesmo tempo, condensar-se em circuitos de comunicagdo que se isolam
dogmaticamente uns dos outros. Com isso, as tendéncias de dissolucdo dos
limites ¢ a fragmentacdo reforcam-se reciprocamente em uma dindmica que
age contra a forca integrativa do contexto de comunicagdo das esferas publicas
centradas nos Estados nacionais, instituidas pela imprensa, radio e televisdo.
(HABERMAS, 2023, p. 62-63)

Podemos, assim, perceber uma tensao fecunda: se por um lado as redes oferecem
agulhas em abundancia, capazes de conectar pontos outrora distantes, por outro, a costura
efetiva dos nos depende de uma disposicao que nao ¢ meramente técnica, mas ética e
politica. Habermas reconhece a poténcia integrativa de uma comunicacdo publica
mediada, mas adverte que, e aqui utilizaremos aquela metéafora, o excesso de linhas, sem
a responsabilidade do entrelagcamento, produz apenas paralelismos que nao se tocam ou,
pior, enclaves que se fecham sobre si mesmos. A promessa de uma esfera publica
ampliada pode degenerar em uma colecdo de microesferas dogmaticas, cada uma
reforcando suas proprias certezas. De fato, as redes deveriam caracterizar uma nova

possibilidade, mas sdo atravessadas por essa distor¢ao:

O carater igualitario e ndo regulamentado das relagdes entre as partes e a
autorizagdo simétrica dos usudrios para darem suas proprias contribuicoes
espontaneas formam o padrio de comunicagdo que originalmente deveria
caracterizar a nova midia. Essa grande promessa emancipatdria é hoje abafada,
pelo menos parcialmente, pelos ruidos selvagens em camaras de eco
fragmentadas e que giram em torno de si mesmas. (HABERMAS, 2023, p. 61)

Se continuarmos nessa metafora da costura, as redes digitais sdo como tecidos que
podem tanto se cruzar quanto se rasgar em fiapos desconexos que ndo se sustentam
mutuamente. O perigo ¢ que a comunicagdo, em vez de gerar uma textura social
integrativa, se fragmente em clusters que se isolam, em bolhas que se retroalimentam,

debilitando o proprio espagco democratico. O dado tecnoldgico da conexdo nao garante o
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doado da costura: s6 quando ha abertura para o encontro, disposi¢do ao didlogo e
responsabilidade pela pluralidade ¢ que a linha se faz nd. A internet poderia ser um espago
para a diversidade, mas ¢ abafada pelo interesse de reforcar visdes ja sedimentadas,

usando as outras vozes como refor¢o e aprovagao, ndo como contrariedade e revisao.

E nesse ponto que a hermenéutica comunicativa oferece um horizonte distinto:
compreender que cada interagdo carrega ndo apenas informagao, mas também memoria,
pertenca e apelo é€tico. A costura dos nds ndo se resolve por algoritmos nem por
probabilidades, mas pela decisdo coletiva de se deixar interpelar pelo outro, de
transformar o ruido em deliberagdo, de reconhecer que a visao de cada sujeito € sempre
parcial e apta a revisdes. O desafio contemporaneo, portanto, ndo ¢ apenas multiplicar
conexdes, mas cultivar costuras: fazer da rede ndo um espago de dispersao centrifuga,

mas um tecido em que as linhas se cruzam, se doam e se responsabilizam mutuamente.

Habermas, ao identificar a nova revolugdo comunicacional como disrupg¢ao, langa
também o desafio: “Assim como a impressao do livro transformou todos em potenciais
leitores, a digitalizagdo hoje transforma todos em potenciais autores. Mas quanto tempo
levou para todos aprenderem a ler?”*%. Vemos nisso a abertura para um discurso de
estrutura piramidal, como Flusser nos ensinou. O autor repassa a sua mensagem aos
sacerdotes, aos pontifices, que entdo propagam ao resto da populagdo. As redes sociais
funcionam dessa forma: um influencer repassa a sua mensagem, que entdo ¢ recebida por
varios seguidores, tal como os pontifices, que vao espalhar a mensagem no maior niimero
de paginas possiveis. O compartilhamento serve como reafirmagao de uma visdo que se
mostra exemplar como modelo de comportamento. Essa nova piramide, para pensar junto
com Flusser, hierarquiza a forma como recebemos e transmitimos informacdes. O
influencer € o novo autor. A grande diferenga ¢ que os pontifices podem se revoltar a
qualquer momento, gerando debandada. Caso o influencer saia do roteiro de modelo

comportamental, sua influéncia pode desvanecer da noite para o dia.

Essa volatilidade transforma a piramide em uma estrutura paradoxal: embora
mantenha a hierarquia entre autor e mediadores, ela estd permanentemente ameagada pela
instabilidade dos vinculos, pelo cardter efémero das lealdades e pela logica acelerada da
atencdo. Se na pirdmide classica descrita por Flusser os pontifices desempenhavam a

funcdo de consolidar a mensagem, garantindo sua perenidade através da religio e da
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traditio, na piramide digital esses mesmos mediadores ndo tém o compromisso de
conservar, mas de propagar rapidamente, de viralizar. O elo entre autor e pontifice ¢ fragil,
dependente de afinidade momentanea, de algoritmos que premiam a novidade e do

espetaculo constante que mantém os seguidores em estado de fascinio.

Nesse sentido, a autoridade do novo autor ndo ¢ sedimentada pelo tempo, mas pela
performance continua: a cada postagem, o influencer precisa reafirmar sua posi¢do,
reconquistar seus mediadores e renovar sua relevancia. A piramide, assim, deixa de ser
um monumento solido e se aproxima de uma arquitetura liquida, construida e
desconstruida diariamente, em que o poder comunicativo se mede pela capacidade de
manter coesos os fios que, a qualquer instante, podem se desfazer. Isso explica tanto a
ascensao meteodrica de figuras desconhecidas quanto o colapso repentino de reputagdes
consolidadas: tudo depende da manutencao de um pacto fragil entre autor e comunidade

de mediadores.

O risco € que essa forma de piramide, em vez de fomentar didlogo, reforce um
modelo de idolatria instavel, em que a circulagdo da mensagem importa mais que seu
contetdo. O compartilhamento atua como sinal de pertencimento, como gesto ritual de
reafirmagdo da identidade do grupo, mas raramente se abre para contestacdo critica.
Assim, a visdo habermasiana de uma esfera publica mais democratica se esbarra nas
mesmas armadilhas da hierarquia: poucos falam para muitos, enquanto os muitos validam
o discurso pela repeti¢dao. A diferenca ¢ que, ao contrario da piramide tradicional, a atual
pode ruir sem aviso, revelando o quao frageis sdo os lagos que sustentam a autoridade

comunicativa.

No fundo, o desafio que emerge ¢é repensar se € possivel transformar essa piramide
liquida em um espago de costura auténtica, em que o compartilhamento ndo seja apenas
eco, mas também critica e reinterpretacao. Caso contrario, a rede corre o risco de se
manter aprisionada na légica da reveréncia e da fuga, oscilando entre idolatria e

cancelamento, sem nunca alcancar a densidade de um didlogo publico efetivo.

Aterrissando a este ponto, € preciso revolver a midianidade, categoria que nomeia
o modo de ser da comunicagdo quando atravessada pelos meios. Se até aqui exploramos
estruturas e metaforas, o circulo, o anfiteatro, a piramide e o feixe, agora buscamos
compreender o que sustenta todas essas formas: a condi¢do propria de existir

comunicativamente em meio a aparelhos que ndo apenas transmitem mensagens, mas
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configuram a experiéncia de aparecer, de se relacionar e de partilhar o mundo. E nesse
terreno, denso e ambivalente, que a hermenéutica comunicativa encontra seu espago de

reflexdo.

4.2. A midianidade: infocracia, hermenéutica do fake e da confluéncia

307 chama de medianidade o modo de ser do dasein na cotidianidade

Se Heidegger
indiferente, absorvido pelo mundo das ocupagdes, somos impelidos a atualizar essa
analise para o contemporaneo. O que ocorre quando o mundo das ocupagdes, o tecido
mesmo da cotidianidade, ¢ permeado, constituido e mediado por um entorno técnico-
simbolico de imagens, fluxos informacionais e aparatos mididticos? Surge, entdo, o

conceito de midianidade.

A midianidade ndo substitui a medianidade, mas a radicaliza na visdo
contemporanea. Na midianidade ndo estamos simplesmente imersos numa indistin¢ao
ontica das tarefas cotidianas, mas sim numa indistingdo ontoldégica mediada técnica e
simbolicamente. Isto €, o ser que € sempre compreendendo se abre ao mundo, € ser-no-
mundo, mas este mundo ja ndo se distingue como organismo vivo e organismo digital.
Trata-se de um horizonte aparentemente inevitdvel e ambiguo da facticidade. O a7 do ser
¢, desde o nascimento, arremessado nas experiéncias da midianidade, de modo que o
encobrir € o desencobrir, a alethéia que tanto Heidegger falou, se da na propria dinamica

do aparecer e desaparecer das midias®®.

A midianidade parte, por um lado, do pressuposto habermasiano de que a
digitalizacdo transforma cada sujeito em potencial autor, deslocando o centro de
gravidade da comunica¢dao para um espago em que todos podem enunciar e circular
discursos; e, por outro, do esquema piramidal de Flusser, que mostra como, mesmo em
ambientes supostamente horizontais, a comunicagdo se reordena em hierarquias, com
novos autores e novos pontifices que filtram e propagam mensagens. Da convergéncia
dessas duas perspectivas emerge uma questdo central: o que significa influéncia em um
mundo em que a autoria ¢ potencialmente de todos, mas a estrutura midiatica ainda

concentra e hierarquiza a circulagao?

A midia ndo € neutra, ela conforma a propria experiéncia de aparecer, de pertencer,

de se reconhecer e de ser reconhecido. A midianidade ¢ essa atmosfera em que a

307 Recomendamos o retorno as paginas iniciais da tese.
308 Trata-se de pensar: qual ¢ 0 mundo da vida? O digital ou aquele que costumamos chamar de real?
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existéncia se d4 sempre em relagdo com dispositivos que tanto potencializam quanto
fragilizam a coabitagdo. Na midianidade, todo gesto comunicativo carrega a duplicidade
do por e do dispor: a0 mesmo tempo em que se abre como doagdo, quando alguém
compartilha, narra, se expde, também se oferece ao risco de ser capturado, transformado
em dado, replicado como ruido. O influencer, como novo autor, encarna essa duplicidade:
ele se coloca em cena como figura de referéncia, mas sua autoridade depende da
manutengdo constante de mediadores que podem desertar a qualquer instante. A
midianidade €, assim, o terreno onde a comunicagdo ndo pode mais ser pensada como
simples transmissdo, mas como um jogo de tensdes entre permanéncia e dissolugao, entre

visibilidade e esquecimento, entre fidelidade e abandono.

Reconhecer a midianidade ¢ reconhecer que ja ndo nos comunicamos fora da
mediagdo: ela ¢ o horizonte inevitavel que molda as formas de dizer e de ouvir, de crer e
de contestar. A politica, a arte, a ci€éncia e a vida cotidiana ja ndo se dao em “esferas
puras”, mas sempre sob o regime da midia, que tanto condensa ruidos em opinido publica,
como Habermas aponta, quanto fragmenta a esfera em microbolhas que se fecham em si
mesmas. A midianidade, portanto, ¢ o nome dessa condicao historica em que os lagos
sociais se tecem e se desfazem na mesma velocidade, em que a verdade disputa espaco

com a ficgdo, e em que o desafio ndo € apenas conectar, mas costurar.

No livro Infocracia: digitalizacdo e a crise da democracia, Byung-Chul Han diz
que “ndo sdo as pessoas que sdo realmente livres, mas as informagdes’%°. A partir disso,
ele sublinha: “uma fenomenologia da informacdo ¢ necessaria para se adquirir uma
compreensao profunda sobre a infocracia, sobre a crise da democracia no regime da
informacdo™®%. Em parte, Flusser empreendeu essa tarefa ao mostrar que a informago
ndo ¢ simples veiculo de verdade, mas jogo de probabilidades, campo de forcas que
organiza o modo como o mundo se apresenta a nds. Quando Han fala sobre a liberdade
das informacdes, ele toca justamente naquilo que Flusser ja intuia: a informacgao,
enquanto fluxo, adquire vida prépria, circula, se propaga, ganha valor a medida que se
torna improvavel e, com isso, emancipa-se dos sujeitos que a produzem. Sobre isso, Han

val comentar:

A racionalidade discursiva é ameagada, hoje, também pela comunicacdo
afetiva. A gente se deixa afetar demais por informacdes que se seguem
apressadas umas as outras. Afetos sdo mais rapidos do que a racionalidade. Em

309 Han, 2024: 14.
810 1hidem, 35.
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uma comunicagao afetiva, ndo prevalecem os melhores argumentos, mas as
informagdes com maior potencial de estimular. Desse modo, fake news,
noticias falsas, geram mais aten¢do do que fatos. Um tnico tuite que contenha
fake news ou fragmentos de informagao descontextualizadas ¢ possivelmente
mais efetivo do que um argumento fundamentado. (HAN, 2024, p. 37)

A observagdo de Byung-Chul Han ¢ incisiva, porque mostra a mudanga do eixo
da comunicacdo: do espaco da argumentagao racional, que supde tempo, escuta e esforco
de fundamentagdo, para o espaco da estimulacdo afetiva, que opera pela velocidade e pela
intensidade das reagdes. Sobre isso, Han exemplifica com o caso de 1854, o duelo de
discursos entre Lincoln e Douglas. “Douglas falou, num primeiro momento, durante trés
horas inteiras. Em sua réplica, Lincoln teve a disposi¢dao igualmente trés horas longas.
(...) A capacidade de concentragiio do publico era extraordinariamente alta”3!!. Seguido
a isso, Han comenta que “as midias eletronicas de massa destroem o discurso racional
marcado pela cultura livresca. Produzem uma midiocracia”®'?. Também ¢ digno de nota
quando Han diz: “Nao escutam o outro, ndo escutam atentamente. O discurso, contudo, ¢
uma praxis da escuta atenta. A crise da democracia €, antes que mais nada, uma crise da

escuta atenta”?

Se a racionalidade discursiva é, como em Habermas, o horizonte de uma
democracia deliberativa, em que os melhores argumentos, testados no espago publico,
orientam decisdes coletivas, a comunicacao afetiva desloca esse eixo para o regime do
impacto imediato. O critério ndo ¢ a validade, mas a capacidade de provocar. Nao importa
mais o valor argumentativo, o raciocinio, a veracidade, o carater proposicional. Nesse
novo regime, a informacao deixa de ser avaliada por sua veracidade e passa a ser medida
por seu potencial de engajamento. O perigo ¢ que o afeto, em sua rapidez, antecipe o
juizo, dispense a reflexdo e torne secundaria a exigéncia da verdade. As fake news, nesse
sentido, sdo paradigmadticas: mesmo quando desmentidas, j4& cumpriram seu papel de
afetar, de gerar medo, indignacdo ou entusiasmo. O problema nao € apenas cognitivo, mas

temporal, a velocidade dos afetos supera a cadéncia da razao.

A exigéncia de Han por uma fenomenologia das informagdes de fato ¢ relevante,
pois foi apenas parcialmente escrita por Flusser, ou apenas sugerida na comunicologia.

Sodré nos ensinou que: “na realidade, as pessoas sdo informadas para que nao busquem

311 Han, 2024: 27.
312 Ibidem.
813 Ibidem, 53.
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a informaco”*!*. Como nos lembra Flusser, nossas casas hoje perdem o carater de templo
e se transformam em uma rede de enfeixes, uma multiplicidade de vozes que informam
infinitamente. A indiferenca cotidiana também se mostra nesse numero sem fim de
informacdes, isto €, ha noticias sendo produzidas a cada minuto que se passa, mas quase
nenhuma importa ou chama a aten¢do. Com os celulares, importam mais os conteudos de
alivio comico do que qualquer outro fator relevante. Os videos curtos prendem a atencao
por se apresentarem como forma de alivio: ndo exigem muito da atencdo e nem
consomem muito tempo. Nessa aparéncia de mercadoria fast, tal qual o fast food, muito
do tempo e da atencao didria vai embora. O que esta em jogo € aquilo que Han suscita ao

falar sobre Douglas e Lincoln: a concentragdo se torna difusa, espalhada, esquartejada.

Nessa indiferenca cotidiana que nos atravessa, na medianidade heideggeriana, ha
também uma indiferenca propria da midianidade. Assim como Heidegger v€ na
medianidade um carater fenomenal positivo, no sentido de que ¢ imerso na indiferenca
que se pode despertar, também a midianidade possui o seu lado positivo, o de se
chacoalhar em meios as midias. Para compreendermos esse fendmeno, precisamos

vislumbrar a diferenca entre ocorréncia e acontecimento.

Diante do celular ou da televisdo hd inimeras ocorréncias. Por exemplo: houve
um assalto na cidade X; houve um assassinato; os juros cairam, subiram; o presidente
falou sobre algo; os deputados aprovaram tal lei. Sao ocorréncias no sentido que se deram
em um tempo e um espago, se concretizaram dentro de um contexto. Os jornalistas nos
informam essas ocorréncias com o maximo de seriedade, tentando chegar ao maximo da
imparcialidade. Os influencers comentam essas ocorréncias, geralmente de forma comica,
pois chama mais a atencdo. Isto €, por mais horrivel que seja a noticia, hd um lado para a
jocosidade. Sobre isso, Bergson nos falou bem: “por mais franco que se suponha o riso,
ele oculta uma segunda inten¢do de acordo, diria eu quase de cumplicidade, com outros

galhofeiros, reais ou imaginarios™3®,

Rimos por acordo, por socializagdo, por
identificacdo. Se rir € como um acordo, digamos, um consenso, também ocorre em um
campo de forgas. Quer dizer, fazendo uma leitura expandida de Bergson, rir € aceitar, ¢

deixar que o afeto entre por todas as minhas veias.

314 Sodré, 1984: 49.
315 Bergson, 1983: 8.
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Nesse sentido, a forma jocosa com que os influencers informam ¢ uma forma de
romper com a resisténcia de quem recebe a noticia, o receptor se abre com mais facilidade.
Nisso mora um perigo ¢ uma dadiva: o perigo de aceitar absurdos, desde que
“brincadeiras”; a dadiva de realizar uma costura, ndo apenas uma conexao fugidia. Em
seu carater recreativo, o riso pode aproximar as pessoas em lacos inesperados. No entanto,
se deixar afetar demais pelo riso, mesmo em situagdes politicas que exigem seriedade, a
exemplo do debate entre Lincoln e Douglas, pode transformar as politicas publicas em

brincadeiras irrelevantes, isto €, ndo serem levadas a sério.

Se empreendermos uma fenomenologia dos memes, essas imagens que inundam
as redes sociais com todo tipo de piada e brincadeira, teriamos de nos perguntar: por que
tanto riso? E, por outro lado, por que ndo? Talvez o riso, no espago midiatico, se ofereca
como alivio diante da saturacao informacional, como valvula de escape frente ao excesso
de estimulos e a dureza da realidade. O meme funciona como micronarrativa simbdlica:
condensa em segundos o que longos discursos demorariam a articular, e, por meio da
comicidade, torna suportavel o insuportavel. O riso, nesse caso, ndo € apenas evasao; ¢
também forma de entendimento imediato, uma traducao de complexidades em imagens
ironicas ou absurdas. Ele abre, paradoxalmente, um caminho para a critica: rir de algo ¢€,

de certo modo, ja tomar posi¢ao em relacao a esse algo, mesmo que de maneira ambigua.

Ora, mas o riso pode também anestesiar, esvaziar a gravidade do que se apresenta.
Quando tudo se torna risivel, o risco € que nada seja levado a sério. A ironia, transformada
em norma, cria um horizonte em que a seriedade soa ingénua e a indignagao se dissolve
em sarcasmo. A politica, sob esse regime, perde densidade, convertendo-se em espetaculo
de piadas rapidas, mais voltado a engajar curtidas do que a gerar deliberagdao. O meme,
entdo, corre o risco de se tornar a gramatica dominante da esfera publica, onde argumentos
sdo derrotados ndo pela for¢a da razdo, mas pelo poder de uma risada viral. Conforme

Han:

A comunicacdo baseada em memes como contaminacdo viral dificulta o
discurso racional ao mobilizar, mais do que nada, afetos. A guerra de memes
indica que a comunicac¢do digital privilegia cada vez mais o visual perante o
textual. Imagens sdo, justamente, mais rapidas do que textos. Nem o discurso,
nem a verdade sdo virais. A visualiza¢do intensificada da comunicac@o impede
ainda mais o discurso democratico, pois imagens nido argumentam ou
fundamentam. A democracia ¢ lenta, prolixa e tediosa. (HAN, 2024, p. 45)

A fenomenologia dos memes exigiria, portanto, que vissemos neles nao sé

distragdes, mas fendmenos que revelam o modo como o ser se expde no digital: ora como
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rastro critico, ora como esvaziamento critico. Haraway nos lembra que “a ironia tem a
ver com contradi¢des que ndo se resolvem — ainda que dialeticamente — em totalidades
mais amplas: ela tem a ver com a tensdo de manter juntas coisas incompativeis porque
todas sdo necessarias e verdadeiras”®®. Isto é, ao mesmo tempo que a politica é

necessaria, o riso também €, e nessa ironia 0 meme condensa uma contradigao.

No entanto, como bem observado por Han, podemos perceber que, atualmente, o
riso € utilizado como capital politico. Os memes servem para descredibilizar propostas,
para reduzir projetos a um nada comico. Ou seja, transformam politicas em piadas. Em
ritmo veloz, as redes sociais promovem, em sua maior parte, um riso despolitizado, aquele
que passa por cima de batalhas reais travadas em um campo politico. O riso acaba ficando
preso ao terreno das ocorréncias, isto €, ri-se da queda de uma pessoa, do infortinio

inesperado, do erro crasso.

Somos inundados por informagdes, por ocorréncias de todo tipo. “O presidente da
Russia disse 1ss0”’; “O presidente dos Estados Unidos disse aquilo”. Essas informagdes
rapidamente sdo descartadas para que outras apare¢am. Pode-se, entdo, dizer que as
ocorréncias sdo verdadeiras ou falsas. Talvez o presidente da Russia ndo tenha realmente
dito aquilo, foi uma fake news espalhada, uma noticia falsa. Até que seja desmentida, ja

nao importa tanto, pois o afeto ocorreu.

Ou seja, analisando com Habermas®'’ em seu Conhecimento e interesse, as fake
news possuem um interesse escuso: pode ser o lucro, pode ser a confusdo, pode ser a
dispersdo. Sao interesses, de fato, mas também ha aquele correspondente a nocao de
maioridade. Aquele que consome as noticias falsas jura que sao verdadeiras, pois acredita
estar em uma posi¢do de superioridade moral, acredita estar em um grupo seleto dos
conhecedores da verdade. Ou seja, a no¢io de verdade se transforma em um bunker'®

moral, uma blindagem de toda e qualquer critica, pois, na realidade, quem critica nao

conhece a verdade. As pessoas que ainda ndo receberam a “iluminagdo” sdo alienadas,

316 Haraway, 2009: 35.

317 Recomendamos o retorno a explicitagdo inicial de Habermas nesta tese.

318 Isso se mostra nas infimeras noticias sobre a descredibilizagio da imprensa. A matéria de Yahya (2023)
mostra, por meio de pesquisa da Reuters Institute, que 41% dos brasileiros dizem evitar se informar. A
matéria de Prates (2025) também mostra, por meio da pesquisa da Edelman Trust Barometer, que menos
da metade dos brasileiros confia na midia. Na matéria de Estarque (2021), em pesquisa também da Reuters,
¢ mostrado que 78% dos brasileiros acham que jornalistas tentam esconder seus erros.
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ndo se pode esperar nada delas. Nesse caso, a verdade se transforma em clausura. Nao

importa conhecer nada além da verdade.

O resultado ¢ uma inversao da propria ideia de maioridade iluminista que, para
Kant e para Habermas, significava a coragem de pensar por si mesmo, de submeter-se a
critica publica. Aqui, a maioridade se deforma em autoengano: acreditar em algo ndo por
que resista ao crivo da razdo e do debate, mas justamente por que cria uma muralha que
impossibilita o didlogo. Nessa clausura, o interesse pelo conhecimento emancipatdrio
desaparece: ndo se quer conhecer mais, ndo se busca compreender melhor, pois a posse
da verdade ja ¢ suficiente. A consequéncia disso € devastadora para a esfera publica: cada
grupo enclausura-se em sua certeza e passa a olhar o outro como inimigo, incapaz de
didlogo. A linguagem deixa de ser meio de entendimento e torna-se arma de guerra
simbolica. Assim, o que Habermas diagnosticava como potencial emancipador da
comunicacao, o poder da razdo publica de fundar consensos racionais, ¢ capturado e
pervertido pela logica afetiva das fake news: um saber que ndo emancipa, mas aprisiona;

um discurso que nao abre, mas fecha.

Nao ¢ de admirar que, nas redes sociais, os comentarios sejam, em boa parte das
vezes, vozes dispersas que evocam palavras de ordem, sem qualquer tipo de entendimento
mutuo. O que se busca ndo ¢ a construgdo de sentido compartilhado, mas a reafirmagao
de pertenga: cada palavra de ordem funciona como senha de acesso a uma comunidade
imaginada, como sinal de que se esta “do lado certo”. O didlogo se perde porque nao ha
verdadeira disposi¢do para escutar; o que prevalece ¢ o desejo de marcar posigcdo, de
inscrever-se no campo de batalha simbolico. Assim, a linguagem deixa de ser ponte € se

torna muro, ndo media o encontro, mas sustenta trincheiras.

Essa logica ¢ alimentada pelo proprio desenho das plataformas, que privilegiam a
visibilidade do impacto e ndo a qualidade do argumento. Comentéarios que atacam,
ironizam ou reduzem complexidades a slogans ganham mais alcance do que tentativas de
argumentacdo fundamentada. O efeito ¢ um circulo vicioso: quanto mais se grita, mais se
¢ ouvido; quanto mais se tenta dialogar, mais se ¢ silenciado pelo ruido. A racionalidade
discursiva, que em Habermas depende da possibilidade de validar pretensdes de verdade
em comum, ¢ corroida pelo imediatismo afetivo e pela competigdo por atencdo. As

noticias falsas nos movem pelo interesse moral, pelo panico.
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Mas mesmo nesse cenario, ndo se pode dizer que tudo se resume a dispersao. Ha,
sob as camadas de slogans e ataques, lampejos de confluéncia: comentérios que buscam
costurar pontos de vista, usuarios que respondem com paciéncia, tentativas de abrir
espago para uma escuta minima. Esses gestos sao raros e frageis, mas indicam que a midia
digital ndo condena definitivamente o didlogo, apenas o torna mais dificil, mais
trabalhoso, mais dependente de uma ¢ética comunicativa que resista a tentacdo de

simplificar tudo em palavras de ordem.

No terreno das ocorréncias, estas que nos atropelam diariamente por todo tipo de
tela, funciona a légica do verdadeiro e do falso. Ja no terreno dos acontecimentos, ha

outro tipo de logica. Podemos partir de uma reflexao flusseriana:

Quando vocé encontrava uma pessoa no Paleolitico, aquilo era um
acontecimento colossal. Vocé via um outro, um semelhante, ou seja, um
animal, que nem era tdo grande, mas que andava sobre duas pernas, de forma
que toda a vegetacdo apontava para ele. Vocé olhava aquele ser humano e
aquele ser humano era um acontecimento. A partir de entdo, o ser humano foi
ficando cada vez menos interessante. Hoje, quando vocé encontra seres
humanos na rua, isso ndo quer dizer nada. E totalmente redundante. No
importa o que vocé queira dizer, o ser humano perdeu quase todo o seu valor
informativo. (FLUSSER, 2015, p. 81)

Acontecimento nao tem a ver com influéncia, com as inumeras ocorréncias que
influenciam a nossa percep¢ao didria sobre noticias, mas com confluéncia. Isto €, um
acontecimento nao ¢ da ordem do verdadeiro e do falso em sentido l6gico, mas em sentido
ontologico, no descortinar das possibilidades mais proprias, para ressoar com Heidegger.
Nao se trata da logica do verdadeiro e do falso como nas ocorréncias, mas do encobrir e
do desencobrir fenomenoldgico, isto €, no fazer aparecer do sentido proprio. Confluéncias
costumam ter menos palco midiatico, pois ndo sdo chocantes. Por exemplo: “pessoas se
reinem em biblioteca para debater sobre politica”; “rodas de conversa sobre afeto e
comunicacao vao acontecer”’; “professor leva alunos ao parque para aprenderem sobre
avistamento de passaros”; “grupo comunitdrio planta arvores e cria hortas urbanas”;
“amigos se reunem para compartilhar experiéncias de musica ou artesanato”; “pessoas
participam de meditacdo coletiva em jardim”; “cidaddos se encontram para discutir
solucdes de mobilidade e transporte sustentavel”; “encontros de contadores de historias
em cafés locais”; “oficinas de troca de saberes entre geragdes: culindria e técnicas

99, ¢

manuais”; “acdes de vizinhanga para mapear problemas urbanos e propor melhorias”.

Esses eventos, dados como discretos, abrem espagos de possibilidade, permitindo

que mundos se revelem de maneira singular, ndo pela dramaticidade ou pelo escandalo,
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mas pelo impacto ontolégico no modo como os participantes e observadores percebem e
vivem esses encontros. A midia, muitas vezes, privilegia o chocante, mas ¢ nessa
confluéncia silenciosa que se constroem experiéncias de sentido mais duradouras e
transformadoras. Nessa perspectiva, os acontecimentos revelam-se como interrupgdes do
fluxo continuo de informagdes que nos assaltam diariamente. Eles exigem atencao,
presenga ¢ uma abertura para o inesperado, rompendo a cadéncia previsivel das
ocorréncias. Nao ha garantia de sensacionalismo ou de audiéncia: sua poténcia reside
justamente na capacidade de transformar a percepg¢ao do sujeito, de desloca-lo de habitos
e automatismos, de inaugurar modos de ver e sentir que permanecem além da efemeridade

do instante midiatico.

A confluéncia, entdo, aparece como condi¢do fundamental para a emergéncia do
acontecimento. Diferente da ocorréncia, que se impde ao sujeito, a confluéncia depende
da sintonia de multiplos elementos: lugares, corpos, dialogos, ritmos e afetos. E uma
trama delicada, na qual a densidade do instante se mede pela qualidade da atengdo
compartilhada e pelo grau de ressonancia que se estabelece entre os participantes. O
acontecimento nao acontece para todos de igual modo; ele toca, transforma e constitui o
mundo de quem se poe a participar, instaurando um horizonte de possibilidades que ndo

se deixa capturar por estatisticas ou cliques.

Da mesma forma que Habermas®!® fala sobre Husserl e de sua visdo sobre a
ciéncia nao nos dizer mais nada, visao esta que afirma que “a crise de uma ciéncia nao
diz nada menos que o seguinte: a sua cientificidade genuina, todo o modo como ela
definiu a sua tarefa e, para isso, formou a sua metodologia, se tornou questionavel”3%,
Han nos diz que o big data “ndo narra, ndo conta nada”*?!. O que isso significa? Que toda
a infinidade de dados nada nos diz? Ora, um dos efeitos da boa narragao ¢ o fato dela ser
envolvente. Esses grandes dados parecem ndo nos abracar em uma causa de sentido
humano, mas apenas na busca por acumulagdo. Cabe a pergunta: como o big data pode
ajudar nas nossas relacdes? Podemos nos sensibilizar a partir desses dados? Han faz uma
provocagdo: “Digital significa, em francés, numérique. O numérico e o narrativo, a conta

e o conto, pertencem a duas ordens fundamentalmente distintas”3?2,

819 150 é dito anteriormente nesta tese.
320 Hysserl, 2012: 1.

321 Han, 2024: 98.

822 Ibidem.
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A distingdo entre conta e conto ¢ visualmente significante. A conta ¢ algo de
impessoal, utiliza nimeros para se chegar a uma conclusdo, ao passo que o conto se faz
com pessoas, com compromisso. Na chamada infocracia diagnosticada por Han, todos
sofremos com a possibilidade de paralisia diante dos procedimentos de calculo, isto &,
observando os arredores como cddigos, numeros, sem a pessoalidade que confere
humanidade aos lugares. A conta, nesse regime, se converte em paradigma: tudo precisa
ser quantificado, mensurado, reduzido a métricas que asseguram um suposto dominio da
realidade. Likes, visualizacdes, indices de engajamento, ¢ por meio deles que se mede o
valor das interagdes, como se a vida pudesse ser traduzida em tabelas. “O like exclui toda
revolucdo™3?%. O risco é que, ao seguir apenas a logica da conta, o mundo se torne uma
planilha infinita, onde a qualidade da experiéncia € eclipsada pela obsessdo da

quantificagao.

O conto, por outro lado, devolve a comunicagdo o carater narrativo que funda a
comunidade. Contar € partilhar, ¢ abrir-se ao tempo do outro, ¢ reconhecer que o sentido
nao se esgota no numero, mas se constroi no dialogo e na memoria. O conto nao busca
encerrar a realidade em uma féormula, mas manté-la viva na abertura de sua interpretacao.

Ele resgata a alteridade contra o célculo, pois exige escuta, paci€éncia e comprometimento.

Entre a conta e o conto se joga a propria crise da comunicacao contemporanea. A
infocracia privilegia a conta, porque nela se garante eficiéncia, previsibilidade e controle.
E no conto, porém, que se preserva a possibilidade de emancipagio, porque ele restitui o
carater humano da comunicacdo, reabrindo espacos de sentido contra a clausura
algoritmica. Assim, recuperar o conto ¢ resistir a paralisia do célculo, ¢ reinscrever a
palavra no espago publico como gesto de partilha e ndo apenas como dado estatistico.

Trata-se de nos atentarmos as confluéncias.

Do ponto de vista ético, a valorizacdo da confluéncia exige uma resisténcia
consciente a logica da simplificagdo e da polarizagdo. Participar de um acontecimento &,
simultaneamente, um ato de escuta, de cuidado e de responsabilidade pelo espago que se
habita. Trata-se de reconhecer o outro ndo como adversario simbolico ou dado de impacto,
mas como coautor de experiéncias que, embora discretas, podem alterar profundamente
os modos de coexisténcia e de compreensdo do mundo. Nesse sentido, a dimensdo

ontologica do acontecimento se entrelaga a ética comunicativa: ha uma exigéncia de

323 Han, 2024: 17.
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abertura, de paciéncia e de atengdo que desafia a superficialidade imposta pelo excesso
de informagéo. E possivel pensar que a for¢a dos acontecimentos reside justamente em
sua discricdo. Eles ndo clamam por visibilidade, nem se impdem pela violéncia da
novidade, mas se insinuam nos intersticios do cotidiano, transformando o espago comum

em terreno de descoberta.

Nao quer dizer que a confluéncia ndo possa ter muito impacto nas redes, seria algo
de positivo. A questdo € justamente o porqué de acontecimentos assim nao terem tanto
apelo. O que reduz o apelo desses acontecimentos € justamente a incompatibilidade entre
sua logica e a logica da atencdo medidtica. As plataformas privilegiam o imediatismo, a
dramaticidade, a emocao intensa e o conflito explicito, elementos que desencadeiam
respostas rapidas e previsiveis. A confluéncia, ao contrario, € lenta, exige atencdo e
envolvimento; seus efeitos sdo sutis e muitas vezes invisiveis para algoritmos que medem
apenas engajamento superficial. O siléncio, a paciéncia e a escuta, tdo centrais para que
um acontecimento se manifeste, ndo geram cliques ficeis nem rankings, € por isso

permanecem a margem do que se entende por “contetido de sucesso”.

Portanto, o desafio ndo ¢ que a confluéncia ndo possa se manifestar nas redes, mas
que essas redes ainda ndo sdo estruturalmente preparadas para reconhecer e valorizar a
profundidade do acontecimento. E ai que se abre uma lacuna critica: compreender como
tecnologias midiaticas poderiam se tornar aliadas do ser-confluente, ndo apenas do ser-
influente, representa uma das tarefas mais urgentes para pensarmos a comunicagao
contemporanea com rigor e sensibilidade. Enquanto a influéncia pressupde pressao,
dire¢do e muitas vezes coer¢ao, uma fonte que impde sua forga sobre outra, a confluéncia
¢ gesto de encontro, de sintonia, de cooperagdo. Confluir ndo significa diluir-se ou
desaparecer; significa permitir que as aguas se encontrem, respeitando sua singularidade,
para que juntas criem um fluxo mais amplo e rico, capaz de transformar o leito por onde

passam.

Essa reflexdo vai de encontro aquela pergunta de Habermas sobre a autoria nas
redes. Com a grande revolu¢do da nova midia, poderiamos confluir e melhorar a forma
como pensamos e teorizamos. A comunicacdo de massa possibilita o alcance a milhdes
de livros, milhdes de musicas, milhares de filmes. Ao pensar a comunicacdo dessa forma,
a nova midia deixa de ser apenas instrumento de difusdo para se tornar tecido de
confluéncias, onde diferentes experiéncias e saberes podem interagir de maneira
qualitativa. A escala e a velocidade proporcionadas pelas plataformas digitais ndo anulam
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a densidade do acontecimento; ao contrario, se bem cultivadas, podem multiplicar as
oportunidades de encontros transformadores. A verdadeira revolucdo ndo estd na
quantidade de dados circulando, mas na capacidade de criar condigdes para o surgimento
de sentidos partilhados, onde a autoria se torna uma responsabilidade coletiva ¢ a
experiéncia estética e intelectual se expande. Quantos de nds ndo tivemos acesso a varios
filmes, livros, musicas e até conversas transformadoras no uso da internet? Ha sim espago
para experiéncias transformadoras, mas muito desse espaco ¢ sequestrado pela ldgica do

capital.

Habermas nos lembra que “o papel do autor também precisa ser aprendido; e
enquanto isto estiver faltando na troca politica na midia social, fica por enquanto
prejudicada a qualidade dos discursos desinibidos, protegidos contra as opinides
dissonantes e das criticas”®?*. Em resposta a observagdo de Habermas, acreditamos que
um olhar para a confluéncia e para o acontecimento oferece caminhos potenciais para
resgatar a qualidade da autoria e da troca politica nas midias sociais. Enquanto a logica
das ocorréncias privilegia a repeti¢do, o impacto imediato e a polarizagdo, a confluéncia
propicia condigdes para que sujeitos se encontrem de maneira significativa, dialogando a
partir de perspectivas multiplas e respeitando a diversidade de vozes. Nesse sentido, a
autoria nao se reduz a producdo de conteudo isolado ou performativo, mas se manifesta
como responsabilidade €tica e ontoldgica de criar e manter espacos de interagdo que

favorecam o surgimento de sentido compartilhado.

O acontecimento, ao emergir do encontro auténtico entre sujeitos € contextos,
possibilita que cada interven¢ao na rede, comentario, postagem, compartilhamento, seja
mais do que um gesto de visibilidade: torna-se uma contribui¢do para o tecido de
experiéncias e compreensdes coletivas. A autoria, portanto, deixa de ser mera
autoafirmacao e se transforma em pratica de cuidado com o outro, com o ambiente
discursivo e com a propria condigio de ser-no-mundo. E nesse campo que a midia digital
pode deixar de ser apenas veiculo de polarizagdo e se tornar espago de construgdo de

mundos possiveis, onde as ideias se entrelagam e se transformam mutuamente.

Pode-se perguntar: ndo se trata de uma utopia? O ser humano ndo vai sempre se
desarticular e se sabotar? Ndo se trata de um pensamento ingénuo ou uma solucdo

universal, mas justamente uma responsabilidade parcial. O que isso quer dizer? Que a
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midianidade, nosso cotidiano atravessado pela indiferenca as ocorréncias e pouca escuta
aos acontecimentos, ¢ o “lugar” de onde irradia a possibilidade para um novo “antigo”
interesse. Da mesma forma que a velocidade, o consumo rapido e a necessidade por
informacdes vazias sdo hoje o interesse, isso gragas ao acumulo de capital que
proporcionam, o interesse pela confluéncia deve emergir do pertencimento a um grupo

mais responsavel.

Como todo conhecimento possui seu interesse, € aqui ndo ¢ diferente, s6 podemos
chegar a confluéncia no interesse de sermos melhores para a sociedade. Isso implica:
ajudar as pessoas, nao em um sentido de “iluminagdo”, como se estivéssemos levando
uma magica transcendental, mas ampliando os portais para a diversidade. Esse lado talvez
nunca seja a prioridade para o capital, uma vez que nao proporciona tantos acumulos, mas
nos leva a saber dos diversos modos de vida e de experiéncias. Contentar-se com apenas
aqueles modelos de comportamento martelados pelas grandes midias certamente nos
levam a cegueira, uma vez que o mundo é tdo diverso. E nessa esteira que podemos

conversar com uma visao pragmatica.

4.3. Midianidade, pragmatica e alegria: Rorty, Deleuze e Espinosa.

No meio da irradiacdo de informacdes infinitas, como podemos nos atentar aos
acontecimentos? Como vimos, essa discussao nos levou a um debate sobre o proprio
significado de verdade. Esbarramos no interesse por tras do conhecimento de uma suposta
verdade. Sobre essa tematica, também Richard Rorty, filésofo norte-americano e
pragmatista, pode nos auxiliar. No artigo chamado O declinio da verdade redentora e a
ascensdo da cultura literaria, Rorty ja comeca falando que “questdes como “a verdade
existe?” ou “Vocé acredita na verdade?”” parecem insensatas e intteis. Todo mundo sabe
que a diferenga entre crengas verdadeiras e falsas € tdo importante quanto a diferenca

entre alimentos nutritivos e venenosos”3%°.

Rorty desloca, assim, a discussdo da verdade de um plano metafisico para um
plano pragmatico. Nao se trata de perguntar se a verdade ‘“‘existe” como um absoluto
transcendental, mas de observar como, em nossas praticas concretas, distinguimos
crengas que funcionam, que sustentam a vida em comum, daquelas que envenenam o

convivio social. A metafora da nutricdo e do veneno ¢ precisa: a verdade nao ¢ um idolo
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a ser adorado, mas uma necessidade pratica para a sobrevivéncia e o florescimento

humano.

Rorty prossegue ao catalogar dois tipos de verdade, uma redentora, que equivale
a “acreditar na existéncia de algo que represente para a vida humana aquilo que as
particulas fisicas elementares representam para os quatro elementos (...) a Unica
descricdo verdadeira do que esta acontecendo’?%; a outra é a verdade intelectual, que

afirma que:

A maioria dos seres humanos, mesmo aqueles que possuem o dinheiro ¢ o
tempo livre necessarios, ndo sao intelectuais. Se leem livros ndo ¢ por que
buscam redencdo, mas porque desejam ser ou entretidos ou distraidos, ou
porque querem se tornar mais capazes de levar a cabo algum propdsito prévio.
Eles ndo leem livros para descobrir quais propdsitos devem ter. Os intelectuais
leem. (RORTY, 2006, p. 77)

Rorty se atenta para o fato que a verdade intelectual demanda dinheiro e tempo;
ser um intelectual € custoso, ndo ¢ acessivel a todos. Eles leem com um propdsito
vinculado a propria visualizagdo de outros estilos de vida, outras formas de redencao. Isso
nao significa, porém, que a leitura “comum” seja menos legitima. Rorty parece sugerir
que nao devemos exigir da sociedade inteira uma postura intelectualizada diante dos
textos, pois a vida ordinaria encontra no entretenimento e na distragdo também formas de
sentido. O problema surge quando os intelectuais confundem sua propria busca por
redencdo com a medida de toda a cultura, acreditando que todos deveriam buscar o
mesmo. Em vez de universalizar a experiéncia intelectual, seria mais honesto reconhecé-
la como um modo particular, situado, de lidar com a contingéncia da vida. Isso vai ao
encontro, ainda que parcialmente, a noc¢ao de interesse em Habermas. Com essas

diferencas em mente, Rorty entdo prossegue para a tese do artigo:

A redengio pela filosofia é por meio da aquisi¢do de um conjunto de crengas
que representam as coisas do modo como realmente sdo. A literatura,
finalmente, oferece redencdo por meio da feitura do conhecimento de tdo
grande variedade de seres humanos quanto possivel. (RORTY, 2006: 78)

Rorty quer dizer que “a diferenga entre as leituras dos intelectuais literarios de
todos esses livros e as outras leituras ¢ que o habitante de uma cultura literaria trata os

livros como tentativas humanas de conhecer as necessidades humanas™3?’. Para Rorty,

326 Rorty, 2006: 76-77.
327 Ibidem, 78.
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essa mudanga de um paradigma filosofico para um literario “é um avango”3?8. Enquanto

a filosofia buscava por essa verdade absoluta e inatingivel:

A literatura comegou a estabelecer a si mesma como uma rival da filosofia
quando pessoas como Cervantes e Shakespeare comecaram a suspeitar de que
os seres humanos eram, ¢ devem ser, tdo diversos que ndo hé razdo em fingir
que todos eles carregam uma Unica ¢ profunda verdade em seus intimos.
(RORTY, 2006, p. 81)

Essa passagem de Rorty evidencia um ponto central da sua filosofia pragmatista:
a valorizacdo da diversidade e da contingéncia humana em detrimento da busca por
verdades universais e absolutas. Ele identifica na literatura, exemplificada por Cervantes
e Shakespeare, uma sensibilidade que a filosofia classica frequentemente negligenciava:
o reconhecimento de que os seres humanos sao multiplos, complexos e contextualmente
distintos. Enquanto a filosofia tradicional procurava verdades permanentes e gerais sobre
a natureza humana, a literatura revela a pluralidade de formas de sentir, pensar e agir,
mostrando que cada individuo € unica e pode ter algo a ensinar. De fato: “quanto mais
modos de ser humano vocé tiver considerado, mais humano se tornard — quanto menos
tentados por sonhos de uma fuga ao tempo e ao acaso, mais convencidos de que nos seres

humanos nio temos nada com o que contar, exceto uns com os outros”>?°,

Essa elegante visdo de Rorty nos faz pensar sobre o estatuto da comunicagao.
Nesse sentido, o discurso da influéncia seria aquele que busca uma verdade redentora,
isto ¢, ser influente o bastante para ter o poder dessa redengdo. Os seguidores perseguem
o influencer, sdo como iddlatras em busca de iluminagdo. O discurso da confluéncia seria
como a verdade intelectual literaria, preocupada com a diversidade, com a pluralidade de
vozes. A confluéncia pode realizar conteidos que convidem a discussdo, ao debate em
meio aos comentarios. Ainda havera uma relacdo entre autor e seguidores, ou pontifices,
para pensar com Flusser; no entanto, esse autor pode ter uma atitude pragmatica, ou seja,
buscar a diversidade de modos de vida. Essa atitude pragmadtica se opde a atitude
matematica, ou seja, atitude que vai calcular um resultado definitivo. Nao quer dizer que
a matematica ndo possa ser criativa e nos envolver em modos de ser, ela pode muito bem

ser isso, mas o discurso positivista a sequestrou como razao soberana e unica.

Aplicado ao nosso tempo de midianidade e infocracia, esse pensamento sugere

que o problema ndo ¢ a auséncia de uma Verdade maiuscula que organize as informagdes,

328 Rorty, 2006: 79.
329 Ihidem, 84.
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mas a incapacidade de criar narrativas partilhadas que nos ajudem a discernir entre o
nutritivo € o venenoso. A comunicagao, entdo, deve ser entendida como tarefa cultural e
narrativa, ndo como busca de fundamentos eternos. O acontecimento s6 se¢ torna
significativo quando ¢ contado, quando entra numa histdria que lhe confere sentido, e ndo

quando ¢ reduzido a dado ou estatistica.

r

Assim, a contribuicdo de Rorty a ontologia da comunicagdo é mostrar que a
verdade nao ¢ um espelho do real, mas um exercicio de linguagem em comunidade, uma
pratica de costura entre historias que nos permitem viver juntos. No meio da irradiagdo
de informag¢des infinitas, o desafio ndo ¢ “encontrar a verdade” como um objeto
escondido, mas cultivar narrativas que fagam florescer solidariedade e ampliem nossas
possibilidades de convivéncia. Podemos complementar: uma comunicagdo ontologizada
¢ aquela que seleciona modelos de comportamento como “padrdes”, modelos a serem
seguidos. Ou seja, os modos de ser ndo sao vistos pela diversidade, mas pela lucratividade
e influéncia. A ontologia da comunicacdo busca por modos de ser plurais para a
compreensao de ndés mesmos, para sabermos lidar com nossas proprias possibilidades.
Isso quer dizer: quando conversamos uns com os outros, de forma comunitaria, para

lembrar Fanon, temos a possibilidade de sair daquele egoismo colonialista. Da mesma

forma, o filosofo Martin Buber nos lembra:

Toda Vida nasce de comunidades e aspira a comunidades. A comunidade ¢ fim
e fonte de Vida. Nossos sentimentos de vida, os que nos mostram o parentesco
e a comunidade de toda a vida do mundo, ndo podem ser exercitados totalmente
a ndo ser em comunidade. E, em uma comunidade pura nada podemos criar
que nio intensifique o poder, o sentido e o valor da Vida. Vida e comunidade
sdo os dois lados de um mesmo ser. (BUBER, 2012, p. 34)

Nesse contexto, a comunicacao deixa de ser um mero instrumento de dominagao
ou persuasdo absoluta e passa a ser uma pratica dialégica em que o objetivo ndo ¢
convencer ou impor, mas abrir espago para a multiplicidade de interpretacdes e
experiéncias, para a comunidade. A énfase deixa de estar na autoridade do emissor e
desloca-se para a riqueza das interacdes, para a criagdo de significados compartilhados
em meio a pluralidade de vozes. A confluéncia também exige uma postura ética do
comunicador, que deve reconhecer a alteridade e a diversidade dos interlocutores,
aceitando que nem todas as interpretagdes ou respostas podem ser controladas.
Diferentemente do discurso da influéncia, que depende de hierarquia, prestigio e poder
simbolico, o discurso da confluéncia valoriza a reciprocidade e a participagdo ativa do

publico na constru¢do do sentido.
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A midianidade, dessa perspectiva, pode ser bem analisada. Com tantas ocorréncias
que demonstram apenas um estilo de vida: o da violéncia, da corrup¢ao e da morte, onde
fica o espago para a alegria, a festividade? Isto ¢, como fica o reconhecimento da
diversidade estilistica? A grande midia também mostra esses momentos, anunciando
festas, mostrando a repercussdo, as brincadeiras. S30 momentos de respiro em meio ao
mar de noticias terriveis. Esses momentos de leveza, ainda que breves, cumprem um papel
importante: eles humanizam a realidade e criam conexdes afetivas com o publico, um
senso breve de comunidade. Ao mostrar celebragdes, manifestagdes culturais e expressoes
de alegria, a midia permite que as pessoas se reconhecam em experiéncias comuns,
gerando identificagcdo e pertencimento. Além disso, tais narrativas ajudam a equilibrar a
percepcao da realidade, evitando que o espectador mergulhe apenas em uma visdo

negativa e desesperancosa do mundo.

Por outro lado, ¢ preciso refletir sobre a forma como essas representacdes sao
construidas. Nem sempre a celebracao € mostrada em sua profundidade cultural ou social;

muitas vezes, sdao reproduzidos estereotipos ou enfatizados apenas aspectos

330

sensacionalistas®>". Mesmo assim, a existéncia desses recortes positivos evidencia que a

midia ndo ¢ unicamente veiculo de desgracas, mas também pode funcionar como palco
de resisténcia simbdlica, promovendo narrativas de esperanca, solidariedade e

criatividade.

Esse assunto ¢ pertinente a hermenéutica comunicativa, uma vez que a tristeza faz
parte de um plano de influéncias, isto ¢, de manter os corpos presos, solitarios, distantes
de uma comunicagdo comunitaria. Quem nos fala sobre isso ¢ Deleuze, ao interpretar

Espinosa no livro Espinosa: Filosofia Pratica. Vejamos:

Espinosa, em toda a sua obra, ndo cessa de denunciar trés espécies de
personagem: o homem das paixdes tristes; o homem que explora essas paixdes
tristes, que precisa delas para estabelecer o seu poder; enfim, o homem que se
entristece com a condigdo humana e as paixdes do homem em geral (que tanto
pode zombar como se indignar, essa mesma zombaria constitui um mau risco).
O escravo, o tirano e o padre... trindade moralista. (...) O tirano precisa da
tristeza das almas para triunfar, do mesmo modo que as almas tristes precisam
de um tirano para se prover e propagar. De qualquer forma, o que os une € o
odio a vida, o ressentimento contra a vida. (DELEUZE, 2002, p. 31)

330 Almeida (2017) na matéria Critica a alienagdo carnavalesca esconde incompreensdo sobre o Brasil
comenta sobre o fato de reclamarem do carnaval, que se resume a poucos dias em meio a continuidade de
trabalho. Ele aponta para o fato de que algumas pessoas ndo suportam a alegria festiva.
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O trecho de Deleuze, ao interpretar Espinosa, oferece um instrumento conceitual
preciso para pensar a relagdo entre midia e afeto: se a tristeza, entendida como paixdo que
diminui o conatus, isto €, “a poténcia ou o esfor¢o pelo qual (...) se esfor¢a por perseverar

em seu ser, nada mais é do que sua esséncia dada ou atual”33!

, € cultivada pelo tirano e
por quem se beneficia da imobilidade social, entdo a circulagdo midiatica das paixdes
tristes ndo aparece como um efeito colateral, mas como um mecanismo funcional de
poder. A midianidade, com seus ritmos de repeticdo e sua capacidade de saturar atengao,
estrutura conjunturas afetivas que favorecem a passividade, a desconfianca e a
atomizagao. Nesse campo, a representacao constante da violéncia e da corrup¢do opera
menos como espelho neutro do real do que como dispositivo que redesenha habitos

perceptivos € modos de presenga no mundo. Isto €, sio mecanismos preparados para

assumir modelos de vivéncia.

Convém separar, contudo, duas ordens analiticas: por um lado, os processos
técnicos € econdmicos que selecionam e amplificam conteudos, como linhas editoriais,
l6gicas de audiéncia, algoritmos de atengdo; por outro, as dimensdes interpretativas e
simbolicas em que esses conteudos ganham sentido para agentes sociais diversos. A
hermenéutica comunicativa se interessa justamente por essa segunda ordem: por como
significados sdo construidos em praticas interpretativas, por quem interpreta, em que
contextos e com que efeitos. Quando a grande midia mostra festividades apenas como
anedotas leves entre desastres, ela participa de uma hermenéutica que naturaliza a
excecdo: a alegria vira intervalo, ndo experiéncia normativa e, assim, nao altera a

arquitetura afetiva dominante.

E ai que a festividade adquire validade politica e epistemolégica: como pratica
coletiva, a alegria tem o potencial de restaurar o conatus, de promover encontros afetivos
que aumentam a poténcia de agir dos envolvidos. Do ponto de vista espinosista-
deleuziano, acontecimentos festivos que potenciam a alegria, entendida como aumento
da capacidade de agir, sdo literalmente micropoliticas de resisténcia. Do ponto de vista
hermenéutico, esses eventos sdo texturas sociais que demandam leitura e escuta atenta: o
que neles se diz sobre pertencimento, memoria e luta? Quem ¢ incluido na narrativa e
quem fica excluido? Como a midia transforma ou deforma o sentido original desses atos

coletivos?

331 Spinoza, 2017: 237. Aqui o0 nome est4 como foi colocado no livro.

146



A critica deve ser dupla e rigorosa: reconhecer o potencial emancipatério da
festividade ndo implica romantiza-la. A reproducdo mididtica das festas também pode
reduzi-las a espetdculos consumiveis, a exotismo mercantilizado ou a fragmento
ideoldgico que oculta conflitos sociais. Aqui podemos lembrar da teoria habermasiana da
acdo comunicativa, que oferece um contraponto util: a condigdo para que a comunicacao
produza entendimento e legitimidade politica exige normas deliberativas: igualdade de
voz, racionalidade dialogal, reconhecimento mutuo, algo que a midia comercial
raramente garante. Festividades transformadas em espetdculos podem até gerar afeto, mas
dificilmente instituem espagos deliberativos capazes de alterar relagdes de poder se nao

forem articuladas a praticas de participagdo e apropriacdo comunicativa®32.

Dai decorrem implicagcdes metodologicas para um projeto de hermenéutica
comunicativa comprometido com a critica: ¢ necessario deslocar o foco das unidades
midiaticas isoladas para as praticas de recepgdo e ressignificacdo. Investigagdao
etnografica dos modos como comunidades leem, remixam e reapropriam representagdes
festivas; andlises semioticas que desvendem as formas de enquadramento e os efeitos de
sentido; estudos performativos que acompanhem como a midia e a celebragao se
constituiram, tudo isto revela a complexa mediagcdo entre representacdo e experiéncia.
Mais ainda, ¢ preciso desenvolver intervencdes que modifiquem os regimes de
visibilidade: jornalismos comunitarios, plataformas participativas, curadorias culturais

que privilegiem narrativas plurais®*® e continuadas em vez de flashes episddicos.

No plano normativo, a hermenéutica comunicativa deve insistir numa ética que
nao reduza a festividade a mero antidoto apolitico. A alegria pode e deve ser fenomeno
estético, mas também ato cognitivo e politico: ela informa memorias coletivas, fortalece
lacos e cria repertorios de acdo. Logo, a promocao deliberada de narrativas festivas pela
midia requer sensibilidade as assimetrias sociais, reconhecendo quem tem voz, quem ¢
visibilizado ¢ em que termos. Trata-se de um compromisso com a continuidade
interpretativa que permita transformar momentos de respiro em aprendizados publicos

duradouros.

332 Podemos tomar como exemplo as congadas, festas afrobrasileiras que foram bem descritas na matéria
de Nahas (2025): Com as congadas, catolicismo negro resiste as tensoes com a Igreja. Sobre a festa do
divino em Pirendpolis, a matéria de Gurgel (2017), Pirendpolis: a realeza das Cavalhadas e a Festa do
Divino, retrata como os negros foram excluidos e resistem, até os dias de hoje, nas catiras e congadas.

333 Simdes (2025) identifica que Mulheres, negros e indigenas enfrentam exclusdo no acesso a cultura no
Brasil.
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Em sintese: a midianidade contém, simultaneamente, a armadilha das paixdes
tristes e a possibilidade de praticas alegres. A hermenéutica comunicativa tem, entdo, uma
dupla tarefa critica e construtiva: diagnosticar os modos como a midia fabrica tristeza e
isolamento, seguindo a intuigdo espinosista-deleuziana sobre o papel das paixdes na
reproducdo do poder e, a0 mesmo tempo, elaborar formas interpretativas e institucionais
que amplifiquem as potenciais festas do comum, aquelas capazes de aumentar o conatus
coletivo, fomentar deliberacdo e redesenhar, culturalmente, o regime afetivo pelo qual

nos reconhecemos enquanto agentes politicos.

4.4. Midianidade e desagenciamento: Weber, Chomsky, Rousseau.

Reconhecer a diversidade ¢ uma questdo de divulgacdo, de presenca na midia.
Quando apenas a violéncia domina as telas, instala-se o clima contra a comunidade, gera-
se a necessidade por isolamento, clausura. Essa demonstracdo constante da violéncia, vai
dizer Weber, “em nossos dias, a relagao entre o Estado e a violéncia ¢ particularmente
intima (...) um dos elementos essenciais do Estado — reivindica o monopdlio do uso

legitimo da violéncia fisica™®**

Ao colocar a violéncia como elemento dominante na cobertura midiatica, cria-se
ndo apenas um panorama de medo e inseguranga®®®, mas também a percepgio de que o
Estado nao serve para nada, uma vez que ndo investe efetivamente em seguranca. A midia,
ao reproduzir continuamente imagens e narrativas de crime, corrupcao e conflito,
participa de um processo que reforca a ideia de que a protecdo e a ordem dependem
exclusivamente do aparato estatal. Nesse contexto, os individuos se veem pressionados
ao isolamento ou a passividade, reduzindo a esfera de participagdo comunitéria € o espago

para experiéncias coletivas de confianga e convivéncia.

A hermenéutica comunicativa oferece uma chave analitica para compreender esse
fendmeno. Ao estudar como os significados sdo construidos, compartilhados e
interpretados, essa abordagem nos permite perceber que a midia ndo apenas transmite
fatos, mas molda as interpretagdes e as respostas afetivas das audiéncias. Quando a
comunicagdo privilegia a violéncia, ela condiciona a percep¢do do publico, reforcando
sentimentos de inseguranca e hostilidade que enfraquecem lagos sociais e dificultam

praticas de didlogo e solidariedade. O efeito ndo ¢ neutro; ¢ um condicionamento

334 Weber, 2003: 56.
335 Matéria de Caldas (2024) identifica que Medo e inseguranga estdo entre os principais sentimentos nas
grandes metropoles.
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interpretativo que influencia a forma como a comunidade percebe a si mesma®*® e o

mundo ao seu redor.

Toda essa violéncia impele a ontologia especifica, isto ¢, um modo de ser violento
¢ propagado, uma alternativa que aparece. Nao necessariamente se trata daquele que
concretiza um ato violento, como bater; matar; prender, mas também daquela reacao
antissocial, de ndo querer participar da comunidade. Isso nos leva a problematica: como
participar da comunidade se a violéncia ¢ tdo gritante? Paula Ballesteros®*’, professora da
USP, diz que: “As politicas publicas continuam sendo majoritariamente repressivas, € a
repressdo vem depois que o crime aconteceu. Nao tem uma perspectiva preventiva,
porque ela ndo traz ganhos politicos, dividendos politicos, ela ¢ muito de longo prazo”38,
Isto €, o que estd oculto na fala de Paula ¢ que o Estado, representado por seus politicos
diversos, nao tém interesse pela resolucao do problema. O Estado tem na violéncia o seu

“instrumento especifico”3.

A chave hermenéutica ajuda a explicitar o salto ontoldgico sugerido: quando a
violéncia se torna matriz interpretativa recorrente, ela ndo apenas descreve eventos; ela
prescreve modos de ser. O que se propaga ¢ um estilo de existéncia feito de retraimento,
cinismo e antipatia civica. Em termos espinosistas-deleuzianos, trata-se de uma economia
de afetos que diminui o conatus coletivo, deslocando o vinculo comunitario para

respostas defensivas.

A observagao de Paula Ballesteros sobre o primado do repressivo pode ser lida,
hermeneuticamente, como um problema de incentivos comunicativos: a prevencdo ¢
invisivel, lenta e dificil de narrar; a repressao, ao contrario, oferece demonstragdes de
acdo instantaneamente comunicaveis. O politico pode mostrar a sua forca por meio das
acoOes violentas, ao passo que a prevencao nao ¢ tao influente. Na esfera publica da
midianidade, isso favorece ciclos de visibilidade que convertem a visdo weberiana da
forca em gramatica politica ordindria. Assim, o Estado comparece menos como instancia
de mediacdo discursiva e mais como operador de técnicas punitivas, enquanto a cidadania

¢ interpelada sobretudo como audiéncia temerosa, ndo como coautora de sentidos e

336 A matéria de Tatsch (2022), O noticidrio estd te fazendo mal? Especialistas dizem como manter a saiide
mental, mostra como mais da metade da populagdo norte-americana se diz estressada, ansiosa, cansada e
com dificuldades para dormir.

337 A andlise de Paula estd na matéria de Dias (2024): O que faz o Brasil ter nimeros de violéncia tdo altos?
338 Em Dias (2024).

339 Weber, 2003: 56.
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solugdes. Nisso vemos um apagamento de modos de ser, isto €, ha um interesse tacito em
suprimir outras ontologias cidadds, ou, se preferirem, agenciamentos. Para tanto,
podemos dizer que a violéncia pratica desagenciamentos. Ou seja: destruicdo de modos

de ser.

O ponto normativo ¢ claro: se a violéncia ¢ o “instrumento especifico” do Estado,
conforme Weber, entdo a sua legitimidade so se sustenta quando cercada por processos
comunicativos. A violéncia se justifica em algum papel, em leis, em falas, em reportagens.
A violéncia € estratégia comunicativa e, sendo assim, promove desagenciamentos. Nao
estamos falando apenas de modos de conhecimento que sao destruidos, mas de modos de

ser, corpos tristes e isolados. Sobre isso, Weber sublinha:

Muito raramente se considera que a responsabilidade do jornalista € bem maior
que a do cientista, ndo sendo o sentimento de responsabilidade de um jornalista
honrado em nada inferior ao de qualquer outro intelectual — e cabe mesmo dizer
que seja superior, quando se tém em conta as constatagdes que foi possivel
fazer durante a ultima guerra. (WEBER, 2003, p. 80)

Definimos, portanto, desagenciamento como o conjunto de operacdes discursivas,
institucionais e praticas de visibilidade que, por meio da repeticdo sensacionalista, da
invisibilizagdo de alternativas e da naturalizagdo do punitivismo, produzem o apagamento
de agenciamentos coletivos, transformando sujeitos em espectadores, comunidades em
riscos e politicas preventivas em fantasias. E uma transformagdo ontologica e
comunicativa: ndo apenas saberes sdo suprimidos, mas existéncias sao empurradas para
a margem do reconhecimento, ficando reduzidas a corpos tristes e isolados. A
responsabilidade do jornalista, raciocinando com Weber, exige nao s6 fidelidade aos
fatos, mas também sensibilidade hermenéutica: atengdo as consequéncias sociais das
escolhas de enquadramento, a continuidade da cobertura e a voz daqueles que sdo
afetados. O desagenciamento ¢ uma pratica da comunicagdo ontologizada, isto €, aquela

40 ¢ o prestigio. A ontologia da

sequestrada por um tUnico modo de ser: o lucro®
comunicacao responde com a diversidade das agéncias, com a costura delas, nunca a mera

conexao®*!.

Disso tudo decorre a pergunta decisiva: como participar da comunidade sob o
ruido da violéncia? Do ponto de vista da hermenéutica comunicativa, intervencdes

simultdneas nos afetos, nos enquadramentos e nas instituicdes sdo necessarias. No plano

340 Gayatri Spivak comenta que a “produgdo intelectual ocidental é, de muitas maneiras, cimplice dos
interesses econdmicos internacionais do Ocidente” (Spivak, 2010: 20).
341 Para relembrarmos o que estéa descrito em paginas anteriores.
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afetivo, € preciso instaurar o que chamamos de arritmias de atengdo: praticas e narrativas
que aumentem a poténcia de agir, tais como a alegria, as festas, a cooperacdo, e que
também desnaturalizem o medo. Um modo de ser menos veloz sofre desagéncia, ¢
sequestrado pelo ritmo dos choques. Sdo arritmias pois nos suspendem do ritmo
rimbombante do trabalho, visto como “comum”. Sobre isso, Weber expressa que “uma
das condigdes para que se alcance éxito € a despersonalizacdo e o estabelecimento de uma
rotina, em suma, a proletarizacdo espiritual, no interesse da disciplina”3*?. Weber sugere
que mesmo o pensamento do proletario deve ser dividido, trancafiado pela rotina. O
proletario ndo € aquele que dispde apenas da forca de trabalho, mas também ¢ escravo do
tempo. Por isso, precisamos de arritmias. Estar no ritmo significa conivéncia com um

tempo reservado e preparado para a exploracao.

No plano dos enquadramentos, falamos sobre modos de ver: substituir coberturas
episodicas por narrativas explicativas que costurem causas, contextos € respostas
coletivas, devolvendo inteligibilidade e agéncia as comunidades retratadas. No plano
institucional, cumpre reabrir canais deliberativos: foros estaveis e vinculantes nos quais
afetados, gestores e especialistas negociem interpretagdes e prioridades, sob regras de
reciprocidade e escuta atenta. A populagdo ndo ¢ mera massa de manobra, mas por todo
lado se esbarra na obediéncia. “A obediéncia funda-se, antes, em duas espécies de motivo

que se relacionam a interesses pessoais: retribuicdo material e prestigio social”’3*,

Ao olharmos para a midia dentro dessa logica, percebemos que a obediéncia se
reforca por meio da visibilidade seletiva. A audiéncia ¢ interpelada a se conformar as
narrativas dominantes, seja pela promessa de seguranca material, seja pelo desejo de
reconhecimento social ao partilhar das mesmas emocdes coletivas. O noticiario punitivo,
por exemplo, reforca a ideia de que somente o Estado armado garante ordem, e que
criticar tal postura equivaleria a se colocar contra o bem comum, um custo simbdlico alto
demais para o cidadao comum. Assim, obediéncia ¢ medo se articulam em uma mesma

gramatica comunicativa, espalhando desagenciamentos.

A hermenéutica comunicativa abre uma fissura: ela mostra que essa obediéncia
ndo ¢ inevitdvel, mas fruto de interpretacdes hegemonicas que podem ser contestadas. A

busca por narrativas que restituam agéncia, que devolvam as comunidades a capacidade

342 Weber, 2003: 120.
343 Ibidem, 59.
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de falar de si mesmas e de interpretar suas proprias dores, constitui uma via de resisténcia.
A obediéncia, entdo, pode ser deslocada: ndo mais a uma ordem sustentada pela violéncia
e pelo prestigio ilusorio, mas a um pacto comunicativo que se funda na reciprocidade, na

escuta e na coautoria.

Esse deslocamento exige uma ética midiatica renovada, capaz de mitigar o ciclo
de reproducdo da violéncia simbolica. Se a obediéncia hoje se ancora na promessa de
protecao e no desejo de prestigio, o desafio € produzir uma comunica¢do que ofereca
outro tipo de retribui¢do: o pertencimento, o reconhecimento e a dignidade. Uma midia
que nao apenas descreva a vida, mas que contribua para a expansao de modos de ser,

contra o desagenciamento e o empobrecimento da experiéncia.

Ainda sobre o desagenciamento, Chomsky, no seu livro Midia: propaganda
politica e manipula¢do, identifica a manipulacdo desde “a primeira operacao de
propaganda governamental de nossa era, que aconteceu no governo de Woodrow

Wilson**. Chomsky relata que:

A populacdo estava extremamente pacifista e ndo via motivo algum que
justificasse o envolvimento numa guerra europeia. O governo Wilson estava,
na verdade, comprometido com a guerra e tinha de fazer alguma coisa a
respeito. Foi constituida uma comissdo de propaganda governamental, a
Comissdo Creel, que conseguiu, em seis meses, transformar uma populacdo
pacifista numa populagdo histérica e belicosa que queria destruir tudo o que
fosse alemado, partir os alemaes em pedagos, entrar na guerra e salvar o mundo.
(CHOMSKY, 2023, p. 11-12).

Chomsky diz que esse modelo vai ser seguido por “Walter Lippmann, decano dos
jornalistas americanos”®*. Lippmann afirmava “que numa democracia que funciona
adequadamente existem classes de cidaddos. Em primeiro lugar, existe a classe dos
cidaddos que tém de assumir um papel ativo na gestdo dos assuntos de interesse publico.
Essa ¢ a classe especializada™3*®. Em sequéncia, entdo: “aqueles outros, que estdo fora do
pequeno grupo, a grande maioria da populacdo, sdo o que Lippmann chamava de
“rebanho desorientado” (...) Sua funcdo na democracia, dizia ele, ¢ a de “espectador”, e
ndo de participante da agdo®*’. Na mesma esteira, aponta Chomsky, estd Harold
Lasswell, que vai afirmar que “ndo deveriamos sucumbir aos “dogmas democraticos que

defendem que os homens sdo os melhores juizes de seus proprios interesses”. Porque ndo

344 Chomsky, 2023: 11.
345 Ibidem, 14.

348 Ibidem, 16.

347 Ibidem, 16-17.
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s30. Nos somos os melhores juizes do interesse da populagio”*8. Esse “nds” seria o grupo

seleto, os especialistas ricos.

A midia, organizada sob a égide de uma classe dominante que administra ndo
apenas os fluxos informacionais, mas também os regimes de sensibilidade que delimitam
o que pode ou ndo ser percebido, opera mediante um complexo dispositivo de cegueira
seletiva. Trata-se de uma arquitetura de visibilidade que funciona por acumulos e
supressoes: ilumina certos eventos com intensidade quase hipnodtica enquanto relegam
outros, estruturais, lentos, profundamente enraizados nas assimetrias sociais, a0 dominio
da irrelevancia publica. Essa seletividade ndo € casual, tampouco meramente técnica, ¢
estruturante. Ela traduz, na esfera comunicativa, as prioridades e ansiedades da elite
economica e administrativa, convertendo seus interesses privados em parametros tacitos
de inteligibilidade coletiva. A elite, por meio da midia, orienta por meio da desorientagao.
Afinal: “E preciso manter as pessoas atomizadas, segregadas e isoladas. Elas ndo podem

se organizar, porque assim elas podem deixar de ser apenas espectadoras da agio”3*°.

Sob tal ordenamento, o modo de ver dominante ¢ instituido como padrao de
racionalidade publica. A narrativa hegemodnica nao apenas descreve o mundo, mas o
configura, fornece mapas que orientam a atencao ¢ definem os marcos cognitivos do
aceitavel. A classe que controla a midia estabelece, assim, uma economia politica da
percepgao: decide quais vidas merecem luto, quais conflitos sdo narraveis, quais
sofrimentos podem ser integrados ao sensivel e quais devem ser abstraidos como ruidos
de fundo da vida social. A invisibilizagdo torna-se instrumento de governo, ou, como bem

expressa Weber, a violéncia € o instrumento por exceléncia do governo.

A comunicagdo social, portanto, ndo pode permanecer reduzida a um campo de
mera reproducdao de conhecimentos alheios, reiterando esquemas interpretativos que
naturalizam as hierarquias de percep¢do impostas pela classe dominante. Se a midia
hegemoOnica opera como dispositivo de cegueira seletiva, administrando o visivel,
domesticando o dissenso, produzindo ignorancia util ao governo das sensibilidades, entdo
o imperativo ético-politico que se coloca € o de deslocar o proprio fundamento ontologico
da comunicagio. E nesse ponto que a contribuicio de Vilém Flusser se torna

incontornavel: a comunicagdo nao ¢ apenas transmissdo de mensagens, mas um processo

348 Chomsky, 2023: 20.
349 Ibidem, 23.
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de codificacdo e decodificacdo de mundos possiveis, um campo em que se disputam nio

os fatos em si, mas os modos de enxerga-los.

Contestar o hegemonico arranjo cego implica instaurar uma hermenéutica que
reabra os angulos mortos da experiéncia social. Significa restituir densidade as histérias
esvaziadas, tornar visiveis as engrenagens ocultas do poder e recolocar a agéncia onde ela
foi sistematicamente extraida. A critica hermenéutica, ao insistir na multiplicidade dos
sentidos, devolve ao campo comunicativo aquilo que a midia hegemonica trabalha para
eliminar: a possibilidade de reorganizar o sensivel a partir das margens. Isso ¢
particularmente relevante no campo da comunicacao, uma vez que a confluéncia ocorre
pelos varios didlogos que travamos. Por meio deles, desbloqueamos as margens que antes
estavam perdidas em siléncios. A influéncia conta com a disputa de afetos extremos: o
odio, a recusa absoluta; ou a devocgao, a aceitacao absoluta. A confluéncia, por outro lado,
disputa narrativas e enquadramentos pela pragmatica, como nos ensinou Rorty, a fim de
buscar maior diversidade, outros angulos e articulagdes. Nao cabe a comunicacgao trilhar
o mesmo caminho da filosofia, que por muitos séculos buscou fincar uma verdade

absoluta; ela pode buscar uma maleavel postura de abertura, olhar e audigao.

Isto ¢, Chomsky aponta que Lippmann e Lasswell enxergam a populacdo como
um rebanho a ser conduzido, sendo a midia, entdo, um novo instrumento de violéncia, um
poderoso como nunca antes visto. Ora, “passar a impressao de que quando atacamos e
destruimos alguém, na verdade estamos nos protegendo e nos defendendo de agressores

95350

€ monstros perigosos, € assim por diante”*". “Tudo comega sempre com uma ofensiva

ideologica que cria um monstro imagindrio, seguida pelas campanhas para destrui-lo”%?,
A comunicagdo ¢ sequestrada pela violéncia e ¢ reduzida a um instrumento técnico que
ambiciona um fim. Ou, conforme a intui¢ao de Achille Mbembe: “Terror e morte tornam-
se 0s meios de realizar o telos da historia, que ja é conhecido”®*2. Nesse sentido, a
comunicacao midiatica atende ao felos da manutencdo das classes dominantes, que
precisa explorar os trabalhadores. Atomizar a populagdo ¢ a busca da midia pensada por

Lippmann e Lasswell. Organizar-se em frente a imposi¢do de desorganizacdo ¢ a forma

de resisténcia contra essa midia hegemodnica. Sim, “a organiza¢do tem suas

30 Chomsky, 2023: 36.
5L Ihidem, 46.
352 Mbembe, 2025: 26.

154



consequéncias: vocé descobre que ndo estd sozinho, que outras pessoas pensam as

mesmas coisas que vocé (...) esse é o perigo da democracia”3%3,

Chomsky v€ na democracia uma esperanga de agéncia, isto ¢é, contra o
desagenciamento. Evidentemente que o autor ndo fala nessas palavras, mas sobrepuja em
sua escrita o entendimento de que ir contra a atomizagao ¢ buscar ir além do que pessoas
como Lippmann e Lasswell nos legaram: ser parte do rebanho. Ora, “se as organizagdes
conseguirem se fortalecer, se as pessoas sairem da frente da televisdo, elas poderdo
comecar a ter uma série de ideias estranhas, como restrigdes doentias ao uso do poder
militar”®®*. Assim, a democracia, para Chomsky, emerge na contramdo da midia
hegemonica, porque exige condi¢gdes que a propria midia procura minar: atencao, debate
informado, reciprocidade, tempo para pensar coletivamente. O que ele propde ¢ um
modelo no qual a comunicagdo deixa de ser vetor de desagenciamento € passa a ser o
meio pelo qual comunidades reinterpretam o mundo, identificam abusos de poder e
articulam respostas organizadas. Democracia, nesse sentido, ndo € apenas voto, mas

redistribuir a capacidade de interpretar e narrar a realidade.

A organizacao resistente a que Chomsky se refere implica instituicdes sociais
vivas, associagOes, sindicatos, coletivos, movimentos, que reencarnam a critica e
devolvem as pessoas a possibilidade de enxergar o que a midia tenta naturalizar. Ela ndo
se confunde com um contraponto meramente informativo, ¢ antes uma contracultura
interpretativa, um modo de ocupar o espago comunicacional com praticas de

esclarecimento mutuo, horizontalidade e vigilancia ao poder.

Chomsky, ainda que ndo use o termo desagenciamento, descreve de modo
insistente um processo de erosao da capacidade humana de interpretar o mundo por conta
propria. Ele sugere que a democracia s6 pode florescer quando essa capacidade
interpretativa ¢ distribuida, quando os sujeitos recuperam o direito de sentir, perceber e
compreender a realidade sem a intermediacdo coercitiva das grandes corporacoes de
midia. O desagenciamento, portanto, aparece®> em sua obra como o efeito mais profundo
da fabricacdo do consenso: uma maquinaria simbdlica que restringe o horizonte do

pensavel, do possivel e do desejavel. Quando as pessoas passam a operar com categorias

353 Chomsky, 2023: 42.

354 Ibidem.

355 Esse é um termo que pensamos ao longo da tese para descrever o fendmeno do apagamento de modos
de ser. Esse fendmeno aparece na obra de Chomsky, mas ndo com o termo desagenciamento.
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fornecidas pelo poder e ndo com vocabularios que emergem de suas proprias
experiéncias, tornam-se vulneraveis a tutela permanente. O triunfo da dominacdo nio esta

apenas em silenciar, mas em limitar a imaginac¢ao publica.

Essa domesticacao politica decorre de trés movimentos simultaneos. Primeiro, ha
o esfor¢o continuo de atomizar a vida social, convertendo cidaddos em individuos
isolados, desconectados de redes de apoio e de interpretacdes coletivas. Em seguida,
conflitos estruturais sdo reduzidos a dramas individuais, de modo que desigualdades
sistémicas se convertem em falhas pessoais e, assim, deixam de mobilizar agao coletiva.
Terceiro, a saturacao informacional, excesso que entorpece, esgota a energia cognitiva e
emocional necessaria para sustentar uma leitura mais densa da realidade. Uma populacao
cansada € mais facil de administrar. Assim, pensando junto a Chomsky, esses mecanismos
compdem a arquitetura invisivel do desagenciamento, criando sujeitos que reagem, mas
nao deliberam; opinam, mas ndo sustentam processos; consomem noticias, mas nao

produzem interpretagdes proprias.

Qual o interesse em promover tamanho desagenciamento por pessoas como
Lippmann e Lasswell? Sabemos que uma populagdo atomizada ¢ mais facil de controlar,
bem como ¢ mais simples se tal populagdo pensa por meio das mesmas vozes, recebendo
os mesmos conteudos de massa. A ideia de que uma populacao atomizada ¢ mais facil de
conduzir encontra eco em diagnosticos muito anteriores ao surgimento dos meios de
comunicacdo de massa. E nesse ponto que Rousseau se torna surpreendentemente
atual®®. Embora estivesse distante do mundo mediado por telas, algoritmos e
conglomerados informacionais, Rousseau compreendeu com clareza que o poder tende
sempre a restringir a agéncia coletiva do povo, e que a elite, ao interpretar o interesse

comum, frequentemente o distorce para preservar seus proprios privilégios. De fato:

O povo, ja acostumado a dependéncia, ao repouso e as comodidades da vida,
e ja incapaz de romper suas cadeias, consentiu em deixar aumentar sua
serviddo para assegurar sua tranquilidade. E foi assim que os chefes, tornando-
se hereditarios, acostumaram-se a ver sua magistratura como um bem de
familia, a verem-se eles mesmos como proprietarios do Estado, do qual eram
inicialmente apenas funciondrios, a chamar seus concidaddos de escravos e a
conta-los como gado entre as coisas que lhes pertenciam e a chamarem-se eles
mesmos iguais aos deuses e reis dos reis. (ROUSSEAU, 2010, p. 106)

3% Na introdugdo ao Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, Jodo
Carlos Brum Torres menciona a admiragdo de Cassirer por Rousseau, ao comentar que “a doutrina de
Rousseau ndo ¢ objeto de mera curiosidade académica, sendo antes um meio inteiramente contemporaneo
de considerar problemas, de sorte que seu conteudo ndo perdeu nada de sua atualidade” (Torres, 2010: 8).
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Rousseau empreende uma analise sobre a origem da desigualdade entre os
homens, indo ao amago dos governos romanos, apontando a escolha do povo pela
dependéncia, desde que haja tranquilidade garantida. O povo busca servir

voluntariamente®®’

, abrindo margem para o comportamento dinastico daqueles que estao
no poder. Rousseau compreende esse movimento ndo como acidente historico, mas como
dindmica estrutural da formagdo das sociedades politicas. A medida que os povos se
habituam as facilidades proporcionadas por uma ordem estavel, ainda que desigual, a
disposi¢do para a vigilancia civica se encolhe. O conforto torna-se justificativa para a
abdicagdo da liberdade, e a abdicacao, por sua vez, gera um ciclo de perpetuacdo: quanto
mais o povo se entrega a dependéncia, mais facil é para os governantes transformar a
autoridade delegada em patrimonio pessoal. A desigualdade, assim, ndo nasce apenas da
forca dos chefes; nasce também da lassiddo dos governados, que trocam o risco da
autonomia pelos prazeres imediatos da submissdo. Rousseau  aprofunda o  seu

diagnostico ao pontuar que hd uma dependéncia tacita entre aqueles que estao no poder e

aqueles que sdo governados. Afinal:

Eu provaria enfim que, se vemos um punhado de poderosos e ricos no topo das
grandezas e da fortuna, enquanto a multiddo rasteja na obscuridade e na
miséria, € porque os primeiros s valorizam as coisas de que usufruem a
medida que os outros sdo privados delas e porque, sem mudar de situacdo,
deixariam de ser felizes se o povo ndo fosse mais miseravel. (ROUSSEAU,
2010, p. 109)

A perpetuacao da desigualdade, portanto, ndo € mero efeito colateral de disputas
por poder, mas sim produto de uma relagdo simbidtica entre dominadores ¢ dominados,
uma relagdo cujos contornos Rousseau delineia com aguda percepcao. Quando a tutela
politica se instala como condigdo de tranquilidade, instala-se também um mercado moral:
aperda de liberdade ¢ compensada por pequenas segurangas e confortos que, acumulados,
tornam a rentncia desejavel. Esse pacto tacitamente assimétrico legitima-se por uma
racionalidade utilitarista de curto prazo: renuncio a vigilancia civica porque recebo em
troca estabilidade, provisdes e a ilusdo de que a ordem protege mais do que oprime.
Porém, essa troca ¢ ilusoria, porque a propria reprodugdo da elite depende da manutengao
da privacao alheia. Como observa Rousseau, a fortuna dos poucos se alimenta da miséria

dos muitos.

37 Sobre esse tema também Etienne de La Boétie foi relevante voz. Ele sublinha que “¢ o povo que se
subjuga e corta a propria garganta: que, podendo escolher entre a sujeicdo e a liberdade, rejeita a ser livre
e toma para si 0 jugo; que consente com o proprio mal, ou melhor, o persegue” (La Boétie, 2024: 15).
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A luz desse diagndstico rousseauniano podemos vislumbrar uma disposicdo da
midianidade contemporanea, regime em que a experiéncia do mundo se d4 cada vez mais
mediada por dispositivos comunicacionais. Ha uma espécie de servidao voluntaria que ¢
propria de nossa contemporaneidade. Se o povo, segundo Rousseau, acostuma-se as
comodidades e abdica progressivamente da vigilancia sobre o poder, hoje esse processo
se da ndo apenas por meio de instituigdes politicas tradicionais, mas por intermédio das
praticas de consumo informacional que naturalizamos. O conforto cognitivo, a
passividade diante das narrativas prontas, a dependéncia de interpretagdes terceirizadas:
tudo isso constitui o equivalente midiatico da “tranquilidade comprada” que leva o povo
a entregar sua autonomia. Em outras palavras, entregamos a agéncia da propria percepgao

ao controle das imagens técnicas.

A serviddo mediada se torna ainda mais profunda porque, ao contrario das
estruturas politicas observadas por Rousseau, a técnica da comunicacdo de massa opera
por seducdo e saturagdao. Nao se trata mais apenas de aceitar um governante hereditario
ou de renunciar a assembleia, trata-se de permitir que a propria estrutura do sentir € do
perceber seja calibrada por algoritmos, emissoras e curadorias invisiveis. A estabilidade
que Rousseau via como sedugdo do povo, a paz confortavel que substitui a liberdade,
assume hoje a forma de um fluxo continuo de informagdao que nos langa em um caos
ordenado, voltado para o alivio, o comico e o confortavel. Os algoritmos nos poupam do
trabalho interpretativo, formando uma dependéncia perceptiva. Han nos lembra: “No
presidio digital como zona de bem-estar smart ndo se ergue nenhuma oposi¢ao contra o

regime dominante. O Like exclui toda revolugio™®®,

A partir dai, o desagenciamento ganha uma expressdo renovada. Rousseau ja
sugeria que, ao consentir em ser governado em troca de tranquilidade, o povo perde ndo
apenas direitos formais, mas a capacidade de se pensar como agente coletivo; ele
abandona o sentimento de existir politicamente, reduzindo-se a condigdo de rebanho. A
midia contemporanea aprofunda esse mecanismo ao criar formas de tutela simbolica que
se infiltram no tempo cotidiano. Nao se trata somente de enganar ou manipular, mas de
oferecer um mundo pronto, j& interpretado, ja reduzido as categorias que interessam ao
poder econdmico e politico. A populacdo ¢ convidada a repousar nesse mundo pré-

delineado.

358 Han, 2024: 17.
158



Dessa forma, a midianidade se torna o novo ambiente natural da servidido
voluntaria: ela ndo impde grilhdes materiais, mas molda a arquitetura da atencdo. E, como
o proprio Rousseau advertia, a dependéncia floresce sempre que o trabalho da autonomia
se reduz. A liberdade exige esforgo, vigilancia, disposi¢do constante para o desconforto
interpretativo. Quando esses esforcos sdo abandonados, seja pela comodidade politica,
seja pela comodidade informacional, o corpo social desliza para a passividade, abrindo

espago para que elites convertam a gestao publica e comunicativa em patrimonio privado.

Isso nos conduz a uma pista decisiva: Rousseau nos alerta que a desigualdade se
legitima ndo apenas pela forca dos dominantes, mas pelo desejo dos dominados de
manterem-se confortaveis. Em termos comunicacionais, isso significa que o
desagenciamento nao € apenas imposto, ele € também aceito. As massas tornam-se

9

rebanho, porque encontram no fluxo midi4tico®™® a mesma ilusdo de protecdo e

estabilidade que Rousseau identificou na origem do poder dinastico.

Estamos falando, portanto, de uma servidao oOtica: uma forma de sujeicao que nao
opera pela coercdo direta, mas pela modelagem prévia das condigdes de ver. A servidao
oOtica € mais sutil e mais eficaz do que suas variantes politicas tradicionais, porque atua
antes mesmo da formacao da opinido, ela age no nivel infraestrutural da experiéncia, no
ponto exato onde percepcao e sentido se encontram. Diferentemente das antigas formas
de dominagdo, que dependiam da for¢a armada ou da autoridade declarada, a servidao
Otica exige apenas que o sujeito consinta em abrir mao do esforg¢o interpretativo,
delegando a outrem a tarefa de organizar o mundo visivel. Assim, o publico
contemporaneo renuncia a autonomia perceptiva em troca de um fluxo informacional que

promete orientagdo e inteligibilidade imediata.

A eficacia dessa servidao reside no fato de que ela se estrutura como protegao: ela
oferece ao sujeito o conforto de ndo precisar confrontar a pluralidade, o contraditdrio, a
opacidade do real. O enquadramento midiatico opera como um amortecedor de impacto
da complexidade e transforma o caos em narrativa linear. Esse amortecimento, porém, ¢
também uma amputagdo. Ao escolher ver apenas aquilo que lhe ¢ apresentado, aquilo que
j& vem iluminado, recortado, hierarquizado, o sujeito abdica de modos alternativos de

perceber, de imaginar e de agir. A servidao Otica, assim, ndo apenas reduz a diversidade

39 A exemplo dos videos curtos infinitos nas redes sociais.
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de perspectivas, ela encolhe o proprio campo do possivel, transformando o horizonte de

acdo em algo tdo estreito quanto o enquadramento que o sustenta.

Do ponto de vista politico, a servidao 6tica ¢ um dispositivo de enorme poténcia,
pois torna a obediéncia quase natural. Quando o olhar ¢ adestrado para reconhecer apenas
certas ameagas, certos herdis, certos vildes, certas pautas legitimas, a ordem social
aparece nao como construgdo histoérica, mas como algo evidente por si. O visivel se torna
destino. O invisivel se torna inexistente. Dessa forma, a hierarquia social ¢ incorporada
como estrutura perceptiva: aquilo que ¢ dotado de visibilidade adquire importancia
enquanto ser; aquilo que ¢ ocultado perde densidade ontoldgica. O que ndo se vé, a
desigualdade estrutural, as violéncias difusas, os sujeitos silenciados, perde o direito de
ser pensado. A servidao oOtica, assim, organiza nao apenas a percep¢ao, mas a hierarquia

do ser.

360 retorna, inesperadamente, como tedrico da

E ¢ nesse ponto que Rousseau
comunicacao. Pois o que ele nos mostra ¢ que a dominagdo so se estabiliza quando ha
participacao voluntaria dos dominados, quando ha um desejo de permanecer na zona de
conforto. O que a midia contemporanea faz ¢ potencializar esse desejo, convertendo-o em
habito perceptivo, em rotina cognitiva, em dependéncia sensivel. A “tranquilidade”
rousseauniana tornou-se, na era midiatizada, um regime de atencdo administrada. A
serviddo € agora perceptiva: uma servidao otica que entrega ao sujeito a ilusao de clareza
enquanto o priva da capacidade de ver criticamente. E a mesma dindmica da desigualdade

transposta para a esfera da visdo: poucos controlam os focos de luz, muitos se contentam

em habitar as zonas iluminadas.

Somente compreendendo essa servidao Otica como fendmeno estrutural, e ndo
somente como falha moral dos individuos, € que se torna possivel enfrenta-la. Pois ela
ndo se desfaz pela mera denlincia, ela exige um trabalho hermenéutico e pedagogico
capaz de reeducar o olhar, de reabrir a experiéncia sensivel ao multiplo, ao heterogéneo,
ao contraditorio. A tarefa critica da comunicagdo consiste justamente nisso: no esforco de
deslocar o sujeito da passividade perceptiva para a coautoria do visivel, comunicando,
dialogando e rompendo o pacto implicito que sustenta essa submissdo confortavel. O

combate ao desagenciamento comega, portanto, na era da midianidade, pelo combate a

360 E também La Boétie.
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servidao Otica: regime de visdo tutelada que substitui a autonomia do olhar pela

domesticacdo das aparéncias.

Desse ponto de vista, a hermenéutica comunicativa torna-se ferramenta
indispensavel para reverter o processo: ela exige que deixemos de aceitar a tranquilidade
perceptiva como compensagdo pela perda de autonomia, em favor da servidao otica.
Rousseau nos fornece, nesse sentido, uma adverténcia ontolégica: ndo ha liberdade sem
o risco da interpretacao propria, ndo hd igualdade sem o trabalho coletivo de reconstruir

o mundo em comum. Afinal:

Desde que, de trezentos ou quatrocentos anos para cd, os habitantes da Europa
inundaram as outras partes do mundo ¢ ndo cessam de publicar novos relatos
e coletaneas de viagens, estou convencido de que, acerca dos homens,
conhecemos apenas o0s europeus; preconceitos ridiculos, que ndo se
extinguiram mesmo entre os homens de letras, levam cada um a fazer apenas,
sob 0 nome pomposo de estudo do homem, o dos homens de seu pais. Por mais
que os individuos se desloquem, é como se a filosofia ndo viajasse e a de cada
povo nao se prestasse a um outro. (ROUSSEAU, 2010. p. 140)

Essa critica, que em seu tempo denunciava o etnocentrismo europeu, encontra no
presente um equivalente comunicacional ainda mais difuso e silencioso: a servidao oOtica
nao apenas estreita o campo do visivel, mas fabrica a ilusao de que esse estreitamento ¢
o proprio horizonte da realidade. Em outras palavras, aquilo que ¢ tido como o “mundo

em comum” ¢ apenas um recorte, um enquadramento Otico.

Continuar esse raciocinio exige compreender que, na midiatica contemporanea, a
expansdo das janelas para o mundo ocorre simultaneamente com o estreitamento da
percep¢ao. Nunca vimos tanto, mas nunca enxergamos tao pouco. Viajamos por imagens,
mas nao viajamos pela filosofia, o ato radical de ir a raiz dos problemas. Repetimos
estereotipos, narrativas rapidas, atalhos cognitivos oferecidos pelo fluxo audiovisual que
nos poupa do risco de pensar fora de nossa zona de conforto hermenéutico. Rousseau
diria: seguimos estudando apenas “os homens de nosso pais”, exceto que agora esse pais
ndo ¢ geografico, mas psicoldgico e algoritmico, um territdrio filtrado por preferéncias,

bolhas afetivas, automatismos de atencao.

E nesse ponto que a comunicacio, entendida em sentido ampliado, pode propor
um pensamento radicalmente diferente daquele promovido pela midia hegemonica. Uma
comunica¢do comprometida com a emancipagdo ndo se limita a informar: ela restitui
contexto, devolvendo densidade as costuras causais que explicam a experiéncia social.

Ela reabre mundos possiveis, oferecendo vocabuldrios alternativos que deslocam a
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sensagdo de inevitabilidade tdo cara aos discursos dominantes. Ao produzir novas
metaforas, novos enquadramentos, novas narrativas, ela expande o campo do imaginavel
e devolve as pessoas a capacidade de questionar o que lhes ¢ apresentado como natural
ou incontornavel. A comunicagdo critica é, nesse sentido, uma pragmatica da
reimaginagdo publica. Para ressoar com Muniz Sodré: “Ja4 vimos que a verdadeira
comunicag¢ao implica na comunhdo ou numa troca flexivel de ideias, formas de vida e de

aspiragdes’36!,

Tanto a filosofia quanto a sociologia analisam as engrenagens visiveis e invisiveis
nos fendmenos relacionais, isto €, na vida politica, familiar, cidada, mas e quanto a anélise
da comunicagdao? Entendemos que € propria da comunicagdo a comunhdo citada por
Sodré, que aqui pensamos como costura, em detrimento da mera conexao. Duas linhas

podem se manter paralelas sem nunca se tocarem. Como ocorre a costura das linhas?

A costura das linhas, esse gesto que distingue a comunhdo da simples conexao, ¢
precisamente o terreno especifico da comunicagdo enquanto campo tedrico e pratico.
Filosofia e sociologia perscrutam as engrenagens da vida comum, revelando estruturas,
intencionalidades, poderes, sentidos € mundos possiveis. A comunicagdo, além de pegar
emprestado o modo de perscruta da filosofia e da sociologia, investiga outra dimensao: a
passagem, a tessitura, o entre. Ela se ocupa daquilo que faz com que duas existéncias,
pensamentos ou sensibilidades, que poderiam permanecer paralelas, de fato se encontrem,
se afetem, se transformem mutuamente. Assim, vejamos o brevidrio de uma ontologia

comunicacional que implica transformagao mutua:
1. Conexio nio é encontro

A conexao ¢ técnica, a costura € simbolica. A conexao coloca dois pontos em rede,
como em um telefonema; a costura cria uma superficie comum, uma textura que nao
existia antes. Duas pessoas podem se conectar infinitas vezes, trocar mensagens, imagens,
dados, sem jamais costurarem sentidos. A comunicagdo, nesse sentido, ndo ¢ transmissao,

mas tessitura de encontros e desencontros do sensivel.

2. Costurar ¢ criar uma zona compartilhada de sentido

3L Sodré, 1984: 133.
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Para que duas linhas que correm paralelas se costurem, ¢ preciso que algo funcione

como:
a) agulha (um gesto comunicacional que perfura),
b) linha transversal (um ponto que cruza ambas as trajetorias),
c) tensao (vontade, afeto, conflito, desejo ou necessidade que sustenta a unido).

A agulha ¢ o acontecimento comunicacional: uma pergunta, uma imagem, uma
narrativa, uma memoria. Algo que perfura o tecido e cria abertura.
A linha transversal ¢ a significagdo compartilhada que se forma: um valor, uma
experiéncia, uma dor, um interesse. A tensao € o esforco €tico e hermenéutico de manter
o fio esticado, o engajamento na escuta, no olhar, na interpretacdo. Sem essas trés

instancias, temos apenas fluxos de paralelismo.
3. A costura s6 ocorre quando ha permeabilidade

Conectar ¢ manter a integridade de cada fio intacto, costurar ¢ permitir que um fio

entre no outro. Exige permeabilidade, uma abertura a ser modificada.
Assim, costurar é:
a) deixar que o olhar do outro reorganize o meu;
b) acolher o estranhamento;
¢) deslocar minhas proprias fronteiras perceptivas.
4. Costurar é criar densidade social

Muniz Sodré chama comunhao aquilo que cria vinculo, corpo social denso, e ndo
apenas trafego simbdlico. A costura produz densidade por que transforma diferencas em

tensao criadora, € ndo em paralelismo indiferente.
5. Como ocorre, conceitualmente?

Podemos dizer que a costura se da por trés mecanismos comunicacionais

fundamentais:

a) Copresenca sensivel
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A comunicagdo cria um chdo comum de afetos, uma vibracdo compartilhada.
Mesmo mediatizados, entramos em ressonancia: rimos das mesmas piadas, indignamo-
nos com a mesma cena, celebramos os mesmos marcos. A copresenga € o primeiro ponto

da costura.
b) Cointerpretacao

Nao basta sentir juntos, € preciso interpretar juntos. A costura nasce da atividade
hermenéutica coletiva: reconstruir, debater, confrontar, recuperar contextos, criar versoes
alternativas do mundo. Aqui a comunicacao se aproxima da filosofia: torna-se artesanato
do sentido. Se aceitamos a serviddo o6tica, deixamos de aplicar o esfor¢o hermenéutico

coletivo.
¢) Cotransformacao

A costura s6 se sela quando a interacao efetivamente altera as linhas que toca.
Nao saimos iguais. A comunicagdo plena transforma as trajetorias dos fios, ndo ¢

continuidade, é dobra.
6. Comunicar ¢é costurar mundos

Enquanto filosofia e sociologia revelam como o mundo funciona, a
comunicacao revela como mundos se tocam. Ela responde a pergunta: o que permite que
existéncias paralelas se toquem? A resposta € a costura: a elaboragdo simbdlica que cria
campo comum, vibragao compartilhada, tensdo que atravessa, dobra que mantém unidos
aqueles que poderiam permanecer dispersos. Se a sociologia analisa o tecido social € a
filosofia analisa o sentido do tecido, a comunicacao estuda a arte de costura-lo: a pratica
e a teoria das dobras que transformam fios em trama, individuos em corpo social,

percepgdes isoladas em mundo comum.

Ora, mas para que a comunicagao consiga efetivamente operar essas costuras, para
que transforme paralelismos estéreis em convivéncia simbolica e para que reinstaure a
possibilidade de um mundo comum, ¢ preciso descer ao pordo da sujei¢do perceptiva,
compreender as engrenagens subterraneas que mantém os sujeitos colados as narrativas
dominantes. A costura ndo ¢ possivel enquanto a retina coletiva permanece cativa,
nenhum vinculo se sustenta quando os fios da percepcdo estdo enrijecidos pelos

automatismos da serviddo Otica.
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A comunicagdo, entendida como arte de unir aquilo que a dindmica social separa,
como quebra da influéncia em direcdo a confluéncia, precisa iniciar sua tarefa pela
desmontagem dos regimes que naturalizam o visivel. Antes de aproximar mundos, deve
desnaturalizar as molduras que impedem o olhar de vagar, de hesitar, de desobedecer. A
costura comunicacional s6 acontece quando a percepcao recobra sua mobilidade, o nome

politico da libertacdo do olhar.

4.5. Servidao ética, governamentalidade e contrafonia: em torno das teorias
da sujeicao com Foucault e Butler

A partir deste ponto, passaremos a tratar da governamentalidade em Foucault
como chave metodoldgica para compreender os modos pelos quais a sujeicao se infiltra
nas praticas cotidianas, nos gestos, nas percepcoes e nas formas de condugao da vida. Nao
nos deteremos em reconstrugdes exaustivas do conceito, mas na sua utilidade para
iluminar os mecanismos sutis de direcionamento das condutas e, sobretudo, para pensar
como a comunicacdo participa desse governo difuso das sensibilidades. Interessa-nos
acompanhar, ao longo do texto, como a governamentalidade nos permite enxergar nao
apenas estruturas formais, mas modos de ver, sentir € agir que se tornam naturais € como

podem ser desfeitos.

Foucault faz muitas referéncias ao conceito de governamentalidade ao longo de
sua obra, a partir do livro Seguranga, Territorio, Populagdo. H4 comentarios reveladores
em algumas entrevistas, especialmente sobre a relacdo entre o conceito € o que ele

entendia como ética. H4 quem julgue o conceito como inconsistente®?

¢ também quem
proponha diferentes formas de interpretacao, como se a governamentalidade fosse um

. , 363 . em . ~ ,
experimento de pensamento ambiguo®®°. Somos da opinido de que o conceito ndo ¢
inconsistente nem ambiguo, mas que foi apresentado com disting@o desde o inicio de seus

tracgos.

Em Seguranca, Territorio, Populagdo, diz-se que a governamentalidade trata de
um poder especifico e complexo que tem como alvo a populacdo, poder que se expressa
pelo conjunto de institui¢cdes, procedimentos, analises e reflexdes e que tem como
principal forma de conhecimento a economia, bem como a seguranga®®®. E como esse

poder atuaria sobre a populagdo? Lemke aponta a governamentalidade como um conceito

362 Cf. Collier (2009).
363 Cf. Bacchi (2023).
364 Cf. Foucault, 2007: 143.
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fundamental para a compreensdo de como sdo produzidas formas de conhecimento,
conceitos e estilos de pensamento para a orientacdo da populagdo®®®. Tania Li também
chama a atengdo para a governamentalidade como um conceito que estuda as operagdes

governamentais, como educar desejos, configurar héabitos, crencas e anseios>®.

Trata-se, entdo, de orientar a populagdo com base num discurso econdmico e de
seguranga. Como garantir o funcionamento da economia, a sua seguranga? Como evitar
os riscos que podem ameagar este sistema? Uma das condi¢gdes fundamentais ¢ educar as
pessoas para que possam defender tal sistema, vendo-o como a Unica forma racional de
convivéncia. A populagdo precisa acreditar unilateralmente na economia e no seu sistema
de defesa, o neoliberalismo, pois € ele que garante os habitos e os desejos dos individuos,

que estdo ligados, principalmente, ao desejo de consumo, de mercado.

Em O Nascimento da Biopolitica®®', temos um estudo sobre o neoliberalismo e
sua forma de centralizar a economia como a propriedade mais importante da vida®®®. Essa
forma politica se caracteriza como guardia do mercado e dos desejos mais intimos das
pessoas, aqueles relacionados as demandas de ter, consumir, comprar. Como conduzir as
pessoas dessa forma? Como educé-las para que vejam a esséncia da vida no mercado? E
a governamentalidade que aborda essas questdes, pois ¢ uma grade de andlise para

entender como alguém pode conduzir outro®®®

, uma analise das relagdes de poder que
indicam como se produz a dependéncia entre populacdo e governo, entre individuos e

economia, o neoliberalismo.

Nao ¢ nosso foco fazer uma analise mais aprofundada do neoliberalismo, suas
origens, procedimentos e técnicas, mas nos interessam seus problemas conceituais,
especialmente sua relagdo com a liberdade. Castro-Gémez aponta que Foucault ¢é
fascinado pelo neoliberalismo, pois este ¢ capaz de criar um ethos, condigdes de
aceitabilidade. As pessoas se experimentam como livres, mas em um contexto em que sua

conduta é objetificada por outras pessoas®’°. Trata-se, portanto, de uma liberdade moldada

365 Cf. Lemke, 2016: 83.

36 Cf. Li, 2007: 1.

37 Cf. Foucault (2008).

368 Julgamos o inicio da obra Ter ou ser?, de Erich Fromm (1987), como um retrato dos impactos
neoliberais. Assim ¢ dito: “O sonho de sermos senhores independentes de nossas vidas terminou quando
despertamos para o fato de que todos nos tornamos pegas infimas da maquina burocratica, com nossos
pensamentos, sentimentos e gostos manipulados pelo governo, pela industria e pelas comunicagdes de
massa que controlam tudo” (Fromm, 1987: 24).

369 Cf. Foucault, 2008: 186.

370 Cf. Castro-Gomez, 2010: 12.
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pelos interesses alheios, liberdade conduzida para fins especificos, para a criacdo de
habitos e desejos. Lorenzini nos lembra que esta ndo ¢ apenas uma liberdade que ¢
explorada, mas também produzida. Essa produc¢ao faz parte de um calculo para o governo

dos individuos por meio de suas proprias liberdades, e estas com foco no mercado®'®.

A governamentalidade, como grade de analise, estuda o conjunto de técnicas,
procedimentos e calculos para governar as pessoas, regendo sua conduta com base em
critérios econdmicos e de seguranca. A economia em vista ¢ aquela que garante a logica
do mercado, e a seguranga ¢ aquela que a protege. No entanto, governar por si s6 nao
garante a aceitacdo dos governados, dai a necessidade de se educar a longo prazo, criar
habitos e incutir valores na cultura. Tal governar se baseia no consentimento incessante
dos individuos, numa aceitacdo voluntaria da logica e dos procedimentos do poder

governamental, num ew infinito'>.

Se por um lado ¢ comum pensar a epistemologia sobre as condigdes de
possibilidade do conhecimento, por outro temos as condigdes de aceitabilidade que
formam um modo de ser, uma ontologia conduzida nas relagdes de poder cotidianas.
Lorenzini aponta que ha uma influéncia wittgeniana e austiniana nessa perspectiva, no
sentido de focar na politica ordinaria, cotidiana, no senso comum®’3. Foucault ndo estd
interessado em fazer afirmacdes globais e buscar alternativas ao modo ocidental de
governar, mas apenas em fazer uma genealogia das problematicas, uma analise dos
problemas que afetam a vida politica cotidiana dos individuos®’®. A aceitabilidade as
diregdes que alguém recebe pode ser algo tao ordinario que nem sequer nos damos conta

das formas de poder que subjazem a aceitacao.

O eu quero irrestrito pelas formas econdmicas e securitdrias do neoliberalismo,
instala-se como algo natural nos individuos, pois se trata de ensinar a enxergar essa forma
de poder como aquela que ndo coloca em risco os desejos e crengas mais relevantes de
cada um. As condi¢des de aceitabilidade sao determinadas de antemdo, de modo que
coincidam com a afirmagdo permanente pelo modelo de uma liberdade que se vende como
irrestrita. Tal modo irrestrito, porém, e ainda de forma muito especifica, s6 aparece no

mercado, na manifestagdo do consumo sem fim.

371 Cf. Lorenzini, 2023: 30.

372 Cf. Lorenzini, 2023: 30-31.
373 Cf. Lorenzini, 2023: 23.

374 Cf. Foucault, 1983: 231-232.
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Foucault também chama de governamentalidade a linha de for¢a que levou a
preeminéncia do governo sobre todas as outras formas no mundo ocidental, como a
soberania ¢ a disciplina. A forma de governo foi desenvolvida ao longo dos anos,
explicitando uma série de aparatos especificos, bem como conhecimentos especificos®”.
Ha, portanto, uma histéria do governo. Como ¢ que se governa? Com qual finalidade?

Em Seguranca, Territorio, Populag¢do, o pensador tenta responder a essas questdes

partindo de uma analise do poder pastoral na historia.

Foucault afirma que o poder pastoral surge no Oriente, primeiramente em um
contexto pré-cristdo, € depois no cristianismo oriental. A ideia de governar os homens
também se manifesta nas praticas de direcdo espiritual ou de direcio das almas®’®.
Atentemos agora para as formas mencionadas acima. Foucault afirma que o poder do
pastor se destaca pela necessidade de ordenar o rebanho diariamente, pela necessidade de

saber tudo sobre ele®””

, 0 que faz, onde esta, para onde vai, o que quer, o que sonha, o que
deseja. E um poder de vigilancia, de previsdo de tudo o que pode acontecer ao rebanho.
Posicionando-se como lider e como aquele que zela pelo bem-estar do rebanho, o pastor
pode tragar um mapa de cada individuo do rebanho e entdo direcionar cada um conforme

seus desejos.

O pastor tem dois objetivos principais: garantir a seguranga de seus subordinados
e conhecer intimamente cada individuo ali presente, pois € assim que ele consegue fazer
previsoes, calculos e estimativas sobre o futuro de seu rebanho. Nisso vemos uma intensa
concentracdo de informagdes, dados e expectativas surgirem na figura de um unico
individuo: o pastor. O poder pastoral carrega consigo a técnica da individualizacdo. E
como assim? Por meio do zelo e do controle, a maneira de liderar do pastor ¢ uma forma
de educar os individuos para que sempre correspondam ao que se espera deles, conduta

previamente reforgada. Nesse contexto, vemos a agdo da dire¢ao espiritual.

Para melhor compreensao do que ¢ dire¢ao espiritual no poder pastoral, Foucault
faz uma contraposi¢do com a antiguidade, onde tal pratica ja ocorria. Quando passavamos
por um momento dificil, consultdvamos o oraculo e pediamos clarividéncia, um momento

de sabedoria. Os guias entdo lancavam suas dire¢des, indicando caminhos e

375 Cf. Foucault, 2007: 144.
376 Cf. Foucault, 2007: 169.
377 Cf. Foucault, 2007: 236.

168



comportamentos. Era uma diregdo espiritual circunstancial®’®, uma sugestio de mudanca
que ndo implicava conhecer a totalidade daquele individuo. Por outro lado, a direcdo
espiritual do pastor visa manter a dire¢do, a vigildncia e o controle para que o individuo
faga exatamente o que lhe ¢ dito. A vigilancia pastoral se espalha por toda a vida do alvo,

por todos os sujeitos, todos os niveis de existéncia®"°.

Se na direcdo espiritual da antiguidade o oraculo buscava ser um auxilio para que
o individuo se dominasse, se conhecesse melhor e entdo buscasse se dirigir, com o poder
pastoral ndo hd auxilio desse tipo, mas um guia para a dependéncia absoluta, para a
subordina¢io®°. O individuo examinard sua consciéncia nio para meditar sobre si
mesmo, para aprender com o caminho que percorreu até entdo, mas para contar tudo ao
pastor, para manté-lo atualizado sobre o que se passa em cada consciéncia. A dire¢ao
espiritual e o exame de consciéncia se revelam como técnicas de individualizacao,
técnicas para governar, para educar e levar um individuo a ser de tal maneira, a agir de tal
modo, a corresponder ao que lhe foi ensinado. E ndo menos importante, os individuos se
veem em uma rede total e permanente de governo, um zelo global que afasta a dominagao

de si.

Com isso temos uma sintese da trajetoria do conceito de governamentalidade,
principalmente através do livro Seguranga, Territorio, Popula¢do. Foucault também
comenta sobre uma terceira via de compreensao do conceito, que seria a compreensao do
processo que levou o estado de justica da Idade Média a se transformar no estado
administrativo dos séculos XV e XVI, onde ocorreu uma gradual governamentalizagio®®!.
Em nosso artigo ndo nos deteremos nessa especificidade, mas vale ressaltar que hoje o
estado administrativo e suas instituigdes exercem o papel do pastor, como Foucault
sugere, assim como as empresas que encapsulam tanto poder que acabam ganhando forga

para atuar como o Estado. Nosso interesse agora ¢ avangar para uma analise da ética em

relacdo a governamentalidade, indicando uma via de resisténcia a servidao voluntaria.

Concordamos com o entendimento dos autores que ndo veem o interesse de
Foucault pela ética como um interesse repentino ou mesmo uma ruptura em seu modo de

pensar, mas como uma continuidade l6gica condizente com sua trajetoria. Nao hé ruptura

378 Cf. Foucault, 2007: 237.
379 Cf. Foucault, 2007: 238.
380 Cf. Foucault, 2007: 238.
381 Cf. Foucault, 2007: 144.
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com as analises de saber e poder, mas a extensdo para um contexto mais amplo®®2. A
governamentalidade abarca tanto a andlise disciplinar quanto a de biopoder, mas aos
poucos leva Foucault a pensar em estratégias de resisténcia, em formas de oposi¢io®. A
ética aparecera como uma forma de tentar compreender melhor o que podemos fazer com
a liberdade, o que podemos fazer para olhar para ndés mesmos. A nocdo de
governamentalidade permite evidenciar como essa liberdade aparece e como as relagdes
com os outros se ddo nesse espago. Com isso, Foucault diz que esse é o escopo da ética®®,
o que podemos fazer com a liberdade em um contexto de governo, em uma subordinacao

a0 eu quero.

As nogdes de governo e ética se entrelagam®®. Como o poder de governar se
sustenta na eficacia do eu quero, na aceitabilidade de uma liberdade produzida para

8

determinadas praticas e saberes®®®, a ética aparecera como uma liberdade refletida, uma
9 9

387

reflexdo sobre a liberdade™®’. A ética, portanto, ¢ uma forma de aprofundar a analise da

relacdo de subordinagdo, da relagdo do eu quero ser governado, conduzido, direcionado
para tais e tais configuragdes, uma forma, também, de buscar reagdes a esse modelo 2,
Nao hé ruptura entre os temas, mas sim enlace e ampliacdo conceitual para a analise da
propria matéria que torna tao bem-sucedido o poder de governar, a liberdade, ou um

discurso que anuncia a verdade da liberdade e orienta as relagdes entre os individuos.

Uma ética que reflita sobre a liberdade analisara outras formas de lidar com ela,
formas que ndo exijam um pastor ou um Estado que nos guie constantemente € nos
conduza a uma certa individualizagdo. Foucault se preocupava, como indica no texto O
sujeito e o poder, que o problema da politica, da ética, da filosofia e da sociologia
contemporaneas ¢ libertar-nos tanto do Estado quanto do tipo de individualizagdo que a
ele estd vinculado®®. Para isso, precisamos propor outras formas de subjetividade,
recusando o modelo de individualidade que nos foi imposto por tantos séculos®®°. E nesse
sentido que o filésofo busca outras formas de lidar consigo mesmo, remontando a

antiguidade para resgatar o conceito de parresia.

382 Cf. Castro, 2009: 189.

383 Cf. Lorenzini, 2023: 22-23.
384 Cf. Foucault, 1994: 729.
35 Cf. Castro, 2009: 189.

386 Cf. Lorenzini, 2023: 30.

387 Cf. Foucault, 1997: 284.
388 Cf. Lorenzini, 2023: 23.

389 Cf. Foucault, 2001: 336.
390 Cf. Foucault, 2001: 336.
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Em Segurancga, Territorio, Populagdo, Foucault trata do poder pastoral e o coloca
em contraste com a dire¢do espiritual, que era circunstancial, uma forma de guiar que nao
pretendia monitorar a totalidade do individuo. Essa forma ndo ¢ detalhada no livro, mas
em A Hermenéutica do Sujeito encontramos essa analise. Foucault diz que a parresia trata
da relagio verbal com os outros®®}, uma relagdo que é marcada pela franqueza, pelo falar
diretamente, como a etimologia da palavra sugere. Esse falar direto, franco, funcionava
como as regras de um jogo, um jogo dial6gico. Como devo tratar os outros verbalmente?

Como devo agir na conversa?

A relagdo com o outro, com a parresia, ndo se trata de ordenar, governar, inclinar
alguém a fazer o que se espera, mas envolve uma acao que visa ajudar o outro a construir
uma relagio de soberania consigo mesmo3®%?. Esse objetivo vai diretamente contra a
proposta do pastor, que pretende construir uma relagdo de dependéncia absoluta, mesmo
afirmando que todos sdo livres e precisam atingir objetivos predefinidos. Foucault nao
diz isso explicitamente, mas a parresia como no¢ao €tica ¢ uma maneira de pensar outros

modos de ser que ndo o da individualidade governamental.

Trata-se de almejar o que ele escreve em O sujeito e o poder, de pensar novas
formas de subjetividade, de pensar em algo diferente do sujeito que dé sentido a tudo e
tenta resolver tudo. Trata-se de ndo pensar em totalidades, em problemas globais, mas de
pensar em problemas do nosso tempo, em lidar com os perigos da nossa
contemporaneidade. Como disse Foucault em uma entrevista, isso nao significa que tudo
¢ ruim, mas que tudo € perigoso, e se assim ¢, entdo sempre temos algo a fazer, um

393

ativismo pessimista®, pois o foco esta em situagdes localizadas, ndo em questoes globais

e transcendentes.

Os guias antigos tinham o objetivo de garantir que quem escutasse o conselho, a
direcdo espiritual, estabelecesse uma relacdo plena e soberana consigo mesmo®**. Um
exemplo como esse faz Foucault pensar que o objetivo hoje ndo ¢ descobrir o que somos,
mas recusar o que somos>®°. Dadas as condi¢des de aceitabilidade, do constante eu quero,
onde haveria espago para a negagdo? Negar tais condigdes, negar o permanente "eu

quero” , negar o governo e seus tentaculos que vigiam e ordenam tudo. Eis o inicio de

391 Cf. Foucault, 2005: 164.
392 Cf. Foucault, 2005: 385.
393 Cf. Foucault, 1983: 232.
3%4 Cf. Castro, 2009: 317.

3% Cf. Foucault, 2001: 336.
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algo que podemos fazer, o inicio do ativismo pessimista. Foucault recorre a antiguidade
para estudar um momento conceitual em que a vida se afirma mais do que a
individualidade. O problema para os gregos ndo eram as técnicas em si, mas as técnicas

que podem ajudar a viver bem3°.

Estudar a antiguidade e sua ética subjacente ndo ¢, para Foucault, uma forma de
resolver os problemas expostos pela governamentalidade, pois ndo se pode buscar
solu¢des para os nossos dias em problemas levantados em outra época e por outras
pessoas®®’. Se ndlo se trata de solugdes, entdo do que se trata? De estratégias de resisténcia,
uma oposicao que, antes de tudo, recusa isso que supostamente somos. Recusar esse
suposto ser universal que nos direciona para uma individualidade rigida e global, foi isso

que Foucault buscou, recusando tal subjetividade e repensando outras formas de ser>®,

Nao hé solugdo facil e universal. Na verdade, buscar por isso seria uma armadilha.
Operar globalmente, ignorando a complexidade das relagdes e do micropoder, pode
acabar se tornando mais uma forma de propor subjetividades essenciais que devemos
seguir, recorrendo a relacdo de ordem e direcdo do governo. A simples negagao do que
esta ali como modelo ja € uma forma de construir outras subjetividades. Resistir ¢ também
elaborar estratégias para recusar sujeigdes, nao mais se submeter ao eu quero € ao que tao

facilmente se afirma como a tnica forma de ser e estar no mundo®®°.

Em uma entrevista, Foucault foi questionado sobre o que ele considerava de uma
filosofia como a de Sartre, tdo envolvida na melhoria das condi¢does de vida. Foucault
afirma que a filosofia de Sartre ¢ essencialmente o sujeito que restaura o sentido do
mundo. Mas existem outras formas de existéncia possiveis além desse sujeito?*%° A obra
de Foucault aponta que a subjetividade associada a esse sujeito do conhecimento ¢ algo

problemadtico, uma subjetividade que ¢, em grande parte, sujei¢do e aceitagao.

Trata-se, antes, de questionar a propria categoria da subjetividade, antes que o
sujeito possa se posicionar como restaurador de sentido. Trata-se de aprofundar as

relagdes de poder e sua historia, a exemplo de seu estudo sobre a relagdo entre objetos e

401

poder em referéncia a metamorfose dos métodos de puni¢ao™-. Mais do que delinear as

3% Cf. Foucault, 1983: 235.

397 Cf. Foucault, 1983: 231-232.
398 Cf. Foucault, 2001: 336.

399 Cf. Lorenzini, 2023: 28.

400 Cf. Foucault, 1991: 49.

401 Cf. Foucault, 1995: 24.

172



possibilidades de um sujeito resolver o mundo, trata-se de analisar a complexidade do
poder e ver o individuo como um de seus efeitos, ndo um alguém imune e externo que
pode interromper todas essas relagdes*®?. Os individuos estdo na cadeia do poder, do
governo, da disciplina, do biopoder. Nao existe uma saida facil, uma solucao global, mas

podemos recusar tudo isso, podemos negar essa individualidade forjada.

Portanto, ndo deveria ser uma surpresa que a defini¢do de Foucault de uma atitude
critica se concentre na possibilidade de dizer que ndo quero mais viver desta maneira,
nem ser governado desta maneira*®®. Para Foucault, ¢ a ética que sempre tem esse
potencial critico, a possibilidade de negar a direcdo infinita e vigilante do pastor. A
liberdade assume a forma de ética quando ¢ formada pela reflexdo®®. Trata-se da
liberdade de negar, de refletir e considerar opcdes diferentes daquela que € pronunciada
como a solugdo universal. Essa maneira de praticar a liberdade € o que a €tica €, mas nao

qualquer pratica, uma pratica refletida da liberdade*®.

H4, entdo, parece-nos, um contraste entre praticas de liberdade. De um lado, temos
a aceitabilidade permanente de um modelo de mercado; de outro, uma reflexdao que ¢
menos aceitagdo e sujeicdo e mais consideracdo, um pensamento mais complexo que
pronuncia uma negacao, de que ndo quero mais ser governado. Essa pratica refletida de
liberdade, que também ¢ ética, ¢ uma forma de resisténcia ao sujeito que aceita saberes e
poderes considerados essenciais, universais. A parresia ¢ um indicio de que o sujeito nem
sempre buscou estabelecer uma verdade absoluta sobre como viver, mas sim enxergar em
contexto quais técnicas e praticas podem ajudar a viver bem. Mais do que uma esséncia
individual, sdo técnicas que indicam possibilidades, tanto para os outros quanto para si

mesmo4°6.

A parresia permitia ao individuo ter uma relagdo soberana consigo mesmo, pois
se apoiava na franqueza da dire¢dao espiritual, uma franqueza circunstancial que o
convocava a encontrar suas proprias possibilidades de caminho. O governo, ancorado no
poder pastoral, se apoia na bajulacdo, que é precisamente o oposto da franqueza®®’. A

bajulacdo cria uma dependéncia por parte do bajulado, um desejo de se sentir daquela

402 Cf. Lorenzini: 2023: 24.
403 Cf. Lorenzini, 2023: 31.
404 Cf. Foucault, 1997: 284.
405 Cf. Lorenzini, 2023: 33.
406 Cf. Foucault, 1986: 89.

407 Cf. Foucault, 2005: 373.
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forma novamente, de estar proximo. A figura do pastor ¢ a do bajulador que zela por cada
uma de suas ovelhas, que cuida, prové. A bajulacdo cria no bajulado a necessidade de
continuar naquela relacdo, de modo que a liberdade aparece como uma aceitacdo

permanente do que ali se configurou.

Por outro lado, a franqueza nao cria necessidades, mas possibilidades, a chance de
cuidar de si e se dirigir autonomamente. Nao se trata de ver essa franqueza como a solucao
para todos os problemas, mas de compreender que a bajulagdo nem sempre foi a regra da
dire¢do espiritual. A histéria nos mostra algumas estratégias que podem auxiliar em nossa
resisténcia, na negagao daquilo que se configura como esséncia da vida. A ética tem como
forte caracteristica a negagdo, uma liberdade refletida que se recusa a ser a aceitabilidade

irrestrita da bajulagdo manipuladora.

A incursdo foucaultiana no problema da governamentalidade permite iluminar,
com novo rigor, a propria ontologia da comunicacdo delineada no breviario anterior. Se a
comunicacdo € a arte de costurar mundos, de produzir zonas de permeabilidade entre
existéncias paralelas, entdo ela s6 pode operar quando o campo perceptivo ndo esta
colonizado pelos automatismos da sujei¢ao. A governamentalidade, segundo Foucault,
descreve justamente o contrario: o processo pelo qual os modos de ver, sentir e desejar
sdo previamente estruturados para tornar a obedi€ncia ndo apenas possivel, mas aceitavel.
O governo ndo age apenas por ordens, mas configurando condigdes de aceitabilidade que
moldam o olhar antes mesmo que ele possa vagar. Ha, nesse ponto, uma convergéncia
profunda com o diagnéstico da servidao otica: governar ¢ conduzir o olhar, sujeitar ¢
orientar a percepg¢ao para que ela tome como natural aquilo que ¢, em verdade, produto

de calculo politico.

Assim, o registro foucaultiano das técnicas de poder oferece o subterraneo
conceitual necessario para compreender por que a costura comunicacional ¢ tao dificil e
tao rara. A comunicagdo s6 pode transformar paralelismo em encontro quando os fios
estdo disponiveis para serem transpassados, mas a governamentalidade neoliberal, como
reforcam Lemke e Lorenzini, opera produzindo sujeitos impermedveis, enrijecidos por
uma liberdade simulada que coincide integralmente com os interesses do mercado. Um
sujeito governado pelo eu quero, modelado, previsto, antecipado, ja ndo ¢ capaz de
sustentar as tensoes, dobras e atravessamentos que definem a costura simbolica. Ele se

comunica apenas na superficie, nunca no entre. A ontologia comunicacional exige
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permeabilidade, a governamentalidade produz blindagem. A primeira cria mundos

comuns, a segunda produz ilhas de desejo administrado.

Desse modo, a ontologia da comunicacdo encontra em Foucault ndo apenas um
diagnodstico da sujeicdo perceptiva, mas também o vocabuldrio rigoroso para
compreender que a costura comunicacional ¢, antes de tudo, uma tarefa ética. O poder
pastoral, que conduz o rebanho pela bajulacdo e pela vigilancia intima, produz sujeitos
que aceitam ser vistos, dirigidos, atualizados como se fossem mapas vivos. A
comunicacao, para escapar da serviddo Otica, precisa romper com essa logica pastoral.
Precisa abandonar a bajulagdo do consenso imediato, a superficie lisa da conexao, e
restituir a franqueza do dissenso que produz densidade simbdlica, costuras. A parresia,
nesse sentido, torna-se figura exemplar: ndo como nostalgia da antiguidade, mas como

forma de destitui¢do da dependéncia.

Assim como a parresia restituia ao sujeito a capacidade de afirmar-se diante do
poder sem submeter a propria voz a tutela do pastor, a hermenéutica comunicativa pode
devolver ao olhar sua dignidade critica: a possibilidade de ndo aceitar automaticamente o
que lhe ¢ oferecido como fato, evidéncia, urgéncia ou verdade. A recusa hermenéutica
nao ¢ mero ato de vontade, ¢ um gesto perceptivo que desnaturaliza o visivel, suspende a
adesdo imediata e impede que a retina seja colonizada pela gramatica dominante do

sensivel.

Trata-se de um exercicio ético-perceptivo que rompe os automatismos da servidao
oOtica. Se a servidao otica ¢ a facilidade de ver conforme se espera que vejamos, seguindo
os enquadramentos hegemonicos, acolhendo as imagens ja mastigadas pela midia,
aceitando como natural o que ¢ produto de sele¢do, corte e montagem, a hermenéutica
comunicativa instala um pequeno desvio: o olhar passa a perguntar por que vejo assim?

De que outra forma esta cena poderia ser percebida? Essa interrogagdo abre fissuras no
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regime da visibilidade®™, produz hesitacdo, restabelece o intervalo critico entre estimulo

e interpretacdo®®®.

Em ultima analise, a hermenéutica comunicativa recusa a servidao otica, porque
restitui ao sujeito o direito de olhar novamente, de olhar de outro modo, de olhar contra
o fluxo. E uma prética de desobediéncia perceptiva: recusar o facil, o dado, o pronto; e,
no lugar disso, cultivar a lentiddo interpretativa, a suspeita generosa, a abertura para
aquilo que as imagens dominantes tentam desativar, a possibilidade de imaginar que o

mundo poderia ser visto, vivido e narrado de outro modo.

A proposito da sujei¢do, Judith Butler também se torna interlocutora indispensavel
neste percurso, pois sua reflexdo sobre a formagdo do sujeito, sempre atravessado por
normas, performatividades e injungdes discursivas, aprofunda o entendimento de que a
obediéncia ndo € apenas uma imposicao externa, mas uma condic¢ao fabricada no interior
das praticas de reconhecimento que constituem a propria identidade. Butler desloca a
analise da sujei¢do para o terreno da vulnerabilidade ontologica: somos constituidos por
discursos que nos antecedem, e ¢ no interior dessa dependéncia estrutural que o poder se
infiltra, produzindo modos de existéncia que se confundem com as condi¢des de
inteligibilidade disponiveis. Assim, aproximar Butler da hermenéutica comunicativa e da
governamentalidade foucaultiana permite compreender como o olhar, a voz e o corpo sao
moldados por normas que determinam o que pode aparecer, o que pode ser dito € o que
pode existir, € como, apesar disso, ha sempre margem para a recusa, a tor¢ao e o desvio

que reabrem o campo da agéncia.

No livro 4 vida psiquica do poder: teorias da sujei¢do, Butler comeca a
argumentar por meio de uma exposicao de lacuna na obra de Foucault. “A teoria de
Foucault quase deixa passar em branco todo o campo da psique, mas nao sé isso: o poder,
nessa dupla valéncia de subordinagao e producao, também nao ¢ explorado”. Butler abre

o seu livro com essa delicada fissura: ela ndo critica Foucault por ignorancia, mas por

408 No texto Recognition, Axel Honneth (2001) disserta sobre o que seria visibilidade. Mais do que a mera
presenca fisica de um objeto, a visibilidade presume um framework espacgo-temporal, isto ¢, implica um
ambiente em que olhos se cruzam, gestos se colocam e vacilam. A invisibilidade, diz Honneth, ocorre na
visibilidade. Honneth exemplifica com o caso dos escravos que, apesar de estarem presentes de corpo e
alma no espago, eram ignorados justamente por um gestual que assumia aquela situagdo degradante como
natural. Ao falarmos em regime de visibilidade, portanto, nota-se que o espago-tempo em que os olhares se
cruzam ¢ fundamental para a compreensdo. No caso da serviddo ética, a visdo ignora os horizontes diversos
para abarcar apenas alguns pontos, aqueles ja recortados.

409 Para lembrar também a reflexdo de Haraway sobre as formas de olhar. Fizemos essa reflexdo em paginas
anteriores.
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auséncia. O projeto foucaultiano, ao privilegiar praticas, discursos e institui¢des, quase

ndo toca no territério interno onde o poder também se aloja, a psique. Se o poder ¢
d | duz na ati b bé Ipas*®, med

produtor, ele produz ndo apenas praticas e saberes, mas também apegos, culpas**”, medos,

dependéncias, formas de querer aquilo que nos domina.

Butler promove a reflexdo, para que “consideremos que o sujeito ndo seja apenas
formado na subordinacdo, mas também que a subordinacdo forneca a condi¢do de
possibilidade continua do sujeito”**!. Ora, a pensadora sugere que a subordinacdo,
limitante de nossa autonomia, ¢ também condi¢ao de possibilidade do sujeito. A ideia ¢
que aquilo que limita o sujeito também o faz surgir; aquilo que o subordina também o
mantém. Afinal: “O amor de uma crianga ¢ anterior ao julgamento e a decisdo; quando a
crianga ¢ cuidada e nutrida de uma forma "boa o suficiente", o amor acontece
primeiro”*!?. Esse amor inaugural mostra que as primeiras relacdes existenciais nio
comegam pela autonomia, mas pela dependéncia constitutiva: somos formados, antes de
tudo, por aquilo e por aqueles que nos sustentam. Assim, “para que o sujeito surja, esse
apego, em suas formas primarias, deve tanto vir a ser quanto ser negado, seu devir deve

consistir em sua negacio parcial”*%3,

Quer dizer, ndo basta dizer que o sujeito ¢ produzido pela subordinagao e sujeicao,
¢ preciso reconhecer que essa mesma subordinagdo permanece como condi¢ao continua
de sua existéncia. Ou seja, ndo ha um antes puro do poder nem um depois emancipado, o
sujeito € constituido e sustentado dentro dessa trama. “O poder nao sé age sobre o sujeito
como também, em sentido transitivo, pde em ato o sujeito, conferindo-lhe existéncia”*4.
O ponto ¢ sutil e decisivo: Butler nos leva a abandonar a fantasia de um sujeito que, um
dia, teria estado fora do poder e depois teria sido capturado por ele. Ao contrario, a
sujeicdo ¢ simultaneamente ferimento e filiacdo, ela vulnerabiliza, mas também

possibilita o coexistir. Por isso, o poder ndo apenas constrange um sujeito ja dado, ele o

faz surgir, o coloca em movimento, d4-lhe forma e continuidade.

Assim, um projeto critico contemporaneo precisa partir dessa ambiguidade: ndo

se trata de escapar do poder, mas de compreender como, dentro dele, certas formas de si

410 Em O mal-estar na civiliza¢do, Freud (2011) mencionava “o sentimento de culpa como o problema mais
importante da evolugdo cultural e de mostrar que o preco do progresso cultural ¢ a perda de felicidade, pelo
acréscimo do sentimento de culpa”. Cf. Freud, 2011: 81.

411 Butler, 2024: 16.

412 Ibidem.

413 Ibidem, 17.

44 Ibidem, 22.

177



podem ser reinscritas, desviadas ou reinventadas. Mais que isso, a sujeicdo € tanto
voluntaria quanto involuntaria. Enquanto criangas, carentes e completamente

subordinadas, ndo ha escolha, somos impelidos pelo poder maior da filiagdo. Aliés:

O desejo de persistir no proprio ser exige a submissdao a um mundo de outros
que fundamentalmente ndo € nosso (uma submissdo que ndo ocorre
posteriormente, mas que enquadra e possibilita o desejo de ser). Somente ao
persistir na alteridade é que se persiste em seu "proprio” ser. Vulneravel a
termos que jamais criou, o sujeito sempre persiste, até certo ponto, por meio
de categorias, nomes, termos ¢ classificagdes que assinalam uma alienagdo
primaria e inauguradora na sociabilidade. Se esses termos instituem uma
subordinagdo primaria ou, alids, uma violéncia primaria, isso quer dizer que o
sujeito surge contra si mesmo para, paradoxalmente, ser para si. (BUTLER,
2024, p. 36-37)

A filiagdo a algo maior que nods, o proprio poder que nos concebeu, tal
subordinagdo € o motor inicial da vida. Butler nos lembra, porém, que para o sujeito surgir
ele deve tanto vir a ser em sua dependéncia quanto negar parcialmente essa submissao.
Isto €, para sermos independentes de alguma maneira precisamos negar esse poder
subjacente. Nao se trata de sair definitivamente de suas garras, pois isso nao € possivel,
mas de deslocar os horizontes da alteridade. Com a passagem do tempo, geralmente na
adolescéncia, comecamos a ter aqueles questionamentos acerca de nossas filiagdes. Nos
orgulhamos de algumas delas, de outras nem tanto, de outras sentimos repulsa. Algo ¢
determinante nesse momento do questionar, algo profundamente vinculado a

comunicacao.

A filiagdo que primeiro ¢ subordinacdo afetiva ¢ enriquecida por ideias de varias
matizes, por afinidades que podem ir na contramao do que ¢ costumeiro no nucleo de tal
sujeito. Faz-se nitido quanto mais relagdes temos: amizades, colegas, parcerias
romanticas ou ndo, tanto mais negamos ou questionamos aquele casulo inicial. O mais
determinante, porém, ¢ a presenga da comunicacdo nesses acontecimentos. De fato,
quanto maior o nosso poder de fala e de escuta, isto €, quanto mais encontramos 0 nosso
timbre, a nossa fala, a nossa colocagdo com as palavras, tanto mais nos tornamos sujeitos
em sentido diverso. Qual sentido seria esse? Justamente a sujeicdo ao conhecimento.
Quanto mais aprendemos, e isso significa saber olhar mais longe, saber ouvir, tocar,
memorizar, decifrar, pronunciar, degustar, mais nos subordinamos a diversidade. Uma
vez, porém, que ¢ somente na alteridade que persistimos, quer dizer que o conhecimento

s6 ¢ possivel na comunicacdo entre seres, no relacionar-se. Na convivéncia com o diverso
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colocamos a comunicagio em obra*!®

, aprendemos o poder-falar, o poder-ouvir e,
sobretudo, o poder-interpretar. Observamos que ha interpretagdes outras, para muito além

de nossas filiagdes iniciais.

Quando criangas, tentamos encontrar a entonacdo das palavras, a afinagdo.
Comegamos sobretudo por imitagdo, para falarmos como aqueles que cuidam de nds. A
voz procura fazer coro, repeticdo, retomada, ressonancia. Com o tempo, conhecemos a
dissonancia. Aprendemos a negar, a rejeitar. Quando um pouco mais velhos, na
adolescéncia, essa negagdo toma proporgdes conceituais. Nao rejeitamos apenas a comida
saudavel ou a obrigagdo de ir a escola, de sair do casulo, passamos a rejeitar a forma como
Nnossos parentes pensam, como se comportam, como se responsabilizam, como se
comunicam com 0s outros. Passamos a interpretar aquilo que vemos com outras cores.
Isso significa: 14 onde hd vozes em coro ha sinfonia. Uma sinfonia pode ser tanto
consonante quanto dissonante. As dissonancias, as desafinacdes, os desencontros sao
formas de negacdo parcial, para ressoar com Butler. Aprendemos a colocar a nossa voz
em outras tonalidades, acontecimento que indica o devir comunicacional. Ou melhor: ¢

pela comunicacao que aprendemos a negagao, a possibilidade de uma contrafonia.

A contrafonia é o nome do gesto pelo qual a voz se descola do coro que a formou
para ingressar num regime proprio de enunciagdao. Nao se trata de romper com a origem,
mas de desloca-la internamente: ¢ a capacidade de produzir uma diferenga audiovisual no
interior do mesmo campo de vozes e visdes que primeiro nos afinou. A contrafonia ¢ a
pratica comunicativa pela qual o sujeito ensaia, na propria sonoridade de sua expressao e
na particularidade colorida de sua visao, uma pequena nega¢do. Nao se trata de um negar

destrutivo, mas criador, que rearticula sua posi¢ao no mundo sensivel.

Ela ¢, portanto, a negacdo que marca o inicio do devir-sujeito na comunicagao:
quando deixamos de apenas ressoar e comeg¢amos a compor. E o movimento pelo qual,
ainda dentro das vozes que nos antecedem, introduzimos uma nota estranha, um
deslocamento, uma descontinuidade que inaugura estilo, perspectiva e interpretagao.
Dizer “nd0”, no registro comunicacional, ¢ sempre dizer diferente: ¢ instaurar uma outra
vibragdo, uma tensdo produtiva dentro da sinfonia social que nos constituia de modo

tacito.

415 Para relembrar o conceito de Heidegger em suas reflexdes sobre a obra de arte.
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Assim, a contrafonia ndo ¢ a recusa total, mas a negacgdo parcial de uma sinfonia
acritica, isto €, 14 onde vozes coadunam sem diversidade interpretativa. Trata-se de uma
técnica de introduzir outra curva melddica no ja estabelecido. Ela torna perceptivel o
momento em que deixamos de ser apenas corpos afinados pelos outros para nos tornarmos
corpos capazes de afinar o mundo. E o ponto em que a sujei¢do inicial comega a tornar-
se abertura interpretativa, espago para o surgimento de tonalidades novas. A contrafonia,

portanto, possui relagdo intima com a sujei¢do ao conhecimento.

O conhecimento nasce, primeiramente, como ressonancia: imitamos, repetimos,
acolhemos vozes que nos precedem: familiares, instituicdes, tradi¢des, linguagens,
gestos, narrativas. Antes de saber “o qué”, aprendemos “como” falar, como escutar, como
nos orientar na sinfonia do mundo. Essa fase imitativa € necessaria, mas nao ¢ suficiente.
A contrafonia ¢ o momento em que o saber deixa de ser eco e se torna interpretagao.
Quando introduzimos uma dissonancia, um desvio minimo, um acento novo naquilo que
aprendemos, produzimos conhecimento em sentido pleno: ndo estamos mais apenas
dentro da sinfonia dos outros, mas modulando essa sinfonia a partir de uma posi¢ao

propria.

A contrafonia ¢, assim, o mecanismo hermenéutico do conhecimento como
negacdo e recriacdo. E, por conseguinte, ndo ha contrafonia sem sujeicdo ao
conhecimento, sem subordinacao a diversificacao, a diversidade. L4 onde ha consenso ¢
preciso haver dissenso, dissonancia. Uma sinfonia que simplesmente pde em coro as
vozes hegemoOnicas apenas afirma aquilo que ja € tradicionalmente ouvido. A contrafonia
escava vozes como quem desenterra raizes subterraneas de uma arvore secular: revela a
trama oculta que sustenta o tronco visivel, rompe a ilusao de uniformidade da copa e
devolve ao campo sonoro a complexidade viva do que sempre esteve abaixo da escuta,
invisivel, abafado, mas pulsante. Trata-se, portanto, de compor ¢ decompor. Decompor o
eco unidimensional de vozes e compor interpretagdes dissonantes, ndo pelo simples

prazer de contrariar, mas pela possibilidade do diverso.

A contrafonia, de uma perspectiva foucaultiana, deve ser compreendida como o
gesto hermenéutico que desarma o regime acustico da governamentalidade. Se governar,
para Foucault, ¢ conduzir condutas, ordenando percepc¢des, administrando afetos,
distribuindo inteligibilidades, entdo o exercicio governamental opera como uma sinfonia
normativa: harmoniza discursos, equaliza expectativas, produz sujeitos que ouvem e
veem segundo a pauta hegemoOnica. A governamentalidade ndo precisa impor-se pela
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forca; ela ressoa, € vibragdo invisivel. E ressoa justamente porque a aceitabilidade se torna
habito perceptivo, uma docilidade sensivel. E aqui que a contrafonia adquire maior
densidade critica: ela insere dissondncia no interior da pauta governamental, devolve a
escuta aquilo que a condugdo das condutas tenta amortecer: o conflito, o ruido, a
ambivaléncia interpretativa, a pluralidade de sentidos. Nessa chave, a contrafonia é tanto
negacdo formal quanto técnica de deslocamento, uma pratica interpretativa que perturba

a estabilidade sonora sobre a qual se assenta a governamentalidade neoliberal.

Nesse sentido, a contrafonia ¢ a forma comunicacional das praticas refletidas de
liberdade descritas por Foucault ao falar sobre a ética. Enquanto a governamentalidade
depende de sujeitos que naturalizam a normalidade das condutas prescritas, a contrafonia
produz sujeitos capazes de interromper a aceitabilidade, reinstaurando o trabalho critico
da interpretacao, trabalho necessario para desfazer a servidao 6tica e auditiva que sustenta
a condugdo. Trata-se de um gesto rigoroso: a sinfonia da obediéncia, que harmoniza
percepgdes para manter o governo das almas, opde-se a contrafonia da interpretagdo, que
reabre o campo das possibilidades, da compreensao. E assim como a parresia ¢ a coragem
do dizer-verdadeiro contra o poder, a contrafonia ¢ a coragem da escuta-diferente, a
recusa estrutural a homogeneizacdo perceptiva. Em suma, ela tensiona o aparato
governamental ao reinscrever o sujeito como acontecimento critico dentro da propria
trama do poder, convertendo a comunicagdo em laboratorio de resisténcia e

reconfiguragdo ontoldgica.

4.6. Paul Ricoeur: hermenéutica, ideologias e a possibilidade da
hermenéutica comunicativa

Ao longo da tese, especialmente pelo inicio, mencionamos como o pensamento
de Paul Ricoeur representava um ponto de interseccdo entre ontologia e epistemologia.
Isto €, como seria possivel um pensamento que abarca tanto a profundidade dos modos
de ser, daquilo que somos, como também expressa as distor¢cdes ideoldgicas a que
estamos submetidos. Como destacamos, a hermenéutica, na esteira de Heidegger e
Gadamer, situa a historia como aquilo a que pertencemos antes mesmo de termos uma
consciéncia objetiva. Nessa experiéncia ontologica, imersos no circulo hermenéutico e na
fusdo de horizontes, somos sempre compreendendo, enquanto modo de ser. Esse
compreender nos leva a tradi¢do, aquilo que € anterior e a que estamos sujeitos, para

dialogar com Butler. Na alteridade com essa tradi¢do ¢ que nos constituimos.
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Como bem criticou Habermas, no entanto, a escola fenomenoldgica e
hermenéutica, sobretudo com Heidegger ¢ Gadamer, torna subterranea a critica aos
horizontes*®. A saber, ¢ como se todos tivessem o mesmo acesso, a mesma possibilidade
de alargar os horizontes, de realizar a fusdo em sua plenitude. H4, porém, diversos
entraves que dificultam esses acessos, em especial o fato de que a tradigdo estd sempre
em disputa de sentidos, ndo se trata de algo fixo, estanque. Determinada tradigdo pode
muito bem ser a distor¢do de fatores que se perderam, de uma barbarie*'’ que ocultou as

SuaS marcas.

A critica habermasiana destaca: a tradicdo ndo ¢ legado neutro ou corrente
continua de sentido; ela ¢ campo de forca, luta por interpretacdo, sobrevivéncia de vozes
e apagamento de outras. Toda tradi¢do traz em si uma memoria seletiva, frequentemente
construida sobre camadas de violéncia, repressao e desigualdade. Em outros termos, nao
ha horizonte sem disputa, e ndo ha fusdo sem exclusdo prévia. Sobre isso também nos
assinalou Pierre Bourdieu ao dizer “que o sujeito cognoscente ndo tem acesso pela
simples reflexdo ao essencial daquilo que ele € (...) para ter acesso a isso, ele deve passar
pelo desvio das condicdes objetivas nas quais ele foi produzido de modo a tornar-se o que

ele é”418

Assim, quando Gadamer insiste na autoridade da tradi¢do, corre o risco, como
aponta Habermas, de equivocar a historicidade com uma espécie de naturalizacao da
heranga: como se o que chega até nos fosse, por definicdo, legitimo, fecundo ou
representativo. Uma tradi¢do, porém, pode perfeitamente ser a sedimentagdao de
injustigas, a cristaliza¢ao de dominios, a normalizacao de barbaries que se impdem como
historia oficial. A hermenéutica, se nao for critica, pode transformar o eco dos vencedores

em voz universal.

Dai a necessidade de uma hermenéutica verdadeiramente comunicativa:
uma hermenéutica que reconhega que a tradigdo € sempre parcial, disputada, tensionada,
e que muitas vezes aquilo que chamamos de horizonte comum nao passa de um horizonte
imposto, resultado de processos historicos que apagaram saberes, silenciaram

comunidades, normalizaram violéncias e elegeram apenas certas vozes como autorizadas

418 A consulta as paginas anteriores desta tese ¢ muito bem-vinda. Na ocasido, problematizamos a questo
entre ontologia e epistemologia. Se estamos sujeitos aos nossos preconceitos na compreensao, ¢ preciso
entender também que a tradi¢do ¢ um campo de disputa, onde vozes sdo selecionadas e outras excluidas.
417 Dialogando novamente com Walter Benjamin.

418 Bourdieu, 2024: 51-52. Citagdo também presente em paginas anteriores.
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a significar. Dito de outra forma: ndo ha fusdo de horizontes sem disputa de horizontes, e
ndo ha abertura ao outro sem antes reconhecer as estruturas que restringem ou impedem
que o outro fale ou seja ouvido. A abertura ndo ¢ algo simplesmente dado, mas algo doado

na relagao.

Toda teoria, como bem lembra Habermas, possui um interesse. Desde a sua
tradigdo grega, a emancipacao ¢ um ideal almejado. Nos reunimos em torno de uma teoria,
um pensamento, uma analise, justamente pelo interesse em nos emanciparmos. Assim,
nao ha subjetividade pura que escape ao interesse objetivo constituido nos campos de
forca. Nesse sentido, a tradicao hermenéutica ¢ deveras despolitizada, confiando no ideal
de horizontes que sdo constituidos pela boa vontade e abertura. Em dissenso quanto a
isso, Habermas elabora a sua hermenéutica critica, observando que, “sob o aspecto
funcional do entendimento a acdo comunicativa serve, entdo, tanto a tradicdo quanto a

renovagdo do conhecimento cultural”*°.

Nao se trata de recusar a tradigdo, mas de vé-la criticamente, de saber questionar
a sujeicao a historia que de fato nos preenche ontologicamente. Para tanto, Habermas nos
lembra do discurso racional, da comunicagao sem entraves e todos aqueles conceitos que
trabalhamos na primeira metade da tese. O que nos importa agora ¢ justamente a posi¢ao

de Ricoeur*?®

, a sua visao esperancosa da hermenéutica. Ora, o impulso inicial de nossa
tese foi justamente investigar uma pista deixada por Ricoeur: “Verdade**! e método: ou
praticamos a atitude metodologica, mas perdemos a densidade ontologica da realidade
estudada, ou entdo praticamos a atitude de verdade, e somos forcados a renunciar a
objetividade das ciéncias humanas”*?2. Podemos, doravante, seguir com a explicitagio

seminal de Ricoeur:

O que se deve precisamente reconquistar, sobre essa pretensao do sujeito, € a
condicdo de habitante desse mundo, a partir da qual ha situagdo, compreensio,

419 Habermas, 2014: 16. Também em paginas anteriores.

420 Como marco hermenéutico, Ricoeur nos lembra: “Em contrapartida, surge uma questio nova: ao invés
de nos perguntarmos como sabemos, perguntaremos qual o modo de ser desse ser que sO existe
compreendendo” (Ricoeur, 2008: 37).

421 Cabe lembrar da nogdo de verdade intuida pela fenomenologia e pela hermenéutica, expressa no inicio
de nossa tese: “A nocao de verdade acaba por se ampliar. Da simples adequacao ou da correspondéncia de
forma representativa, vemos uma forma de revelar o ser. “O ser verdadeiro do logos enquanto aletheien
diz: retirar de seu velamento o ente sobre que se fala no legein como apofainestai e deixar e fazer ver o ente
como algo desvelado (alethés), em suma, des-cobrir”. “Verdadeiro, no sentido mais puro e originario, isto
¢, no sentido de s6 poder descobrir e nunca encobrir, € 0 puro noein, a percepcao que percebe singelamente
as determinacdes mais simples do ser dos entes como tais”. Retira-se do encobrimento aquilo que somos,
o conjunto do outro com aquilo que percebemos. Além de ir as coisas mesmas, vamos ao cerne de nos
mesmos”.

422 Ricoeur, 2008: 51. Também presente em paginas anteriores.
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interpretagdo. E por isso que a teoria do compreender deve ser precedida pelo
reconhecimento da relagdo de enraizamento que assegura a ancoragem de todo
sistema linguistico, por conseguinte dos livros e dos textos, em algo que ndo é,
a titulo primordial, um fendmeno de articulagio no discurso. E necessario,
antes, encontrar-se (bem ou mal), encontrar-se ai e sentir-se (de certa maneira),
antes mesmo de orientar-se. Se Sein und Zeit explora a fundo certos
sentimentos como o medo e a angustia, ndo ¢ para fazer existencialismo, mas
para extrair, em favor dessas experiéncias reveladoras, um elo com o real mais
fundamental que a relagdo sujeito-objeto. Pelo conhecimento, colocamos os
objetos diante de nds. O sentimento da situacdo precede esse vis-a-vis
ordenando-nos a um mundo. (RICOEUR, 2008, p. 40)

Ricoeur, nesse trecho decisivo, relembra do ataque a centralidade do sujeito
cognitivo moderno, aquele que, desde Descartes, se imagina como ponto zero, como
origem absoluta de sentido, como soberano de uma visada epistémica que se pretende
neutra. Com a notdvel sutileza fenomenologica, a anterioridade ontoldgica do
enraizamento se poe sobre qualquer operagdo intelectual. Antes de compreender,
interpretamos por que ja estamos situados*?; antes de ler o mundo, somos afetados por
ele. Assim, a hermenéutica se mostra como uma ontologia que implica que compreender
¢ sempre interpretar a partir de um mundo no qual fomos langados, tocados, afetados,
moldados. Nao ha compreensao sem esse sentir-se prévio, que nao ¢ subjetivismo, mas o

reconhecimento de que a linguagem s6 tem chao por que o ser-no-mundo ja nos precede.

A leitura que Ricoeur faz de Ser e Tempo ¢ exemplar nesse ponto. Ele nota que
Heidegger nao analisa medo, anglstia e outros afetos para construir uma psicologia
existencial, mas para mostrar que os afetos revelam a precedéncia do mundo sobre o

sujeito. A angustiat?

, por exemplo, ndo ¢ um estado mental isolado, mas um modo de
revelacao do ser-em. A exposicao radical de que somos sempre mais do que um polo
cognitivo: somos abertura, vulnerabilidade, pertencimento. Nao ha interpretacdo sem
enraizamento. Antes de posicionarmos os objetos diante de nds, ja estamos postos*?®, ja

nos encontramos numa situagao que orienta e limita o horizonte de compreensao.

Ricoeur faz todas essas leituras hermenéuticas, mas o grande mérito de seu livro
Hermenéutica e ideologias é precisamente aproximar a discussado a leitura habermasiana

e marxiana. Ricoeur nos lembra de Marx ao falar sobre a ideologia e a sua funcdo de

423 Isso nos faz relembrar de Haraway e Bourdieu.

424 £ a vertigem da liberdade, como nos disse Kierkegaard. “Angstia pode-se comparar com vertigem.
Aquele, cujos olhos se debrugam a mirar uma profundeza escancarada, sente tontura. Mas qual ¢ a razao?
Esta tanto no olho quanto no abismo. Nao tivesse ele encarado a fundura!... Deste modo, a angustia ¢ a
vertigem da liberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer a sintese, e a liberdade olha para baixo,
para sua propria possibilidade, e entdo agarra a finitude para nela firmar-se”. (KIERKEGAARD, 2017: 85)
425 Cabe relembrar a discussdo entre pér e dispor na primeira parte da tese.
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deformacdo. Quer dizer, como ela ¢ capaz de modificar prioridades, escolhas. Assim ¢

colocado:

Esta fungdo, para Marx, que nesse particular segue Feuerbach, ¢ a religido, que
ndo ¢ um exemplo de ideologia, mas a ideologia por exceléncia. Com efeito, é
ela que opera a inversdo entre céu e terra, € que faz os homens andarem de
cabeca para baixo. O que Marx tenta pensar, a partir desse modelo, é um
processo geral pelo qual a atividade real, o processo de vida real, deixa de
constituir a base, para ser substituido por aquilo que os homens dizem, se
imaginam, se representam. A ideologia é esse menosprezo que nos tomar a
imagem pelo real, o reflexo pelo original. (RICOEUR, 2008, p. 84)

Essa visdo, vai lembrar Ricoeur, ndo se limita a religido “o mesmo pode acontecer,
e sem duvida ocorre, com a ciéncia € com a tecnologia, desde que mascarem, por detras
de sua pretensdo a cientificidade, sua fungdo de justificacdo relativamente ao sistema
militar-industrial do capitalismo avangado’*?. Ao lembrar que a ciéncia e a tecnologia
também operam ideologicamente, Ricoeur expde a critica a metodologia das
epistemologias objetivistas: ndo existe método que, por si sO, garanta a neutralidade do
conhecimento, porque todo conhecimento esta ja enraizado em uma historicidade, em
interesses, em institui¢des € em formas de vida. Aqui, a critica atinge a propria ideologia

particular que incide sobre o estatuto metodologico das ciéncias humanas e sociais.

No entanto, como Habermas ja apontou, a objetividade nao precisa ser destruida
em nome da subjetividade. Isso também Bourdieu e Haraway elaboraram. Ricoeur vai se
perguntar entdo, na perspectiva das ideologias: “sera que a teoria social, concebida como
critica, pode aceder a um estatuto inteiramente ndo ideolégico, segundo seus proprios
critérios da ideologia??. Isto é, é possivel uma critica, seja objetiva ou subjetiva, que
nao seja ideoldgica? Ricoeur assume que: “antes de qualquer distancia critica,
pertencemos a uma historia, a uma classe, a uma na¢ao, a uma cultura, a uma ou a mais
tradicdes”*?8. Assim, a ideia para Ricoeur é que no interior da propria hermenéutica é
possivel fazer a critica das ideologias, uma vez que, na compreensao como modo de ser,

aparece a nos o distanciamento e a pertenca que nos levam a critica das ilusoes.

Porque todo distanciamento ¢, como nos ensinou Karl Mannheim,
generalizando Marx, um distanciar-se de si, um distanciamento de si a si
mesmo. E desta forma que a critica das ideologias pode ¢ deve ser assumida
num trabalho sobre si mesmo da compreensdo. Este trabalho implica
organicamente uma critica das ilusdes do sujeito. Portanto, eis minha segunda
proposi¢do: o distanciamento, dialeticamente oposto a pertenca, ¢ a condi¢do

426 Ricoeur, 2008: 85.
427 Ibidem, 91.
428 Ihidem, 103.
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de possibilidade de uma critica das ideologias, ndo fora ou contra a
hermenéutica, mas na hermenéutica. (RICOEUR, 2008, p. 105)

Ricoeur se refere a distancia temporal que envolve a interpretagdo de um texto.
“Compete a condicdo de uma consciéncia exposta a eficdcia da historia s6 compreender
com a condicdo da distancia, do distanciamento™*?°. Isto ¢, a ideologia nos cega pela
proximidade; é pelo distanciamento que a critica se torna possivel, pois o afastamento
permite ver o que a imersdo imediata naturaliza. Quando estamos demasiado proximos
de nossas tradi¢des, instituicdes, crencas e habitos, tudo parece evidente, legitimo. A
proximidade cria a ilusdo de transparéncia.

3

E precisamente a distancia que converte a hermenéutica em critica: ela rompe a
familiaridade excessiva, suspende o encanto do ja dado e faz aparecer o carater
interpretativo e contingente daquilo que parecia sélido. A distancia temporal, historica e
reflexiva permite ao intérprete perceber nao so6 o texto, mas também a si mesmo como
situado e, portanto, limitado. E por estarmos separados do passado que podemos
reconhecer que outros mundos de sentido foram possiveis, € € por que nos distanciamos

do presente que podemos perceber seus mecanismos ideoldgicos.

Por outro lado, essa distancia s6 € possivel na pertenga a historia. Distanciamento
e pertencimento se tocam. Se a epistemologia, por meio de seus métodos, exige
distanciamento e impessoalidade, entao ela sé € possivel no pertencimento prévio que nos
leva a propria sensacao de distancia, “fazendo com que o proprio distanciamento seja um
momento da pertenga”*. Ou seja, toda metodologia se move na tensdo dialética entre

distanciamento e pertencimento.

Se pensarmos juntamente a Judith Butler, somos sujeitos a um mundo que nos
antecipa em tudo, pertencemos a ele antes de formar qualquer opinido. No entanto, como
negacdo parcial desse pertencimento, que pode muito bem ser toxico, podemos nos
distanciar. Ora, mas esse distanciar-se vai nos levar a busca por pertenca em outras
instancias. Por isso, distanciamento e pertencimento ndo sdo polos excludentes, mas
movimentos complementares de uma mesma dinadmica hermenéutica. Butler aprofunda
essa compreensao ao mostrar que a sujei¢do € anterior a autonomia: somos langados em
um mundo que nos nomeia, nos define e nos reclama antes mesmo que possamos

responder. Pertencemos, portanto, antes de escolher. Exatamente por que, porém, essa

429 Ricoeur, 2008: 104.
430 Ihidem, 105.
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pertenga inaugural ¢ também vulnerabilidade, uma filiagdo que pode nutrir ou ferir, abrir
ou limitar, o sujeito cresce tensionado pela necessidade de afastar-se, de instaurar uma

brecha reflexiva frente ao que o constitui.

Distanciar-se de um pertencimento ¢ sempre, contudo, aproximar-se de outro.
Negar uma filiagao € abrir espaco para novas afiliagdes. A critica ndo nos exila da historia,
apenas nos relocaliza dentro dela. Assim, toda a movimentagdo que vimos em torno da
hermenéutica comunicativa revela que a negagdo enquanto contrafonia ¢&,
simultaneamente, um movimento de busca por novos coros, novas redes de sentido, novos
modos de convivéncia simbolica. A cada deslocamento, reinscrevemo-nos em outras
tramas de sentido, produzimos novas comunidades interpretativas, descobrimos outras

maneiras de ser-no-mundo.

Nesse sentido, Ricoeur acolhe Habermas. “E dessa forma que (...) assumo a tese
de Habermas segundo a qual todo saber esta baseado num interesse, € também a teoria
critica das ideologias esta fundada num interesse, no interesse pela emancipagio’*3L. Isto
¢, nao ha teoria sem interesse, o que leva a conclusao radical de que mesmo no interesse
pela emancipacao pode haver “interesse pela dominagdo material e pela manipulagao
aplicada as coisas e aos homens”**?. O interesse na busca de uma comunicacio sem

entraves, pois, pode funcionar “como uma ideologia ou como uma utopia”*3,

Ora, mas ¢ justamente nesse entremeio, entre Gadamer e Habermas, que Ricoeur
vai perceber “uma zona de recobrimento que deveria, a meu ver, tornar-se o ponto de
partida para uma nova fase da hermenéutica, que esbocarei na segunda parte”***. Ricoeur
percebe que “um abismo separa, assim, o projeto hermenéutico que coloca a tradigao
assumida acima do juizo, e o projeto critico que situa a reflexdo acima da coacdo
institucionalizada”*®. Por um lado, para Habermas, “o principal defeito da hermenéutica

de Gadamer consiste em té-la ontologizado”**®. Exatamente por uma ideia de que:

Nao podemos falar, com Gadamer, de entendimento que leve a compreensio
sem presumirmos uma convergéncia das tradicdes que ndo existe sem
hipostarziarmos o passado, que também ¢ o lugar da falsa consciéncia, enfim,
sem ontologizarmos a lingua que é apenas uma “competéncia comunicativa”
desde sempre distorcida. (RICOEUR, 2008, p. 140)

431 Ricoeur, 2008: 105.
432 1hidem, 106.

433 Iphidem.

434 Ibidem, 130.

435 Ihidem, 135.
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Por outro lado, Ricoeur também percebe a utopia em pensar uma comunicagao
sem entraves e sem coagdes. Ora, como Butler nos demonstrou, a sujeicao € ja coagdo,
violéncia primaria. Podemos, claro, nega-la parcialmente, mas a coacdo deixa as suas
marcas, seu registro. Como Benjamin ja constatou, nao ha cultura sem barbarie, logo, ndo

3

h4 comunicagio e linguagem*®’ sem coacfio. Nessa esteira, Ricoeur pensa:

O que me pergunto € se ndo conviria deslocar o lugar inicial da questdo
hermenéutica, reformular a sua questdo de base, de tal forma que certa dialética
entre a experiéncia de pertenca e o distanciamento alienante torne-se a propria
mola, a chave de vida interna da hermenéutica (RICOEUR, 2008, p. 146)

Para ilustrar essa noc¢do, Ricoeur vai recorrer a um pensamento acerca da

experiéncia textual. Ricoeur vai pontuar que:

O que ¢é proprio da obra de arte, da obra literaria, da obra pura e simplesmente,
consiste em transcender suas proprias condigdes psicossociologicas de
producdo e em abrir-se, assim a uma série ilimitada de leituras, que também se
encontram situadas em contextos socioculturais sempre diferentes. Em suma,
compete & obra se descontextualizar, tanto do ponto de vista sociolodgico quanto
do psicologico, para poder recontextualizar-se de outra forma: eis o que
constitui o ato de leitura. (RICOEUR, 2008, p. 147)

E precisamente no contato com o texto, em sua leitura profunda, que vemos se
abrir “a possibilidade de uma critica do real”**®. Ora, lembrando a Heidegger, “isto
significa que o modo de ser do mundo aberto pelo texto ¢ o modo do possivel, ou melhor,
do poder-ser. Reside ai a for¢a subversiva do imaginario”**®. Assim, “compreender nio é
projetar-se no texto, mas expor-se ao texto: ¢ receber um ““si”’ mais vasto da apropriacao
das proposi¢des de mundo revelada pela interpretagio”°. O que Ricoeur esta dizendo é
que a distancia do texto nos leva aquilo a que pertencemos, isto €, pela critica nos abrimos
as proprias possibilidades de contextos e recontextos. Distancia e pertenga transitam de
uma a outra, como um canal, um porto de transi¢des. “A compreensao deixa, entdao, de
ser uma constituicdo de que o sujeito seria a chave**!. Nio se trata apenas de deslocar as
possibilidades desse sujeito-leitor, pois também o mundo se abre e se desloca na leitura.

“Em outras palavras, se a ficcdo**? é uma dimensdo fundamental da referéncia do texto
b 9

437 Sobre isso, ja Schleiermacher (2024) em sua Hermenéutica dava pistas sobre a linguagem. Ele diz que
“ninguém a possui inteira” (Schleiermacher, 2024: 70). Ela é, portanto, “algo partilhavel” (Schleiermacher,
2024: 70). Em meio a disputa de posse da lingua, a coagdo ja se estabelece. Schleirmacher ndo conclui nada
disso, mas exibe a chave de que ndo hé possessdo completa da linguagem.

438 Ricoeur, 2008: 149.
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44 Ihidem, 151.

442 Sobre a ficgdo, Dario Antiseri (2023), em seu livro Epistemologia e hermenéutica, é esclarecedor. Ele
vai pontuar, precisamente, que a ciéncia ¢ ancorada na fantasia. Afinal: “A verdade é que o cientista tem
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ndo ¢ menos uma dimensao fundamental da subjetividade do leitor. Ao ler, eu me realizo.

A leitura me introduz nas varia¢des imaginativas do ego’™**3.

Quer dizer, a hermenéutica ndo ¢ apenas o esforco de um sujeito que busca
compreender um texto, € o acontecimento mutuo entre leitor e mundo, no qual ambos se
transformam. Se a leitura reconfigura o sujeito, ¢ por que o texto, arrancado de seu
contexto originario e aberto a recontextualizagoes infinitas, opera como campo de
possibilidades que devolvem ao leitor outras maneiras de existir, outras maneiras de
pertencer. Aqui, a dialética entre distanciamento e pertenga assume sua forma mais
vigorosa: ¢ distanciando-se dos sentidos imediatos, das interpretagcdes sedimentadas, dos
automatismos culturais, que o sujeito se torna capaz de uma nova pertenga, ndo mais

determinada pela coagdo primaria, mas elaborada sob o signo da imaginagao critica.

Assim, compreendemos por que Ricoeur aproxima hermenéutica e o interesse
emancipatorio habermasiano. A critica, nesse sentido, ndo destroi a pertenga, desloca-a.
“A critica também ¢ uma tradicao. Diria mesmo que ela penetra na mais impressionante
tradicdo, a dos atos libertarios, a do éxodo e da ressurei¢cdo”**4. Como Butler sugeriu, nio
existe um sujeito fora da sujeicdo, mas existe a capacidade de reinscrita, capacidade que,
na leitura, encontra seu exercicio exemplar. A interpretagdo torna-se, entdo, um ato de
libertagao parcial: ndo nos livra da coacdo constitutiva da linguagem e da historia, mas
nos permite olhar as dissonancias, modular as tensoes, instaurar contrafonias, negagoes

que ndo escapam ao poder, mas o dobram, torcem, reconfiguram.

Assim, a distancia em relagdo ao texto, a postura critica, nos leva as “variacdes
imaginativas do ego”. Ricoeur diz que v€ “nessa ideia de ‘“‘variacdo do ego”, a
possibilidade mais fundamental para uma critica das ilusdes do sujeito™*. E
precisamente na critica textual que nos distanciamos de nos mesmos para nos

apropriarmos das “proposicdes de mundo, fornecidas pelo texto™*®. Justamente no fazer

precisamente necessidade de fantasia em sua obra (...). Todas as grandes descobertas cientificas tiveram
origem em alguma dificil hipotese que compreendia um vasto dominio de fatos anteriormente desconexos.
Essa hipdtese foi fruto de uma poderosa fantasia. Desse ponto de vista, pode-se dizer que um cientista ¢ um
grande poeta. (Antiseri, 2023: 55). Além disso, nesse livro, Antiseri fala sobre a proximidade
impressionante entre a epistemologia de Popper em seu falibilismo e a hermenéutica de Gadamer. Afinal,
Popper mostra que o conhecimento ¢ falho e a verdade ¢ um processo, ndo algo estanque e possivel por
uma simples indugdo. Antiseri argumenta que a hermenéutica de Gadamer se aproxima desse falibilismo,
isto €, a verdade ndo ¢ simples método ou encontrada por um, mas € processo.

443 Ricoeur, 2008: 151.
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da critica, nesse movimento reflexivo que interroga as ideologias, que somos
reconduzidos as variagcdes de nosso proprio ego, as camadas subterraneas daquilo a que
pertencemos mais originariamente. A critica ndo é apenas ruptura, ¢ também retorno,
reencontro com o solo histérico que nos sustenta. Ao desmontarmos as ilusdes do sujeito,
descobrimos que a propria capacidade de desmontar ja provém de uma tradigdo que nos
atravessa, que nos fala antes de falarmos, que pensa em nds antes que pensemos. “E bem
provavel que, quem ndo ¢é capaz de reinterpretar seu passado também ndo seja capaz de
99447

projetar concretamente seu interesse pela emancipagao

3

E por isso que Ricoeur pode transitar por entre uma critica que ¢ inseparavel da
pertenca: ndo criticamos a partir do nada, nem de um ponto exterior ao mundo, criticamos
porque ja estamos imersos nele, porque a tradicdo que nos formou também nos da os
instrumentos de sua propria contestacdo. A critica das ideologias, entdo, ndo ¢ um corte
absoluto, mas também variagdo interna da tradicao. A hermenéutica se revela, assim,
como a arte de fazer da distancia um modo mais profundo de pertencimento: ao nos
afastarmos para compreender, voltamos transformados, € com isso transformamos
também o horizonte que torna possivel toda critica. “A tarefa da hermenéutica das
tradicoes ¢ a de lembrar a critica das ideologias que ¢ sobre o fundo da reinterpretagao
criadora das herangas culturais que o homem pode projetar sua emancipagao e antecipar

uma comunicacio sem entrave e sem limite”**%.

Arelevancia de Ricoeur, nesse ponto decisivo, esta em ter identificado que a forca
vital da hermenéutica contemporanea ndo repousa nem no polo do distanciamento critico,
nem no polo da pertenga originaria, mas na oscilacdo fecunda entre ambos, na
comunica¢do permanente entre as duas formas. O que Ricoeur percebe, e que se torna o
nucleo metodologico e ontologico de sua hermenéutica, ¢ que a compreensao nao se da
nem pela fusdo imediata com a tradi¢do, nem pela critica que pretende erguer-se acima
dela: nasce justamente no entre, nesse espaco movel e deslocdvel em que o sujeito se
separa para poder retornar, interpreta para poder pertencer de novo, distancia-se para

reencontrar-se transformado.

Essa variagdo continua impede que a hermenéutica se torne dogma, pois o

pertencimento sem distanciamento ¢ adesdo despolitizada, mas impede também que se

447 Ricoeur, 2008: 155.
448 Ibidem, 154.

190



torne vazia em orientacdo, pois o distanciamento sem pertencimento dissolve qualquer
possibilidade de sentido compartilhado. Ricoeur desvela que a hermenéutica se mantém
mais viva quando reconhece que a critica brota da tradicdo que a possibilita, e a pertenca
se torna lucida pela critica que a renova. O dinamismo entre ambos, esse vaivém®**
incessante, ¢ a mola interna da hermenéutica, seu pulso, seu ritmo. A hermenéutica, nesse
sentido, torna-se a pratica da transi¢do, uma pratica que reconhece que compreender ¢é

sempre entrar e sair, dissipar ilusdes e reafirmar pertencgas, criticar e, a0 mesmo tempo,

rever as proprias raizes. Por fim, podemos esmiucar mais uma das colocagdes de Ricoeur:

O texto €, para mim, muito mais que um caso particular de comunicagdo inter-
humana: é o paradigma do distanciamento na comunicagdo. Por esta razdo,
revela um carater fundamental da propria historicidade da experiéncia humana,
a saber, que ela ¢ uma comunicagdo na e pela distancia. (RICOEUR, 2008, p.
52)

E nesse ponto que a hermenéutica comunicativa se consolida: o texto ndo é apenas
veiculo de uma mensagem a ser decodificada, ¢ o lugar onde o mundo se refaz na
comunicacao, onde a distancia gera possibilidade, e a pertenga encontra novos contornos.
A leitura e, por extensdao, também a comunicagdo, ¢ um ato em que o mundo € o sujeito
se tornam novamente possiveis, como se cada interpretagdo fosse uma costura no tecido
sempre movel da existéncia. Aqui, o real se desarruma para poder ser reimaginado. E essa
mobilidade, essa oscilagdo entre o que recebemos € o que criamos que transforma a
hermenéutica ndo apenas em um método, mas em uma poténcia ontoldgica: a poténcia de
continuar reinventando o mundo no gesto mesmo de compreendé-lo no entremeio da

pertenca e da critica.

A hermenéutica comunicativa emerge, a luz de Ricoeur e de todos os autores e
autoras que vimos até entdo, como a formalizagao conceitual desse movimento que define
a existéncia humana: compreender ¢ comunicar, € comunicar ¢ sempre transitar. O texto,
para Ricoeur, ndo ¢ apenas objeto interpretavel, mas paradigma da prépria condi¢do de
compreendermos a distincia, uma que ndo nos separa, mas nos constitui. E nesse ponto
que a hermenéutica comunicativa encontra seu solo ontologico: ela assume que o ser
humano nao habita o0 mundo de forma univoca, mas descontinuidades e pontes langcadas
entre estranheza e familiaridade. A interpretacdo deixa de ser um simples método e
converte-se no proprio modo de ser de uma criatura que se experimenta no entre, no

intervalo criador que simultaneamente afasta e reconduz.

449 Dando um novo colorido ao conceito gadameriano.
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Essa posicdo ontologica implica reconhecer a comunicagdo como 0 espago € o
acontecimento desse transito estruturante. A comunicacao €, antes de tudo, abertura: ndo
um canal neutro, mas o lugar em que o mundo se desdobra, se conserva e se altera no
didlogo. A hermenéutica comunicativa assume, assim, que nao compreendemos o mundo
porque temos acesso direto as suas representagdes, mas por que participamos da rede
simbdlica e afetiva que o torna habitavel. Palavras, gestos, textos, discursos, toques, sdo
instancias onde o mundo se recompde. O sentido nunca esta simplesmente dado, ele esta
sempre em obra, se pondo € repondo, se doando, desde que nos doemos ao comunicar,
reconfigurando-nos na dindmica entre quem interpreta e aquilo que se oferece a
interpretagdo. Assim, a comunicacdo € o proprio exercicio antropolégico do entre, o
espaco em que o humano cria e recria o horizonte em que pode ser, desde a sua pertenca

e seu distanciamento.

\

Nesse sentido, o distanciamento nao ¢ um obstaculo a comunicacao, mas sua
condicdo fecunda. A hermenéutica comunicativa reconhece, seguindo Ricoeur e
Gadamer, que ¢ justamente através da distancia que compreendemos e que, para além,
compreendemos por que pertencemos. A tensdo entre distanciamento e pertenga nao ¢
dialética no sentido de uma sintese final, mas de uma oscilagdo permanente, o ritmo
proprio de um ser que nunca coincide plenamente consigo mesmo. A comunicagao &,
portanto, a coreografia desse movimento: ela expde o sujeito ao mundo e expde o mundo
ao sujeito, produzindo aquele entremeio onde ambos se transformam. O intérprete ¢
sempre deslocado pelo texto e, nesse deslocamento, reencontra um modo mais profundo
de si. Ha, assim, ressondncia com a pragmatica de Rorty, isto ¢, referéncia aquele
pensamento da diversidade literaria, de vermos por diversos pontos de vista. Olhar de

outra forma € encontro e reencontro.

Esse reencontro jamais ¢ retorno ao idéntico: € retorno transformado. A
hermenéutica comunicativa concebe a compreensdo como reconfiguragdo. O que se
desarruma na distancia € precisamente o que permite que o mundo seja visto de novo, sob
outras luzes, com outras obras postas. A distancia torna-se o laboratdrio de possibilidade
da critica, a pertenca, sua memoria subterranea e rastro da ontologia. Ao interpretar, ndo
apenas entendemos o texto, mas reinterpretamos a nés mesmos e, ao fazé-lo, reordenamos
também o horizonte que nos d4 mundo. A comunicagdo torna-se uma pratica ontoldgica,
ndo apenas cognitiva: no ato de compreender, o ser humano se refaz no interior mesmo

das estruturas que o antecedem. Para isso, ndo ha de haver queda na subjetividade ou na
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pura objetividade, mas justamente no meio, na compreensao das distancias, daquilo que
ndo ¢ aparente, a exemplo da objetividade pensada por Bourdieu, mas também na pertenca

aquilo que estamos sujeitos.

Esta posi¢do permite compreender por que a hermenéutica comunicativa pode ser
vista como um pensamento plural que faz costura com uma diversidade de autores. Se o
texto ¢ o paradigma da distancia, onde contextualizamos conforme a época e as posigoes,
a comunicagdo € o paradigma da transi¢do. Na comunicagdo, convivem simultaneamente
a alteridade e a rememoragao, o deslocamento e o enraizamento. Assim, a hermenéutica
comunicativa se constitui como esfor¢o tedrico para pensar a propria estrutura da
existéncia como transi¢do: somos seres que chegam a si mesmos somente passando pelo
outro: outro texto, outra voz, outro horizonte, outra tradi¢do. A critica, aqui, ¢ inseparavel
da memoria, porque a tradigdo fornece instrumentos para a sua propria contestacdo. A

critica ndo rompe o vinculo com o passado: ela o reinscreve.

Por isso, a hermenéutica comunicativa nao se limita a tematizar a comunicagao
como troca entre sujeitos, mas a reconhece como acontecimento ontoléogico que inaugura
novas possibilidades de ser. A comunicagdo ¢ a instancia onde o passado encontra o
futuro, onde a tradicdo encontra a variagdao, onde a memoria encontra a invengao. Ela ¢ o
porto onde desembarcamos daquilo que fomos e embarcamos naquilo que podemos vir a
ser. A hermenéutica comunicativa se torna, assim, o pensamento dessa travessia, a teoria
que se instala na fronteira movel que separa e une, simultaneamente, pertencimento e

critica, identidade e transformacgao.

Finalmente, ao assumir a comunicacdo como transito, a hermenéutica
comunicativa revela sua poténcia maior: ela mostra que compreender ¢ sempre abrir
espago para o novo sem abandonar o lastro que nos constitui. Por isso, sua ontologia ¢
uma ontologia da passagem, ndo da presenca plena. A comunica¢do ¢ movimento pelo
qual o mundo se mantém vivo em uma diversidade de pontos de vista, isto €, capaz de ser
reinterpretado, falado, dialogado. E nessa oscilacdo constitutiva, nesse entremeio que nao
cessa de se mover, que a hermenéutica comunicativa encontra sua tese profunda:
compreender € continuar, ¢ prosseguir, ¢ deixar que o sentido circule e, ao circular, nos
transforma. E por isso que, seguindo as pistas de Ricoeur, ela se coloca como expressido
contemporanea de uma ontologia interpretativa e metodologica: o reconhecimento de que

o ser humano existe no transito da comunicagao.
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A hermenéutica comunicativa, tal como se desenhou ao longo desta tese, constitui-
se como uma metodologia que ultrapassa a classica separacdo entre epistemologia e
ontologia, estabelecendo-se justamente no intervalo, no entremeio em que conhecer ¢é
também ser. Sua for¢a metodologica deriva do reconhecimento de que todo ato
interpretativo ¢ simultaneamente um ato de compreensdo do mundo e de
autocompreensdo, mas em transito critico e memorial. Assim, a hermenéutica
comunicativa torna-se uma metodologia situada, porque assume que ndao ha
conhecimento sem pertencimento, ndo ha método neutro que se imponha sobre um objeto
externo, mas apenas interpretacdes enraizadas em tradigdes, linguagens, historias e afetos.
A epistemologia, nesse contexto, deixa de ser o dominio exclusivo dos critérios de

validade e passa a ser pensada como o conjunto de praticas pelas quais um sujeito situado

se aproxima do mundo, distanciando-se e pertencendo a ele ao mesmo tempo.

Ao mesmo tempo, essa metodologia ndo se reduz a uma ontologia pura. A
hermenéutica comunicativa reconhece que a compreensao nao ¢ simplesmente revelagao
de um ser que ja estava dado: ela ¢ produgdo, reconfiguragdao, variagdo. Todo ato
comunicativo reabre o mundo, desloca horizontes, altera a forma como o ser humano
habita o real. Nesse sentido, sua dimensao ontoldgica ¢ dindmica, porque o ser nao ¢
estatico, mas acontece na interpretagcdo. Porém, esse acontecer ndo dispensa critérios, nem
ignora a exigéncia epistemoldgica de critica, distanciamento e verificagdo. A
hermenéutica comunicativa €, portanto, ontologia em movimento, uma ontologia que se
deixa atravessar pela critica epistemoldgica, e epistemologia em enraizamento, uma
epistemologia que reconhece as margens prévias da pertencga e da historicidade. Podemos
chama-la de epistemargem*®°. Isto ¢, uma epistemologia do solo, que critica sem esquecer

a pertenga a compreensao.

Por isso, a hermenéutica comunicativa se apresenta como uma metodologia
fronteirica, capaz de articular simultaneamente o gesto critico e o gesto de inscri¢do no
mundo. Ela mostra que conhecer ¢ sempre assumir uma posicdo no horizonte, mas
também desloca-lo, ¢ ser afetado pela tradicdo e, a0 mesmo tempo, transforma-la pela
critica. Entre ontologia e epistemologia, a hermenéutica comunicativa se coloca como
via: um modo de investiga¢do que faz da comunicag@o o proprio transito de experiéncia

do real. Nela, o conhecimento ndio é apenas representacdo, mas acontecimento®, e o ser

450 Nio desenvolveremos neste trabalho esse conceito, que serd revisto em outra oportunidade.
%51 Ndo simplesmente como na fenomenologia, uma vez que ela falha ao ignorar as ideologias.
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ndo ¢ apenas dado, mas doado. Essa metodologia assume, finalmente, que compreender
o mundo ¢ sempre recrid-lo e que, nesse movimento, nés mesmos somos recriados. E
nesse duplo gesto, simultaneamente critico e ontologico, que a hermenéutica

comunicativa encontra sua morada.

4.7. A hermenéutica comunicativa em sua diverdedade brasileira

Em projeto semelhante a Ricoeur, vimos que Vilém Flusser em sua
Comunicologia também via na comunica¢do “ndo (...) uma area na qual as ciéncias da
natureza e da cultura se sobreponham, mas, ao contrario, aquela area de onde essas
disciplinas do conhecimento irradiam™?. A comunicologia, como vimos no inicio da
passagem da epistemologia a ontologia comunicacional, nota que “ndo posso imaginar

mais nada sem aparelhos; essa é a unica possibilidade da conectividade em rede”*%®,

Nessa condi¢do de midianidade, Flusser vé€ a possibilidade de conexdes em rede,
de experiéncias compartilhadas por meio dos aparelhos. Apesar da comunicagdo de massa
ter quebrado qualquer distingdo entre publico e privado, diagndstico que leva Flusser a
afirmar que “sempre que me engajo publicamente, tropeco em algum cabo”®* ha a
possibilidade para uma comunicagdo no cerne da tecnologia, isto ¢, por meio de conexoes
mediadas por aparelhos. O que Flusser chamou de conectividade em rede, nds
questionamos*>®, por meio da reflexdo dos nos, das linhas e da costura até chegar no

diagnostico contemporaneo da confluéncia como oposta a influéncia.

Flusser percebe na conectividade em rede uma nova condi¢do da experiéncia, uma
relacdo em que o sujeito ja ndo se situa diante de um mundo, mas atravessado por fluxos
e dispositivos que constituem sua propria possibilidade de aparecer**®. Contudo, ao
insistir no gesto de irradiar das comunicagdes para todas as demais formas de saber,
Flusser nos oferece a moldura inicial do que, em nossa tese, se torna um diagndstico mais
analitico e critico: ndo basta reconhecer que estamos conectados, € preciso compreender
como essa conectividade nos costura, nos enlaca, nos atravessa e, sobretudo, nos constitui
enquanto sujeitos comunicacionais. Aqui, a hermenéutica comunicativa revela sua

poténcia propria ao mostrar que a comunicagao ndo ¢ apenas um meio de circulagdo, mas

452 Flusser, 2015: 33.

453 Ibidem, 71.

454 Ibidem, 92.

455 Em péginas anteriores.

456 Chamado por nos de midianidade.
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uma configuracdo de ser, uma maneira de habitarmos o mundo e de sermos afetados por

ele.

Essa reflexao nos conduziu ao tema da confluéncia, conceito original da tese, que
se opoe estruturalmente a logica da influéncia. A influéncia, no regime tradicional da
comunicagao, parte do pressuposto de um emissor forte e de um receptor fraco, de uma
direcdo unilateral, de um saber que se impde sobre um outro. Ela é vertical, hierarquica,
governamental. Ja a confluéncia, ao contrario, € o encontro de fluxos, a mistura de aguas,
o movimento horizontal que faz do sujeito ndo um recipiente, mas um lugar de transito,

um espago onde vozes, dispositivos, tradicdes e afetos se imbricam e se reconfiguram.

A confluéncia, conceito central da hermenéutica comunicativa, ndo € apenas uma
bela metdfora de mistura: ela descreve modos concretos de funcionamento da
comunicacdo na pratica. Sao modos em que fluxos heterogéneos, de saberes, afetos,
tradigdes, técnicas e vozes se encontram e se transformam mutuamente, produzindo
sentidos que ndo pertencem mais a nenhum dos polos isoladamente. Trata-se de uma
comunicacao que substitui a l6gica unilateral da influéncia por uma logica relacional de
entrelagamento, em que o sujeito deixa de ser recipiente para tornar-se lugar de transito,
dobra viva onde os sentidos se reconfiguram. E nesse horizonte que a hermenéutica
comunicativa pode ser compreendida em sua concretude e aplicabilidade, razao pela qual
passamos, a seguir, a apresentacao de exemplos praticos que ilustram o funcionamento

efetivo da confluéncia em diferentes esferas da experiéncia.

A) Na pratica pedagégica: sala de aula como lugar de transito, nio de

transmissao

Numa sala de aula tradicional, a influéncia organiza tudo: o professor emite, o
aluno recebe. A epistemologia ¢ vertical. Por outro lado, na logica da confluéncia: o
conhecimento entra como fluxo multiplo, vindo do repertério dos alunos; as leituras,
videos, narrativas e experiéncias pessoais se cruzam; o professor funciona como mediador
das costuras, ndo como fonte tnica. Numa aula sobre cultura, por exemplo, os estudantes
podem colocar as suas referéncias, suas vivéncias familiares, suas musicas favoritas, seus
modos de falar. O professor ndo ¢ como um influencer que impde um codigo, mas abre
as portas para a costura, criando campo para que os fluxos heterogéneos se encontrem e
produzam novas interpretagdes em comum. O conhecimento, portanto, deixa de ser mera

ocorréncia de informagdes cruzadas para se tornar acontecimento hermenéutico.
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Paulo Freire, patrono da educagao brasileira, foi talvez a voz que mais ecoou nesse
sentido que estamos aqui propondo. Ora, ¢ justamente dele a ideia de que “mulheres e
homens se tornaram educaveis na medida em que se reconheceram inacabados. Nao foi a
educacdo que fez mulheres e homens educaveis, mas a consciéncia de sua inconclusao ¢
que gerou sua educabilidade™*®’. A observagdo de Paulo Freire vai ao encontro de um
nucleo ontoldégico da hermenéutica comunicativa: a educag¢do e, por extensdo, toda
comunicagdo significativa, s6 se torna possivel quando o sujeito reconhece a propria
inconclusio. E esse reconhecimento de inacabamento que rompe com o paradigma da
influéncia, no qual um emissor presumidamente completo deposita contetdo em um

receptor presumidamente vazio.

Na perspectiva de Freire, a qual a confluéncia se afina profundamente, ninguém
ensina ninguém sozinho, ninguém aprende sozinho: as pessoas se educam em comunhao,
em fluxo, na costura. Isso significa que o professor ndo opera como soberano da
linguagem, mas como um artesdo do espaco comum, alguém que trabalha para abrir
veredas interpretativas, para ampliar zonas de transito e circulacdo de sentidos. O
conhecimento deixa, assim, de ser um estoque para converter-se em acontecimento: um
evento interpretativo que emerge da costura entre diferentes vozes, experiéncias ¢ mundos

possiveis.

Freire ja alertava para a situagdo em que “a liberdade de mover-nos, de arriscar-
nos, vem sendo submetida a uma certa padronizacdo de formulas, de maneiras de ser, em
relagdo as quais somos avaliados™*®. A visdo freireana, que parte do cerne da educacio,
vai para muito além dela, atingindo reflexdes sobretudo éticas e politicas. Afinal, ele

realiza a reflexdo a seguir:

O progresso cientifico e tecnoldgico que ndo responde fundamentalmente aos
interesses humanos, as necessidades da nossa existéncia, perdem, para mim,
sua significagdo. A todo avango tecnoldgico haveria de corresponder o
empenho real de resposta imediata a qualquer desafio que pusesse em risco a
alegria de viver dos homens e das mulheres. A um avanco tecnoldgico que
ameacga milhares de mulheres e de homens de perder seu trabalho deveria
corresponder outro avango tecnoldgico que estivesse a servigo do atendimento
das vitimas do progresso anterior. Como se V€, esta ¢ uma questdo ética e
politica e ndo tecnoldgica. (FREIRE, 2024, p. 127)

Ora, precisamente contra o progressismo tecnologico cego, Freire aponta a

necessidade de estarmos sempre vigilantes e debatendo aquilo que realmente alegra a vida

457 Freire, 2024: 57.
458 Iphidem, 111.
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das mulheres e dos homens. O avango pelo avango, ao contrario, nos torna obtusos para
praticas artesanais, recheando tudo com tecnologias. Ao falar sobre a avaliagdo que
sofremos por meio da padronizacdo de férmulas, € justamente a utilizagdo cega de

técnicas que Freire esta criticando, fruto da pratica bancaria.

O necessario ¢ que, subordinado, embora, & pratica “bancaria”, o educando
mantenha vivo em si o gosto da rebeldia que, agucando sua curiosidade e
estimulando sua capacidade de arriscar-se, de aventurar-se, de certa forma o
“imuniza” contra o poder apassivador do “bancarismo”. (FREIRE, 2024, p. 27)

Agucar a curiosidade, manté-la acesa, em aberto, reconhecendo-nos inconclusos,
¢ tal postura que nos leva na contramao do “bancarismo”, na contramao de uma formagao
que busca fincar a conta e nos afastar cada vez mais do conto, isto ¢, da criatividade e
curiosidade permanente. “E também na inconclusio de que nos tornamos conscientes e
que nos inserta no movimento permanente de procura que se alicerca a esperanga. Nao
sou esperangoso, disse certa vez, por pura teimosia, mas por exigéncia ontologica”*>°. A
inconclusdo, nesse sentido, nao ¢ falta, mas forca. Ela funda o movimento permanente de
procura, que € a propria estrutura da esperanca em Freire. Quando ele afirma que ndo ¢
esperangoso por teimosia, mas por exigéncia ontoldgica, ele desloca a esperanga do

campo psicoldgico para o campo estrutural do ser humano.

Esperar ¢ a atitude propria de quem reconhece que o mundo esta sempre por fazer
e por refazer, e que o conhecimento nao ¢ um estado de posse, mas um devir continuo.
Por isso, a esperanca nao € otimismo ingénuo, mas pratica hermenéutica: ela reconhece
que todo saber se da na costura entre o recebido e o reinventado, entre o aprendido e o
criticado. A curiosidade rebelde, portanto, ¢ a guardia de nossa condi¢do de aprendentes;
ela impede que o mundo se feche, que o horizonte se estanque, que a comunicagao deixe
de ser acontecimento. Nesse espaco de inconclusdo, a hermenéutica comunicativa

encontra um de seus fecundos terrenos.

A curiosidade rebelde de Freire encontra na contrafonia seu equivalente
hermenéutico mais profundo. Se a educagdo bancaria busca produzir um coro unissono,
vozes que repetem, reproduzem e ecoam o ja estabelecido, a contrafonia € precisamente
a poténcia que rompe essa harmonia disciplinada e introduz dissonéncias criadoras. A
rebeldia freireana ¢é, nesse sentido, o gesto inaugural da contrafonia: ela aguca a

capacidade de dizer “ndo” ao tom imposto, de desafinar quando o mundo exige submissao

459 Freire, 2024: 57.
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sonora, de produzir outros ritmos e outras tonalidades de compreensdo. A contrafonia é o
lugar onde a curiosidade se torna método, onde a inconclusdo se converte em pratica
hermenéutica: € nela que o educando, recusando o depdsito de verdades, passa a recriar
o mundo, negociando novos sentidos com outros sujeitos. Assim, a contrafonia é a forma
comunicacional da rebeldia freireana, uma arte de interpretar que desestabiliza o
consenso, abre a escuta para o diverso e permite ao sujeito reencontrar sua autonomia nao

como isolamento, mas como participagdo critica na polifonia da existéncia.

A escola, sob a luz da hermenéutica comunicativa e sua contrafonia, deixa de ser
um espago de transmissdo linear de conteudos e passa a ser compreendida como um
espaco inconcluso de formagdo do ser-com-outros. Ela ¢, sobretudo, um territorio
acustico, um lugar onde diferentes vozes, histdricas, sociais, subjetivas, silenciosas,
hegemonicas e marginais se encontram, se friccionam e se reinterpretam. Nesse sentido,
a escola ndo precisa aspirar ao coro homogéneo da obedi€éncia, mas as vozes moveis da
confluéncia, onde a aprendizagem emerge do transito, do entrechoque, do descompasso
produtivo entre subjetividades plurais. A contrafonia, aqui, ¢ condicdo pedagdgica: ela

impede que a escola se torne um aparelho de eco, e devolve a educagdo sua poténcia de

desacomodar, de fazer pensar, de criar novos gestos de sentido.

Pensada hermeneuticamente, a escola ¢ o espaco em que a distancia e a pertenca
se ensinam mutuamente. O aluno pertence a comunidade escolar, as tradi¢des, valores,
curriculos, expectativas, mas também se distancia deles pela critica, pela leitura, pela
conversa, pela ruptura com os habitos de pensamento que lhe chegam encapsulados em
métodos e avaliagdes. E nesse jogo entre pertencer e distanciar-se que o sujeito descobre
sua voz propria: ndo no isolamento, mas na negociacdo continua com outros modos de

ser e compreender. A escola®® torna-se, entdo, o lugar onde cada um aprende que

460 Flusser vai nos lembrar que “Skholé é o estado em que uma pessoa se abre para o sagrado. (...) Uma
conhecida frase medieval diz: “Non vitae, sed scholae discimus”. “Nao aprendemos para a vida, mas para
a escola” (Flusser, 2015: 308). Ora, se entendermos o sagrado como aquilo que exerce poder transcendental,
para além do entendimento, significa, nessa esteira, que a escola € precisamente o local onde nos costuramos
com aquilo que sequer podemos entender, apenas admiramos, em maravilhamento. A leitura e a escrita
comecam exatamente assim, como algo transcendental, por vezes impossivel, mas é naquela dimensao que
a falta de possibilidade se torna possibilidade. Nao se trata do sagrado mediado por igreja ou Estado, afinal,
como lembra Marx: “O governo e a Igreja devem antes ser excluidos de qualquer influéncia sobre a escola.
(...) é o Estado que, ao contrario, necessita receber do povo uma educagdo muito rigorosa”. (Marx, 2012:
46). O sagrado, nessa via de compreensdo, ¢ o estado inexplicdvel em que uma ndo possibilidade se
transforma em possibilidade.

199



interpretar ndo ¢ apenas decifrar conteiidos, mas rearranjar o proprio campo de

possibilidades.

Por isso, a fun¢do da escola contemporanea ndo pode ser a de apenas reproduzir
saberes, mas a de formar consciéncias capazes de operar contrafonicamente diante do
mundo. Em uma sociedade saturada por discursos univocos, algoritmos que estreitam
horizontes e aparelhos que modulam comportamentos, a escola precisa ser o espago de
abertura, o lugar onde a diversidade ¢ ndo sé recebida, mas exercitada, pensada e
praticada. E ali que os estudantes aprendem a ndo aceitar automaticamente as direcdes
que recebem, a desconfiar das influéncias que buscam molda-los, e a criar confluéncias
novas, mais justas e mais plurais. Freire nos lembra: “E reconhecer que se ela, a educagio,
ndo pode tudo, pode alguma coisa”*®* Em suma, a escola é o ensaio vivo da hermenéutica
comunicativa: o ambiente onde o conhecimento se torna acontecimento e¢ onde a
formacao do sujeito se da no encontro critico com o outro € com o mundo. Isso nos leva

a remissado conceitual do desmatamento existencial e do desagenciamento.
B) Na pratica da florestania, a diverdedade da vizinhanca

E certamente uma preocupacdo da hermenéutica comunicativa a preservagio e
propagacdo de outros modos de ser, ndo apenas para que sejam opgdes dentro de um
museu, algo a ser visto em uma tarde de entretenimento. Trata-se de uma preservacao que
olhe para aquilo mesmo a que pertencemos e nos distanciamos, dessa vez nao pela critica,
mas pelo colonialismo. Isto ¢, cabe a hermenéutica comunicativa nao ser critica apenas a
partir de um solo que pratica a epoché europeia, colocar tudo entre paréntesis, mas
questionar a propria visao de solo que temos, uma vez que fomos retirados, e aqui
devemos falar como autores do sul global, com parentesco indigena, negro, da nossa
vivéncia mais propria da terra. E sintomatico dessa epoché europeia que pde tudo entre
paréntesis a propria colocag¢do das agéncias de outros locais do mundo que ndo a deles. A
preservagdo, portanto, ndo ¢ apenas a conformagdo de que esses outros modos de ser
merecem o seu lugar, mas de que podem estar como visdes de mundo de confluéncia

massiva, de alto alcance.

A hermenéutica comunicativa, ao reconhecer a tensdo constitutiva entre pertenga
e distanciamento, ndo pode ignorar que muitas das nossas formas de distanciamento

historico ndo nasceram da critica, mas da violéncia. Antes de produzir interpretagdes,

461 Freire, 2024: 42.
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fomos produzidos por elas. Fomos arrancados, de maneira sistemdtica, das praticas,
saberes e cosmologias indigenas que compunham, e ainda compdem, modos outros de
habitar o mundo. Esse distanciamento for¢cado ndo ¢ hermenéutico, mas colonial: ele ndo
amplia horizontes, estreita-os; ndo cria confluéncias, instala hierarquias; ndo nos desloca
para compreendermos melhor, mas nos desfigura para encaixar-nos em moldes que

serviam a expansao de um projeto politico, econdmico e epistémico.

A colonizacdo operou como uma cisdo radical, uma violéncia epistémica e
desagenciamento que rasgou modos de vida, interditou idiomas, apagou cosmovisoes €
reconfigurou ontologias. Nao nos afastamos criticamente das formas indigenas de
compreensdo do mundo: fomos distanciados delas, expulsos de sua logica, educados
contra sua legitimidade. O resultado ¢ que nos tornamos herdeiros de um distanciamento
que nao escolhemos e que, por isso mesmo, ainda ndo compreendemos plenamente. A
hermenéutica comunicativa precisa reconhecer essa fratura: a tradigdo que recebemos ¢€,
em parte, uma tradicdo amputada, construida sobre apagamentos, silenciamentos e

destruigoes deliberadas.

Nesse sentido, falar em preservagdo e propagacao de outros modos de ser nao €
uma questdo folclorica, museolégica ou ornamental. E uma exigéncia ética e ontologica:
trata-se de reabrir o espago hermenéutico para aquilo de que fomos violentamente
afastados, nao por que desejamos um retorno romantico ou idealizado, mas por que nao
ha compreensao plena do presente sem o reconhecimento das mutilagdes que nos
constituiram. A hermenéutica comunicativa, ao insistir no transito entre pertenga e
distanciamento, precisa incluir nesse transito o gesto de reparagdo: reinscrever no
horizonte comum os saberes indigenas ndo como curiosidades exdticas, mas como modos
vigorosos de pensar, narrar, sentir € existir que nos foram negados pela for¢a. Estamos
falando dos maiores exemplos de desmatamento existencial e desagenciamento que
ocorreram no nosso planeta: a destruicdo dos povos indigenas. Nesse contexto € que um
conceito como o de florestania se faz tdo maravilhoso, algo bem distinto da cidadania,

afinal;

A palavra cidadania é bem conhecida: esta prevista na Declaragdo Universal
dos Direitos do Homem e em varias constitui¢des. Faz parte desse repertorio,
digamos, branco. Ja o enunciado de florestania nasceu em um contexto
regional, em um momento muito ativo da luta social dos povos que vivem na
floresta. Quando Chico Mendes, seringueiros e indigenas comecaram a se
articular, perceberam que o que almejavam nao se confundia com cidadania —
seria um novo campo de reivindicagdo de direitos (afinal, estes ndo sdo uma
coisa preexistente, nascem da disposi¢do de uma comunidade em antecipar o
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entendimento de que algo deveria ser considerado um direito, mas ainda ndo
¢). (KRENAK, 2022, p. 39)

Krenak vai precisamente dizer de sua esperanca em criar “a possibilidade da
florestania, em que o humano sai um pouquinho de cena e deixa outros mestres falarem.
Que a gente aprenda a ouvir a montanha, o rio. Os rios estdo secando, sera que ndo estdo
dizendo nada pra gente?”*®2, Com o trabalho de Chico Mendes e tantos indigenas que
refletiram junto a ele, Krenak vai dizer exatamente que “florestania seria o devir-floresta
desse lugar-cidade onde as pessoas se cansaram de correr atrds desse status de cidadania,
onde sempre foram repelidas. Bilhdes de pessoas nunca vao alcangar esse lugar cidadao,
entdo, ele ¢ uma mentira™*%. Esses conceitos dialogam precisamente com aquilo que
tratamos como desmatamento existencial e desagenciamento. La onde ha apenas uma
possibilidade de vizinhanga, de ser e agir, ha silenciamento de agéncias outras. Muitos
dos indigenas, por recusarem o estilo de vida cidadao, sao pensados, na mente obtusa e
preconceituosa, como agentes ndo humanos, ou mesmo algo menor que uma agéncia

6

propria e autdnoma, gerando violéncia®®* sem tamanho.

A florestania, portanto, ndo trata apenas da diversidade como paisagem e
variedade de saberes, mas de uma forma de existir, de ser para além do cidadao da pdlis,
este que ¢ vinculado as ideologias de uma cultura supostamente contraria a natureza.
Trata-se de reconhecer ontologias que nao separam humano e natureza, sujeito e territorio,
politica e vida, e que, por isso mesmo, desafiam a ideia de que s6 ha um modo legitimo
de agéncia. A florestania recoloca no centro aquilo que o colonialismo tentou arrancar: a
multiplicidade do viver, a inseparabilidade entre corpo, terra e saber, ¢ a legitimidade de

mundos que nao cabem no formato do cidadao.

Ocorre que a palavra politica vem de pdlis e, quando seres que ndo sdo da polis
pensam, podem imaginar outros mundos que ndo sdo politica, ou, a0 menos,
ndo a politica vigente. A linguagem é muito determinante nas interagdes, ¢ tudo
que vem da polis traz a marca de um ajuntamento de iguais, onde a experiéncia
politica se pretende convergente. Isso tem animado em mim uma observagio:
sempre reivindicam a poélis como o mundo da cultura, e aquilo que ficou
marcado como natureza ¢ o mundo selvagem. Pois é nesse outro mundo que
eu estou interessado, ndo na convergéncia que vai dar na polis. Imagino
poténcias confluindo a partir de um lugar, passando por ele, mas sem ficarem
presas ali. (KRENAK, 2022, p. 41)

462 Rachid, 2023. Trata-se de uma entrevista disponivel na Revista Educagio. A autoria do artigo é de Laura
Rachid, mas as falas que vamos citar sao de Krenak. Coloca-se aqui a reflexdo sobre autoria. Nao deveria
o entrevistado ser coautor do artigo?

463 Rachid, 2023.

464 S30 intimeros os artigos que demonstram e analisam a violéncia contra os indigenas. Aqui deixamos
uma amostra recente, o artigo publicado pela Agéncia Brasil (2025), intitulado: Assassinatos de indigenas
crescem em 2024 e chegam a 211, indica Cimi.
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Ora, diante desse desmatamento existencial, ¢ urgente pensarmos o
reflorestamento. Nao ¢ preciso ir a um futuro utépico cheio de malabarismos, mas
justamente ir ao futuro ancestral, como expressa Krenak. “Se o futuro der certo: “Bingo!”.
Mas a verdade ¢ que estamos vivendo cada vez mais a projecdo de futuros muito
improvaveis, embora continuemos preferindo essa mentira ao presente’%. Precisamos

pensar o agora, € isso envolve também um pensamento sobre a propria educacao.

Trata-se de sentir a vida nos outros seres, numa arvore, numa montanha, num
peixe, num passaro, e se implicar. A presenca dos outros seres ndo apenas se
soma a paisagem do lugar que habito, como modifica 0 mundo. Essa poténcia
de se perceber pertencendo a um todo e podendo modificar o mundo poderia
ser uma boa ideia de educagdo. Nao para um tempo ¢ um lugar imaginarios,
mas para o ponto em que estamos agora. Para além de onde cada um de nds
nasce — um sitio, uma aldeia, uma comunidade, uma cidade, estamos todos
instalados num organismo maior que ¢ a Terra. (KRENAK, 2022, p. 52)

Nao se trata, pois, de formar as pessoas em um formato qualquer, mas de uma
experiéncia dos arredores, da montanha, do rio, da vizinhanga. Nessa relagcdo, o proprio
conceito de horizonte se amplia, ndo se trata apenas daquilo que vemos, mas também
daquilo que nos vé&, que nos toca e nos abraca. “Os rios sio entidades”*%. Essa experiéncia
vai muito além da formagdo*®’ escolar, onde a propria ideia de “forma” e “formato” é ja
reducionista para com outros saberes ancestrais. “No lugar de produzir um futuro, a gente
deveria recepcionar essa inventividade que chega através das novas pessoas. As criangas,
em qualquer cultura, sdo portadoras de boas novas™*®8. Quvir os outros precisa realmente
ser algo feito, inclusive com as nossas criangas, que, por muitas vezes, sao excluidas de
antemao de qualquer debate. “Em vez de serem pensadas como embalagens vazias que
precisam ser preenchidas, entupidas de informagdo, deveriamos considerar que dali

emerge uma criatividade e uma subjetividade capazes de inventar outros mundos”*®°,

Assim, educar torna-se um gesto de reflorestamento existencial. Reflorestar ¢
reinserir diversidade onde houve monocultura, ¢ permitir que outras formas de vida e de
pensamento voltem a brotar onde foram arrancadas. Na escola, isso significa enfrentar a
l6gica que reduz saber a informacdo, infincia & ingenuidade, mundo & paisagem. E
convocar o sensivel, o relacional, o ancestral, o comunitario; € fazer da sala de aula uma

mata em regeneragdo, onde cada voz € reconhecida como nascente e onde cada encontro

465 Krenak, 2022: 50.

466 Rachid, 2023.

467 Se for pensada enquanto grade curricular, é exatamente uma prisdo.
468 Krenak, 2022: 51.

489 Ihidem.
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produz um acontecimento. Nesse horizonte, a hermenéutica comunicativa encontra sua
profundidade: compreender ¢ replantar sentidos, reinstalar vinculos, escutar o mundo e,
assim, permitir que outros mundos novamente floresgam. Nao ¢ nada mais complicado
que isso, nem € preciso grande gindstica tedrica para essa compreensao. Afinal: “Quem
j& ouvia a voz das montanhas, dos rios e das florestas ndo precisa de uma teoria sobre
isso: toda teoria ¢ um esfor¢o de explicar para cabecas-duras a realidade que eles ndo

enxergam”*’°. Nessa esteira é que pensamos o conceito de diverdedade.

Diverdedade ¢ o conceito que ultrapassa a nocao classica de diversidade entendida
como catéalogo, cole¢do ou inventario de diferencas. Diversidade, tal como usualmente
formulada, ainda carrega a marca epistemoldgica da ordenagdo: sdo saberes, culturas,
identidades, modos de vida que se “acrescentam’ uns aos outros, compondo um mosaico
organizado, pedagogico, frequentemente regulado por uma gramatica cidada e moderna.
A diverdedade, ao contrario, rompe essa logica acumulativa e administrativa. Ela ndo se
limita a reconhecer diferencas; ela faz florescer outros modos de existir que escapam ao
formato dominante, sobretudo ao formato do sujeito cidaddo, racional, produtivo,
disciplinado, esse sujeito branco que a modernidade e a colonialidade instituiram como

padrao universal do humano.

A diverdedade nao ¢, portanto, mera variacao dentro do mesmo horizonte; ela ¢
variac¢ao do proprio horizonte. Em vez de inserir novas pegas em um quadro previamente
moldado, ela desloca o quadro, desestabiliza o molde, abre espago para mundos em que
a vida ndo precisa se justificar pela l6gica do progresso, do trabalho ou da cidadania. Ela
inclui montanhas, rios, arvores, animais e espiritos nao como objetos de contemplacao ou

elementos de um ecossistema, mas como existéncias parceiras, afetos*’

ontoldgicos que
participam da feitura do mundo. A diverdedade €, assim, a afirmagao de que ha multiplas
formas de ser, multiplas formas de saber, miltiplas formas de viver e que nenhuma delas

precisa traduzir-se ao formato escolarizado da epistemologia ocidental para ser valida.

Além disso, a diverdedade nao se confunde com uma busca incessante pelo novo.
Ao contrério, ela exige uma abertura radical ao antigo, ao ancestral, ao subterraneo, ao
que foi violentamente interrompido pelo colonialismo. Ela nos convida a redescobrir

praticas, cosmologias e poéticas que a modernidade degradou a condi¢do de folclore ou

470 Krenak, 2020: 20.
471 Krenak em seu Futuro Ancestral fala justamente sobre as aliangas afetivas.
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supersticdo. Diverdedade ¢ permitir que aquilo que a colonialidade arrancou possa
rebrotar; ¢ escutar o que esta antes de nos e ao nosso redor; ¢ reconhecer que a
modernidade ndo ¢ o apice da experiéncia humana, mas um entre muitos caminhos

possiveis.

Em suma, diverdedade é o florescimento ontoldégico de mundos multiplos: a
poténcia de deixar emergir modos de existir que ndo se ajustam ao molde cidaddo; um
encontro vivo entre o ancestral e o contemporaneo; uma abertura poética ao que excede
anorma moderna. E a afirmagio de que existir nio é ocupar um formato, mas transbordar
margens, € que a comunicagdo, a educacdo e a propria hermenéutica s6 ganham

profundidade verdadeira quando se tornam capazes de sustentar esse florescimento.

A diverdedade carrega um verde no ventre: um ver-de que € convite a ver o mundo
de outro modo. O verde ou ver-de no centro da palavra ¢ mais que cor: ¢ respiro de
mundos que continuam florescendo apesar do desmatamento existencial que
atravessamos. A diverdedade nos devolve ao vigor das coisas vivas, ao frescor do que a
modernidade tentou podar, aparar, reduzir a formato. O verde ¢ a lembranga de que ha
vida para além da planilha, do curriculo e da métrica, ¢ o espanto de perceber que o

humano nao ¢ o Unico a respirar o mundo.

C) Na pesquisa: metodologia que parte do mundo vivido e se estabelece no

mundo vivido

Foi Maria Immacolata em seu livro Pesquisa em comunicag¢do quem nos afirmou:

O amadurecimento metodolégico no campo da Comunica¢do depende do
desenvolvimento das analises de seus multiplos niveis e dimensdes, o que
exige necessariamente uma variedade de metodologias. Essa posicao requer o
esclarecimento de duas questdes sobre as relagdes entre a Comunicacdo e as
Ciéncias Sociais. (VASSALO DE LOPES, 2014, p. 105)

A hermenéutica comunicativa, precisamente, esta no transito entre pertencimento
e distanciamento, abrindo-se para a critica que € propria as ciéncias sociais € a0 campo
das ideologias, mas também com olhos argutos para a compreensdo que ultrapassa o
regime epistemologico classico do sujeito-objeto. Como ja pontuamos por diversas vezes
ao longo da tese, ndo ha observac¢do pura e fora do mundo, de modo que o objeto ndo ¢é

externo, mas € correlativo.

A comunicacdo, em seu estado de confluéncia, isto ¢, onde cada pessoa ndo ¢é

apenas um recipiente, receptor ou emissor, producente, mas cada um ¢ transito e
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inacabamento, autor e leitor, o sentido ndo se deposita, mas acontece. A fala ¢
compartilhada, cada voz emerge na relacdo, no entre, na costura que se dd quando mundos
diferentes se tocam. A comunica¢ao deixa de ser transporte de mensagens para tornar-se
o proprio acontecimento em que o humano se refaz: ¢ no encontro, na friccdo, no desvio
e na escuta que cada sujeito descobre sua propria incompletude e, a partir dela, a

possibilidade de criar.

Nesse estado de confluéncia, a identidade ndo se fixa, mas se dobra
continuamente, dobra que se escreve e reescreve ao sabor das interlocugoes, deslocando
molduras, recortes e horizontes. Somos feitos de outros, daquilo que ouvimos, negamos,
retomamos, acolhemos e reinventamos. Assim, comunicar nao € “influenciar”, no sentido
de moldar o outro a nossa imagem, mas confluir: estar no campo com o0 que somos €
permitir a travessia pelo que nos excede. O sujeito comunicativo ndo se firma como fonte
ultima, mas como porto: por ele passam memorias, afetos, tradi¢des, tecnologias,
linguagens, e ¢ dessa circulacdo que emergem novos horizontes de interpretacdo. Nesse

fluxo, falar e ouvir deixam de ser gestos separados e tornam-se duas interpretagcdes do

mesmo acontecimento hermenéutico: o de existir com outros.

A comunicacdo, portanto, em sua caracteristica hermenéutica, aquela de que
pertencemos ao transito de palavras e gestos e nesse pertencimento, que € sujeicao,
podemos nega-la parcialmente, tomando distancia, ¢ tanto compreensao de ser quanto
metodologia. Seu método consiste justamente em ser critica do social e da tradigdo, mas
ja com a consciéncia, como Ricoeur apontou, de que a critica ¢ também tradi¢ao. Nao ha
critica sem sujeigao e tampouco sem distanciamento, € preciso transicao. A comunicacao
nos leva a essa maturidade, a emancipacao de que ndo somos completos € nem de todo

falhos, mas de que podemos algo, desde que saibamos navegar.

Nesse sentido, Vassalo de Lopes enuncia: “A Comunicagdo, que por natureza deve
recorrer a varios niveis, nao teria um s6 método privilegiado. Deveria fazer uso da
multiplicidade de métodos disponiveis, sempre a partir da problemdtica especifica que
constitui seu objeto de estudo™'2. De fato, a comunicag¢io pode transitar e surfar nessa
multiplicidade de métodos disponiveis, mas ndo deve ser apenas interlocutora da
diversidade como mosaico, de uma diversidade disponivel e pronta para ser explorada.

Nao, a comunicacado € diverdedade, o que significa que ouvir o rio, a montanha e os outros

472 Vassalo de Lopes, 2014: 109.
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seres € também método, ¢ caminho para uma pesquisa que ndo apenas desenvolve, mas
nos envolve. “Temos que parar de nos desenvolver e comegar a nos envolver”*’3, A
pesquisa que visa apenas o desenvolvimento ja ndo nos importa, precisamos de visdes de

mundo que realmente nos engajem, ainda que tropecemos em cabos.

Talvez nesse movimento esteja o dpice da hermenéutica comunicativa:
compreender que pesquisar, interpretar e conhecer ndo ¢ apenas desenvolver
instrumentos, mas envolver-se com mundos. A comunicagdo, quando tomada em sua
densidade ontologica, deixa de ser mero campo técnico ou disciplina que se apoia numa
caixa de ferramentas metodologicas prontas. Ela se torna, antes, a propria condicao de
possibilidade dos métodos significativos: o lugar onde pertencimento e distanciamento se
atravessam, onde critica € memoria se implicam, onde conhecer ¢ sempre também ser

transformado.

E justamente aqui que a leitura de Vassallo de Lopes encontra sua reinterpretago
hermenéutica: a multiplicidade metodolégica da comunicagcdo nao ¢ mera pluralidade
instrumental, mas expressao de seu modo de ser. Se a comunicacdo envolve diferentes
niveis, dimensdes e praticas, ndo ¢ por que carece de um método forte, € sim por que
nenhum método, sozinho, ¢ capaz de abarcar a riqueza do transito comunicacional. A
hermenéutica comunicativa posiciona-se no cerne desse desafio: ela ndo absolutiza um
caminho, mas revela que todo caminho ¢ um modo de estar no mundo, um modo de
pertencer ¢ de se distanciar, um modo de criar abertura e ndo de fixar esséncias. A
metodologia, aqui, ndo normatiza a pesquisa; ela a acompanha, como bussola ética e

ontologica, lembrando que interpretar ¢ sempre responder a alteridade.

Por isso mesmo que a nogao de diverdedade se torna central. A comunica¢ao nao
se satisfaz com a diversidade entendida como catdlogo, inventdrio ou vitrine
multicultural. A diverdedade, neologismo que faz florescer o verde no interior da palavra,
aponta para a vida pulsante, para o vibrar dos mundos que ndo cabem no molde
epistémico ocidental, técnico, normativo. Ela afirma que ha saberes que ndo se dizem
apenas com palavras, mas com rios, montanhas, ventos, modos de caminhar, modos de
cuidar e modos de existir. Escutd-los ndo ¢ metafora poética: ¢ gesto metodoldgico.
Significa que a pesquisa ndo pode mais pretender falar sobre o mundo sem, antes,

aprender a falar com o mundo, com seus seres, suas forcas, suas memorias, seus siléncios.

473 Krenak, 2020: 24.
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Por isso, “deixar de nos desenvolver ¢ comecar a nos envolver”, frase de Krenak,
ndo se trata de uma por¢do de palavras de efeito, mas uma reorientagdo profunda da
epistemologia. O desenvolvimento ¢ linear, competitivo, acumulativo; o envolvimento ¢é
circular, responsivo, reciproco. O desenvolvimento busca dominar a realidade; o
envolvimento busca habitd-la. O desenvolvimento cria métodos que pretendem ver de
fora; o envolvimento cria praticas que assumem que ja estamos dentro, e que s6 podemos
conhecer se formos capazes de escutar, de ser afetados, de ser desconstruidos. Ora, nessa
perspectiva, a pensadora guarani brasileira Geni Nufiez tem algo a nos dizer: “A
descolonizagdo pode ser sentida como uma desordem, um caos, porque a ordem e a
normalidade sdo as caracteristicas da colonizacao, de modo que a descolonizacao, quando

se efetiva, produz justamente a desordem absoluta™*"*

. Quer dizer, somos muito
dependentes da ideia desenvolvimentista de método, ainda extremamente colonizados, de
modo que as universidades publicas brasileiras ainda se apegam com tamanha caréncia

ao estilo europeu de pesquisa.

A hermenéutica comunicativa, nesse sentido, ndo ¢ apenas mais um método
dentro da pluralidade da comunicagao, ¢ a compreensao de que todo método ¢ um modo
de nos relacionarmos com o real e, por isso, exige responsabilidade, cuidado, abertura,
critica e, sobretudo, envolvimento. Envolver-se nao ¢ perder o rigor, ¢ ganhar densidade.
Nao ¢ renunciar a critica, ¢ tornd-la mais honesta, mais profunda, menos arrogante.
Envolver-se ¢ compreender que o método nao ¢ escudo contra o mundo, mas ponte para
atravessa-lo. Envolver-se, portanto, ¢ também reinventar a propria possibilidade de fazer
ciéncia®’®. A comunicacio, diferentemente da filosofia e das ciéncias sociais, nio espera
por um acabamento, um edificio, um sistema completo. Antes, ¢ no inacabamento que ¢
praticada, em um solo onde a base ndo precisa ser lisa e pronta para a constru¢ao, mas em

terras sinuosas, cheias de arvores, plantas e outros animais, aves, peixes, insetos. Nessa

474 Nufiez, 2023: 13.

475 No livro Uma outra ciéncia é possivel, Isabelle Stengers (2023) é categorica ao precisar que: “Aquilo
que a ciéncia rapida vé como baguncado nada mais é que a irredutivel e inerente interacdo de processos,
praticas, experiéncias e modos de saber e valorizar que compdem nosso mundo comum. Esse pode ser o
desafio ao qual a ciéncia lenta deve responder, tornando os cientistas capazes de aceitar que aquilo que é
bagungado ndo ¢ defeituoso, mas apenas algo com que precisamos aprender a viver e pensar”. (Stengers,
2023: 165-166). Ela também chama a aten¢do para um outro questionamento: “Tentei questionar o que vem
sendo chamado de "autonomia", vendo-a como um presente envenenado. O nome desse veneno € progresso,
mobilizagdo para o avango do conhecimento como um fim em si mesmo, € sua consequéncia ¢ o contraste
extraordinario entre, de um lado, a cooperacao imaginativa e exigente entre colegas para quem a fiabilidade
¢ o valor primordial e, do outro, a maneira fécil e arrogante com a qual esses mesmos colegas desprezam
ou ignoram o mundo, reduzindo-o a um campo de operagdo para o progresso racional”. (Stengers, 2023:
171).
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mata densa, a comunicagao acontece. La onde também nao ha densidade, a comunicagao

pode ser parceria para reflorestar.

4.8. A diverdedade da hermenéutica comunicativa em sua perspectiva
amazonica do equivoco

Para finalizar essa introdugdo a hermenéutica comunicativa, julgamos de alta
relevancia a comunicacao e filiagdo desses pensamentos aqui colocados com a pesquisa
incomensuravel de Eduardo Viveiros de Castro sobre os povos amerindios, precisamente
os amazonicos. No livro Metafisicas canibais, Viveiros de Castro aponta um curiosissimo
pensamento sobre a comunicagao, algo tao diferente que € preciso que conceituemos com
precisdo. De fato, ¢ uma responsabilidade tamanha conceituar sobre tantas agéncias e
tanta riqueza acerca dessa epistemologia e ontologia indigena, ou, para sermos mais
justos, toda essa experiéncia e pensamento que ultrapassa até mesmo essas nogoes de
conhecimento ¢ modos de ser, a0 menos as nog¢des a que estamos acostumados. “A
etnografia da América indigena contém um tesouro de referéncias a uma teoria
cosmopolitica que imagina um universo povoado por diferentes tipos de agéncias ou

25476

agentes subjetivos, humanos como nao-humanos De Castro diz que, para os

amerindios, ha toda uma diferenca de perspectividade:

Todos os animais e demais componentes do cosmos sdo intensivamente
pessoas, virtualmente pessoas, porque qualquer um deles pode se revelar (se
transformar em) uma pessoa. Nao se trata de uma mera possibilidade logica,
mas de potencialidade ontologica. A “personitude” e a “perspectividade” — a
capacidade de ocupar um ponto de vista — s30 uma questdo de grau, de contexto
e de posicdo, antes que uma propriedade distintiva de tal ou qual espécie. (DE
CASTRO, 2015, p. 51)

Conforme o antropdlogo, trata-se mesmo de uma estranha generosidade, uma vez
que “faz povos como os amazonicos verem seres humanos ocultos sob as formas mais

improvaveis”4’’

, a0 passo que, na perspectiva etnocéntrica, “negam a humanidade a seus
congeéneres, por vezes mesmo (ou sobretudo) a seus vizinhos mais préximos, na geografia
como na histéria™*’®. A contraposi¢do é devastadora: se os povos amazonicos reconhecem
pessoas onde o Ocidente vé apenas “coisas”, ¢ porque aprenderam a existir com o

multiplo, e ndo apesar dele.

476 De Castro, 2015: 49.
477 Ibidem, 52.
478 Ibidem.
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Nessa rica cosmologia de perspectivas multiplas, o xamanismo amerindio aparece
em sua epistemologia propria. De Castro diz que a epistemologia objetivista moderna e
ocidental ¢ baseada em “poder distinguir no objeto o que lhe ¢ intrinseco do que pertence
ao sujeito cognoscente (...) conhecer, assim, ¢ dessubjetivar, explicitar a parte do sujeito
presente no objeto, de modo a reduzi-la a um minimo ideal”*’®. Por outro lado, “o
xamanismo amerindio ¢ guiado pelo ideal inverso: conhecer ¢ “personificar”, tomar o
ponto de vista daquilo que deve ser conhecido. Ou antes, daquele; pois a questdo ¢ a de
saber “o quem das coisas” (Guimaraes Rosa)*%. Essa distin¢io leva a uma epistemologia

totalmente diferente, uma em que:

Em suma, se no mundo naturalista da modernidade um sujeito é um objeto
insuficientemente analisado, a conveng¢fo interpretativa amerindia segue o
principio inverso: um objeto é um sujeito incompletamente interpretado. Aqui,
€ preciso saber personificar, porque ¢é preciso personificar para saber. O objeto
da interpretagdo ¢é a contrainterpretagdo do objeto. (DE CASTRO, 2015, p. 57)

,

E por isso que o xama ndo analisa: ele participa. Nao desvenda uma estrutura
morta: dialoga com presengas vivas. Cada interpretagdo € também contrainterpretagao,
porque o mundo responde, fala, devolve um olhar. A perspectiva do outro ¢ vista desde o
seu olhar, “o que chamamos “sangue” ¢ a “cerveja” do jaguar, o que tomamos como um
barreiro lamacento os tapires experimentam como uma grande casa cerimonial, e assim
por diante”*®?. “E assim, o que uns chamam de “natureza” pode bem ser a “cultura” dos
outros™®2, Toda essa humanidade presente na natureza, no entanto, “nfio torna o mundo
indigena mais familiar nem mais reconfortante (...) ha, pois, mais pessoas no céu e na
terra dos indios do que sonham nossas antropologias”*®. De Castro chama a atengdo para
que nao fagamos um reducionismo apressado, como se pelo fato de que a humanidade
estd por todo lado logo teriamos uma grande familiaridade. Nao ha essa possibilidade

facil, no entanto, pois o perspectivismo xamanico nao ¢ um conceito a que podemos

explicitar por meio da representacao.

O perspectivismo ¢ um multinaturalismo, pois uma perspectiva ndo ¢ uma
representagdo. Uma perspectiva ndo ¢ uma representacdo porque as
representagdes sdo propriedades do espirito, mas o ponto de vista estd no
corpo. Ser capaz de ocupar o ponto de vista ¢ sem duvida uma poténcia da
alma, e os ndo-humanos sio sujeitos na medida em que t€ém (ou sdo) um
espirito; mas a diferenca entre os pontos de vista — e um ponto de vista ndo ¢
sendo diferenca — ndo esta na alma. Esta, formalmente idéntica através das

47% De Castro, 2015: 55.
80 Ipidem, 55-56.

8L Ihidem, 58.

482 Ibidem.

83 Ibidem, 59.
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espécies, sO enxerga a mesma coisa em toda parte; a diferenca deve entdo ser
dada pela especificidade dos corpos. (DE CASTRO, 2015, p. 73)

A distingdo ¢ sutil. De Castro diz que o perspectivismo ndo ¢ um
multiculturalismo, pois este parte de representacdes, ideais a que estamos acostumados
na distin¢do sujeito-objeto. O multinaturalismo, por outro lado, trata do préprio corpo, de
enxergar a partir dele, no ponto de vista corpdreo mais proprio. Quanto a isso, “apenas 0s
xamas, que gozam de uma sorte de dupla cidadania no que concerne a espécie (e a
condicao de vivo ou morto), podem fazé-las comunicar, e isso, sob condigdes especiais €
controladas™*®. Quer dizer, as multiespécies se comunicam no poder xaménico, mas nio
de uma forma relativista, como se cada ponto de vista fosse uma soma para corroborar
um ideal representativo, um ponto, uma ideia. Cada ponto de vista ndo faz parte de uma
“coleta”, de dados que vao integrar um sistema total. Antes, cada perspectiva ¢ um mundo
rico e proprio, corporal, algo a que devemos evitar a reducdo apressada ao conceito
representativo. “Entre a subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos
organismos, ha esse plano central que € o corpo como feixe de afetos e capacidades, e que

¢ a origem das perspectivas”*®®. Nessa complexidade, vemos o trabalho xamanico:

O proposito da tradugdo perspectivista — uma das principais tarefas dos xamas
— ndo é, portanto, o de encontrar um sindnimo (uma representacdo
correferencial) em nossa lingua conceitual humana para as representagdes que
outras espécies utilizam para falar de uma mesma coisa “l fora”; o propésito,
ao contrario, é ndo perder de vista a diferenca oculta dentro dos homdnimos.
(DE CASTRO, 2015, p. 75)

Isso implica duas consequéncias imediatas. Primeiro, a tradu¢do xamanica nao
pretende identificar contetidos equivalentes entre linguagens diferentes, ndo se busca um
“sindbnimo” que permita a inscrigdo das perspectivas ndo-ocidentais num mesmo sistema
de referéncia, antes, ela opera como um gesto de preservagdo da diferenca interna aos
homonimos: traduzir ¢ manter a alteridade, ndo a anular. Segundo, o conceito de sujeito
ai empregado ¢ corpéreo e situacional: perspectivas emergem de modos de vida

encarnados, de capacidades sensoriais e afetivas concretas. Portanto:

A teoria indigena do perspectivismo emerge de uma comparagdo implicita
entre os modos pelos quais diferentes modos corporais (as “espécies”)
experimentam “naturalmente” o mundo como multiplicidade afectual. Uma tal
teoria aparece para nds, por conseguinte, como uma antropologia invertida,
visto que nossa propria etnoantropologia procede por meio de uma comparagao
explicita entre as formas pelas quais diferentes tipos de mentalidade (ou modos
mentais) representam “culturalmente” o mundo, mundo este posto como a

484 De Castro, 2015: 71.
85 Ibidem, 73-74.
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origem unitaria de suas diferentes versdes conceituais. (DE CASTRO, 2015,
p.- 95)

Trata-se de pensar uma traducdo aparentemente impossivel, pois o
multinaturalismo indigena ndo se confunde com o multiculturalismo da antropologia
europeia, ndo ha uma linguagem comum entre 0s conceitos representativos € o proprio
ponto de vista carnal. Assim, “é preciso buscar um conceito antropolégico de conceito,
que assuma a extraproposicionalidade e todo pensamento criador (“selvagem”) em sua
positividade integral”*®. E nesse entremeio de estranhamentos e buscas que De Castro,
apoiado na gigantesca cosmologia amerindia, vai pensar uma categoria fecunda para

tentar a aproximacdo de mundos. Trata-se do conceito de equivoco.

Ora, ¢ interesse prioritario para a hermenéutica comunicativa o conceito de
equivoco. Uma vez colocadas as diferencas gritantes entre o multinaturalismo amerindio
e toda a teoria da representagdo, que ja criticamos ao longo da tese na exposi¢cao sobre a
relacdo sujeito-objeto, agora podemos costurar, nessa muito breve introducdo ao

pensamento das metafisicas canibais, um outro insight comunicacional.

De Castro diz que “traduzir ¢ instalar-se no espago do equivoco e habita-lo”*®’.

Ele continua: “O equivoco ndo ¢ o que impede a relacdo, mas aquilo que a funda e a
propele: uma diferenga de perspectiva. Traduzir € presumir que ha desde sempre e para
sempre um equivoco; é comunicar pela diferenga, em vez de silenciar o Outro’*%8.
Devemos nos atentar, no entanto, para o significado profundo de equivoco. “Um equivoco
nao ¢ um “defeito de interpretacdo”, no sentido de uma falta, mas um “excesso” de
interpretagdo, na medida em que nao percebemos que ha mais de uma interpretacdo em
jogo*®. Ou seja, ndo se trata de um erro, de um engano simplesmente, mas do excesso
de no6s mesmos, do mundo a que estamos acostumados, daquilo que nos ¢ familiar.

Pertencemos tanto ao nosso horizonte limitado que ha dificuldade na relagao com o outro

muito diferente. Isso, no entanto, ndo mata a comunicag¢ao, muito pelo contrario.

O equivoco, em suma, ndo ¢ uma falha subjetiva, mas um dispositivo de
objetivacdo. Ele ndo ¢ um erro ou uma ilusdo — ndo se trata de imaginar a
objetivacdo na linguagem iluminista, moralizante, da reificacdio ou da
fetichizacdo —, mas a condigdo-limite de toda relagdo social, condigdo que se
torna ela propria hiperobjetivada no caso-limite da relacdo dita “intercultural”,
onde os jogos de linguagem divergem maximamente. (DE CASTRO, 2015, p.
99-100)

486 De Castro, 2015: 83.
87 Ibidem, 98.

88 Ibidem.

489 Ibidem, 99.
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Toda relagdo social, conforme De Castro, ocorre na objetividade do equivoco. Ao
me equivocar ndo erro, como se houvesse ja uma regra a ser seguida de antemao, mas me
aproximo do outro, comego a tocar as fronteiras daquele mundo, da diferenga. O equivoco
¢ a condi¢do para comegar a ver mais longe, mas ndo como se o horizonte ja fosse
determinado, em uma expectativa de conhecimentos, mas como traducdo de diferencas
que as conserva em sua especificidade. O equivoco, diz De Castro, tem um oposto, ¢ ele
“ndo ¢ a verdade, mas o univoco, enquanto pretensao a existéncia de um sentido tnico e
transcendente. O erro ou ilusdo por exceléncia consistiria, justamente, em imaginar que

haja um univoco por baixo do equivoco, e que o antropélogo seja seu ventriloquo’*%°.

O univoco, pois, seria o erro, a reducdo, a tradugdo que subjuga a gramatica do
outro e passa a assumir posi¢des e conclusdes afoitas. O equivoco, ao contrario, ¢ “o
fundamento mesmo da relagdo que o implica, e que ¢ sempre uma relagdo com a

exterioridade™*%!. De Castro exemplifica:

Quando o antropdlogo transforma a sua incompreensao inicial sobre os nativos
na “cultura deles”, ou quando os nativos compreendem, por exemplo, que
aquilo que os brancos chamavam de “presentes” sdo na realidade
“mercadorias” — mesmo ali os equivocos permanecem ndo sendo os mesmos.
O Outro dos Outros € sempre outro. (DE CASTRO, 2015, p. 101)

O equivoco ¢ o proprio acontecimento da diferenga, a irrupcao de mundos que se
tocam sem se sobrepor, a condicdo de possibilidade da relagdo com o outro. A licdo ¢
ontologica e metodologica ao mesmo tempo. Ontologica, porque mostra que a alteridade
nao ¢ um acidente cognitivo, mas a textura mesma da realidade social: ndo existe
perspectiva privilegiada, apenas encontros perspectivos que se deslocam mutuamente.
Metodologica, porque exige outra ética do trabalho interpretativo: nao domesticar o outro,
nao transformar hesitagdes em esséncias, nado converter incompreensao em “cultura”,
como se a cultura fosse uma solug@o conceitual, um deposito onde guardamos aquilo que
ndo entendemos. O equivoco preserva a abertura, impede o fechamento prematuro e nos

convida a continuar escutando.

O exemplo oferecido ¢ eloquente: quando o antropdlogo entende algo ‘“dos
nativos”, e quando os nativos entendem algo “dos brancos”, ambas as compreensdes sao
equivocas, mas nao sdo simétricas, tampouco convergem para um mesmo sentido. O

equivoco ndo € o mesmo para cada parte justamente por que o outro dos outros continua

4%0 De Castro, 2015: 101.
4 Ibidem, 99.
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sendo outro. Essa assimetria irredutivel é o que impede que a tradugdo se transforme em
apropriacdo: ela nos lembra que ndo existe uma base fundacional a partir do qual mundos

distintos se tornem plenamente comensuraveis. Antes, o solo sempre se desloca.

Para a hermenéutica comunicativa, a concepc¢ao de equivoco ¢é decisiva: ela pode
nos sugerir, se aceitarmos essa cosmovisdo em uma alianga afetiva*®?, que a comunicacio
ndo deve buscar unificagdo de sentidos, mas criagdo de passagens; ndo dissolucdo do
conflito, mas reconhecimento da diferenc¢a; ndo a transformacao do outro em versao de
ndés mesmos, mas a ampliacdo do campo do possivel por meio da tensdo entre
perspectivas. O equivoco seria, portanto, o lugar originario da confluéncia: 0 momento
em que fluxos heterogéneos se encontram sem se fundir, produzindo um espaco

interpretativo que €, a0 mesmo tempo, critico e ontoldgico.

Nesse ponto, a hermenéutica comunicativa encontra sua forca maior: ela
compreende que pesquisar ndo ¢ desenvolver, ¢ envolver-se. Nao se trata de arrancar do
outro um dado, mas deixar-se tocar pelo que nos ¢ doado. A epistemologia moderna,
centrada no dado, residuo inerte de uma observagao supostamente neutra, empobrece o
real ao converté-lo em estoque. J4 a hermenéutica comunicativa visa escutar aquilo que
nos ¢ doado: aquilo que chega, que excede, que transborda e nos modifica. O equivoco
amazonico reforca essa viragem: se todo encontro ¢ sempre atravessado por mal-
entendidos fecundos, entdo o conhecimento ¢ acontecimento, ndo captura; ¢ contrafonia,
nao sinfonia hegemonica; ¢ confluéncia de mundos, ndo influéncia unilateral. No
equivoco, escutamos o mundo como quem escuta um idioma que ndo domina, o que exige
humildade ontologica, atengdo ao timbre, abertura para a surpresa. Nesse gesto,
superamos o desagenciamento colonial, que secou as poténcias relacionais, fragmentou

corpos, reduziu o diverso ao mesmo. O equivoco, ao contrario, reconduz ao agenciamento

partilhado, porque enxerga no outro a sua espessura inassimilavel e incomensuravel.

Se a comunicagao, no horizonte da midianidade contemporanea, mostra-nos a

atualidade prisioneira em cabos, telas, algoritmos, aquilo que Flusser esmiugcou como a

492 De Castro diz que: “E perfeitamente possivel determinar uma imagem do pensamento selvagem com o
auxilio de Kant, de Heidegger ou de Wittgenstein. Nao menos possivel é encontrar paralelos diretos no
plano dos conteudos. As cosmologias amazonicas, por exemplo, tdo ricas em semelhangas equivocas com
a distingdo entre mundo das esséncias ¢ mundo das aparéncias, parecem conduzir naturalmente a uma
leitura platonizante — leitura cujo tinico interesse, entretanto, residiria em mostrar o quanto esse platonismo
indio, longe de essencial, é apenas aparente” (De Castro, 2015: 102). O antropélogo abre margem para as
aliangas, desde que ndo busquem tornar essencial o pensamento amerindio, que ¢ sempre multiplo. A nossa
busca ¢ exatamente essa, ampliar a nossa nogdo de multiplo, pensando a diverdedade.
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dependéncia total dos aparelhos, entdo o equivoco ¢ a fissura por onde as clausuras
encontram dificuldade em fechar. Impede que os aparelhos se tornem pastores que
governam a nossa visdo, impede que o mundo se converta num fluxo homogéneo e
previsivel. A hermenéutica comunicativa, ao ler o equivoco como condi¢do de
possibilidade da confluéncia, nos convida a transitar pelas dissonincias como quem
atravessa um rio cheio de pedras: com cuidado, mas sabendo que ali, no tropego, estd a

aprendizagem e a relagdo.

E aqui que a hermenéutica comunicativa chega ao seu cerne: compreender que
toda comunicagdo ¢ transito, porto de chegada e de partida, movimento continuo entre
pertencimento e distanciamento. Nesse transito, reconhecemos que somos feitos tanto das
raizes que nos constituem quanto das variagdes imaginativas que nos desconstroem, tanto
da tradicdo que nos orienta quanto da critica que a reabre. O equivoco amerindio torna
essa dindmica visivel: ele nos impede de acreditar que ver ¢ dominar, que compreender ¢
reduzir, que traduzir ¢ impedir os varios sentidos. Ao contrario, exige que comecemos
pelo reconhecimento da distdncia entre mundos, mas que jamais sacrifiquemos o
pertencimento ao planeta Terra em comum que nos sustenta. Nessa oscilacdo, que €
também vibragao, ritmo, respiragdo, a comunicagdo reencontra sua dimensao ontologica
mais profunda: ela é o espaco onde mundos se tocam sem se submeter, onde diferengas

se relacionam sem se anularem.

Assim, a hermenéutica comunicativa ndo ¢ apenas uma proposta metodoldgica,
mas uma experiéncia do cuidado e da escuta, uma ontologia da travessia. Ela nos ensina
que o desmatamento existencial, o desagenciamento, a reducao violenta dos modos de
ser ao modelo cidaddo, branco, europeizado, s6 pode ser revertido pela reintrodugdo da
diverdedade: o florescimento de multiplos verdes, multiplas vidas, maltiplos mundos. E
esse florescimento depende do equivoco: do direito de confundir-se, de hesitar, de nao
compreender de imediato. Porque somente onde ha equivoco ha abertura, somente onde
ha abertura ha amizade, ¢ somente onde ha amizade ha confluéncia verdadeira. O
equivoco, portanto, nessa alianga afetiva com o pensamento amazonico, ¢ a porta de
entrada para uma comunicacdo que ndo desenvolve, mas envolve; que ndo dirige, mas
dialoga. O equivoco amazonico, ao iluminar essa morada, inspira a hermenéutica
comunicativa sua dimensdo mais radical: a de ser, simultaneamente, ontologia e
metodologia, epistemologia e ética, raiz e vento. E por essa razdo que pesquisar nio pode

ser desenvolver, isto é, avancar rumo a um horizonte univoco, mas sim envolver-se,
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enredar-se, reconhecer-se inacabado, deixar-se afetar: permitir que o mundo fale, os rios,
as montanhas, os bichos, mesmo quando ndo entendemos. Sobretudo quando ndo

entendemos.
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5. Conclusao

Se esta tese percorreu uma floresta conceitual densa, assim foi com a convicgdo
de que certos problemas fundacionais da comunicag¢do ndo podem ser atravessados por
trilhas previamente abertas. A hermenéutica comunicativa aqui proposta nao pretendeu
oferecer um atalho metodolégico, tampouco instaurar uma nova ortodoxia disciplinar;
buscou, antes, instaurar um lugar de transito onde ontologia e epistemologia se
reconhecem como dimensdes coorigindrias da experi€ncia comunicativa.

3

E precisamente nesse ponto que reside sua diferenga fundamental em relagao as
metodologias hegemoOnicas da area. Enquanto abordagens empiristas classicas tendem a
conceber a comunicagdo como objeto delimitdvel, mensurdvel e exterior ao pesquisador,
e enquanto determinadas correntes criticas reduzem o fendmeno comunicacional a sua
inscricao nas estruturas de poder, a hermenéutica comunicativa parte de um pressuposto
distinto: a comunicacao nao ¢ apenas objeto de analise, mas condi¢do de possibilidade do

proprio analisar.

Essa inversao ndo elimina o rigor, ao contrario, o intensifica. O rigor aqui ndo se
mede pela fixidez protocolar, mas pela consisténcia reflexiva. A hermenéutica
comunicativa exige do pesquisador a explicitagdo de seus horizontes, a consciéncia de
sua pertenca e a coragem de confrontar as distor¢des que atravessam o campo simbdlico.
Ao dialogar com Bourdieu, incorpora a reflexividade como salvaguarda contra a
naturalizagdo de esquemas dominantes; ao dialogar com Haraway, assume a
situacionalidade do olhar; ao dialogar com Habermas, mantém aberta a exigéncia critica

contra formas sistematicas de distor¢ao comunicativa.

Contudo, seu diferencial ndo esta apenas na combinagdo desses autores, mas na
forma como essa combinagdo ¢ atravessada por uma ontologia da comunicagdo. Ao tratar
da nocdo de por e dispor, a tese evidencia que comunicar ¢ sempre um gesto duplo: ao
por algo no mundo, dispomos o mundo de determinada maneira. Nao ha neutralidade
nesse movimento. O conhecimento que ignora essa duplicidade corre o risco de
transformar-se em violéncia silenciosa, um dispor sem reconhecimento do pdr originério

que o sustenta.

A hermenéutica comunicativa distingue-se também por reconhecer a diverdedade
como categoria epistemologica. A verdade comunicacional ndo € unissona; ela emerge da

convivéncia tensa entre vozes, tradicdes e experiéncias. Diverdedade nao significa
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relativismo indiferente, mas reconhecimento de que o sentido nasce do confronto fecundo
entre horizontes que ndo se anulam. Em contraste com metodologias que buscam
homogeneizar o campo por meio de varidveis estaveis, a hermenéutica comunicativa

preserva a pluralidade como condigdo constitutiva do saber.

Nesse mesmo movimento, a no¢ao de contrafonia permite compreender a critica
nao como ruido externo a harmonia social, mas como voz que revela as fissuras internas
da prépria composicdo comunicativa. A critica ndo € inimiga da compreensdo, ¢ sua
contraparte necessaria. Ao invés de escolher entre consenso e dissenso, a hermenéutica

comunicativa reconhece que a comunicagdo auténtica se da na tensao entre ambos.

A categoria de florestania, por sua vez, introduz um deslocamento decisivo na
imaginagdo epistemoldgica. Inspirada na experi€éncia amazonica e nas epistemologias da
floresta, ela desafia o universalismo abstrato que frequentemente marca a teoria social.
Florestania ndo ¢ apenas metafora, ¢ um chamado a consciéncia de que o conhecimento
nasce em territorios concretos, em ecologias simbdlicas especificas, onde o equivoco nao
¢ falha, mas possibilidade de traducdo criativa. Nesse sentido, a hermenéutica
comunicativa amplia a reflexdo comunicacional para além do eixo eurocéntrico e

incorpora a alteridade como poténcia tedrica.

Comparada as metodologias quantitativas tradicionais, a hermenéutica
comunicativa ndo oferece métricas replicaveis; oferece, entretanto, algo que tais métricas
nao alcancam: a possibilidade de compreender os sentidos que sustentam as proprias
métricas. Frente as analises exclusivamente discursivas, ela acrescenta uma dimensao
ontologica que impede a reducdo da linguagem a pura estratégia. Frente as teorias criticas
que enfatizam a dominagao estrutural, acrescenta a historicidade compartilhada que torna

possivel o entendimento.

Seu ganho tedrico, portanto, reside em operar como dobradica epistemologica:
ndo elimina os métodos existentes, mas revela seus pressupostos ontolégicos implicitos e
os reinsere numa trama mais ampla de sentido. Ao fazé-lo, evita tanto o tecnicismo
metodologico quanto o ontologismo descompromissado com a realidade social. Além
disso, a hermenéutica comunicativa reafirma a responsabilidade do pesquisador. Se todo

comunicar € pdr e dispor, todo pesquisar ¢ também intervir.

Atese assume que ndo ha conhecimento inocente. A exigéncia ética que atravessa

sua argumenta¢do nao ¢ adendo moralizante, mas consequéncia logica de seu pressuposto
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ontolégico. Conhecer ¢ participar de uma rede de sentidos que nos antecede e nos excede;
¢, portanto, responder por ela. Retomando o percurso da tese, vemos que a floresta
conceitual percorrida, de Heidegger a Habermas, de Gadamer a Bourdieu, de Flusser as
epistemologias situadas, ndo foi ornamentacdo erudita, mas tentativa de construir uma
metodologia que reconheca a comunicagdo como experiéncia fundamental. Cada autor
dialogado funcionou como clareira provisoria na travessia, permitindo iluminar aspectos
distintos do mesmo problema: como compreender sem violentar; como criticar sem

abstrair; como dialogar sem dissolver a diferenca.

A hermenéutica comunicativa ndo resolve definitivamente tais dilemas, nem
poderia, nem pretende, mas oferece um horizonte em que eles podem ser enfrentados com
coeréncia. Sua forga esta menos em fornecer respostas prontas do que em instaurar um
modo de perguntar que preserve a densidade do fendmeno comunicacional. Se ha risco
nesse empreendimento, ele € assumido. Penetrar a mata densa da ontologia e da
epistemologia sem a garantia de um método estanque € gesto perigoso. Todavia, €
precisamente esse risco que permite a comunicacao afirmar-se como campo de reflexao
autobnomo e criador. Ao recusar a reducdo a técnica auxiliar ou a apéndice teorico, a

hermenéutica comunicativa reivindica para a comunicacao um estatuto filoséfico proprio.
Em sintese, os ganhos teoricos desta proposta podem ser assim delineados:
A) Reconhecer a comunicagdo como condi¢ao ontoldgica da experiéncia humana;
B) Articular compreensao e critica numa zona de recobrimento produtiva;
C) Incorporar reflexividade e situacionalidade como salvaguardas epistemologicas;
D) Valorizar a diverdade e a contrafonia como principios estruturantes do sentido;
E) Introduzir a florestania como horizonte descolonizador do saber;
F) Reconfigurar o método como préatica responsavel de por/dispor o mundo.

A hermenéutica comunicativa, assim compreendida, ndo ¢ método fechado, mas
horizonte exigente. Ela solicita do pesquisador ndo apenas técnica, mas consciéncia
historica; ndo apenas dados, mas responsabilidade; ndo apenas interpretagdo, mas
coragem intelectual. A hermenéutica comunicativa ¢ a proposta tedrico-metodolégica
segundo a qual a comunicac¢do deve ser compreendida ndo apenas como objeto empirico

ou campo aplicado, mas como condigdo ontoldgica e epistémica da experiéncia humana,
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lugar onde o ser se dd e o saber se constitui em simultaneidade. Ela parte do
reconhecimento de que os atos comunicativos sdo atravessados pela duplicidade do
por/dispor: ao pdr algo em comum ou em contraponto, dispomos o mundo segundo
determinados horizontes de sentido. Por isso, a comunica¢do ndo pode ser reduzida nem
a técnica instrumental de transmissao nem a mero efeito das estruturas de poder, ela é o
espago relacional onde compreensdo e critica se entrecruzam. Nesse horizonte, a verdade
nao ¢ adequacdo silenciosa nem consenso abstrato, mas emergéncia tensa de uma
diverdedade plural, uma que se constitui na contrafonia das vozes, na historicidade

compartilhada e na responsabilidade situada do pesquisador.

Enquanto horizonte metodologico, a hermenéutica comunicativa articula a tradi¢do
hermenéutica, da historicidade, pertenca e fusdo de horizontes, com a exigéncia critica as
distorgdes, reflexividade e epistemologia situada, instaurando uma zona de recobrimento
produtiva entre ontologia e epistemologia. Ela exige rigor conceitual sem se aprisionar a
protocolos estanques, assume a florestania como imagem e posicao epistemologica que
desloca o universalismo abstrato e compreende o conhecimento como pratica responsavel
que jamais ¢ neutra. Diferencia-se, assim, tanto do empirismo metodologicamente
fechado quanto das ontologias descomprometidas com a realidade social, ao afirmar que
compreender ¢ sempre participar, que criticar ¢ também habitar, e que pesquisar €

responder pelo mundo que, ao interpreta-lo, ajudamos a compor. Podemos, agora,

recompor 0s passos de nossa imersao.

Comecamos a tese pelo questionamento da propria comunicagdo. Trata-se de um
campo interdisciplinar que recorre as ci€éncias sociais e ndo pode falar nada mais proprio?
A sua metodologia depende de uma epistemologia cldssica, do tipo sujeito-objeto? Existe
um campo ontolégico para a comunicagdo? Existe a possibilidade de uma episteme e uma
ontologia comunicacional? Essas questdes nos levaram a aprofundar a divisdo tedrica
entre ontologia e epistemologia no século XX, sobretudo no debate entre Gadamer e
Habermas. Ricoeur sintetizou o problema em um de seus livros, Hermenéutica e
ideologias, e percebeu que a hermenéutica poderia partir como problematica justamente
por meio dessa sintese, aquilo que vimos, mais proximos ao fim, como pertencimento e

distanciamento.

Ao longo desse percurso, os ganhos tedricos da tese se apresentaram como
aberturas sucessivas, chegando ao interior de uma floresta conceitual densa. O primeiro
ganho foi explicitar que a comunicacdo nio pode ser reduzida a uma fungdo auxiliar das
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ciéncias sociais, nem a um instrumento pragmatico que articula emissor e receptor; ela
exige, e demonstra, uma profundidade ontoldgica propria. A comunicagdo ¢ o modo de
aparecer do mundo e, a0 mesmo tempo, o modo pelo qual o mundo nos interpela. Tal
deslocamento permitiu compreender que a comunicagdo ¢ simultaneamente condigdo de
ser ¢ condi¢do de saber, e que pensar metodologicamente a comunicagdo € assumir essa

dupla inscrigao.

Em seguida, ganhamos precisdo ao compreender que a comunicagdo nao se deixa
enquadrar nas categorias rigidas da epistemologia classica. A cisdo entre sujeito e objeto
se desfaz quando vemos que o objeto investigado ja € correlativo, ja € oferecido como
doado, ja ¢ acontecimento no mundo que partilhamos. Demos nome aos erros
metodologicos que ocorrem quando tentamos impor métodos exteriores e abstraidos as
praticas comunicativas: mostramos como a comunicagdo ¢ modo de envolvimento, ndo
de desenvolvimento linear, e como sua for¢a heuristica depende dessa imersdo. A tese
expandiu, assim, o entendimento de que a investigacdo comunicacional ndo pode ser feita

de fora, ela acontece no gesto mesmo de participar dos fluxos que analisa.

Outro ganho importante foi consolidar o dialogo entre a ontologia hermenéutica e
a critica social. Habermas nos ensinou sobre as distor¢des sistematicas da comunicacao;
Bourdieu nos mostrou os mecanismos de reprodugdo simbolica, o habitus e a objetividade
reflexiva; Haraway evidenciou o olhar situado; e, por fim, Ricoeur nos deu a chave para
compreender que toda critica, inclusive a critica das ideologias, s6 € possivel por que ha
pertenca. A critica também ¢ tradicao. Esse entrelagamento, constitutivo da hermenéutica
comunicativa, permitiu demonstrar que a comunicacao opera no territorio fronteirico
entre critica e compreensao, entre desvelamento e inscrigdo, entre distanciamento e

pertenca.

Assim, entre arte, por e dispor, horizonte e paisagem, medianidade e midianidade,
dado e doado, influéncia e confluéncia, ocorréncia e acontecimento, desmatamento
existencial e desagenciamento, contrafonia e sinfonia, diverdedade e equivoco, a tese
mostrou que o campo comunicacional ndo ¢ uma soma de teorias dispersas, mas um modo
de ser-no-mundo que integra critica, poética e ontologia. A imersdo conceitual nos
permitiu ver, enfim, que a hermenéutica comunicativa ndo ¢ apenas uma metodologia
entre outras, mas um gesto de pensamento que afirma a comunica¢do como o proprio
campo onde o mundo se d4, onde o conhecimento acontece e onde as existéncias podem
florescer.
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A hermenéutica comunicativa se diferencia como metodologia e como
epistemologia precisamente por que ndo aceita a separacao classica entre conhecer e estar-
no-mundo, entre investigacao e implicacdo, entre método e vida. Ela desloca, portanto,
os critérios tradicionais de cientificidade e propde outra gramatica para o gesto de

pesquisar.

Diferentemente das metodologias classicas, que operam por impessoalidade,
neutralizacdo do pesquisador e abstragdo do contexto, a hermenéutica comunicativa
assume que todo conhecimento emerge de uma condigdo prévia de pertenga, de um
mundo ja significado e j4 comunicante. E ¢ a partir dele, justamente, que também

podemos realizar a critica.
Como metodologia, ela se diferencia por que:

a) nao parte do objeto isolado, mas da relagdo que constitui o objeto como

comunicavel;

b) ndo opera por extragdo, mas por costura, os dados nao sao arrancados do mundo,

mas inseridos num tecido interpretativo plural;

¢) nado busca depurar a subjetividade, mas torna-la reflexiva e situada (Haraway),

consciente dos proprios limites e enredamentos;

d) nao privilegia o consenso metodologico, mas a confluéncia de perspectivas e a

abertura as dissonancias (contrafonia);

Ela transforma o método em habitagdo atenta: pesquisar ¢ caminhar pelos fluxos,
perceber seus cortes, suas afetacdes, seus gestos, suas resisténcias. E uma metodologia
que ndo se justifica por protocolos, mas por coeréncia hermenéutica e responsabilidade

relacional.

Enquanto epistemologia, a hermenéutica comunicativa rompe com o modelo

representacional do conhecimento. Ndo ha objeto puro, dado bruto, fato isolado. Ha:

a) o dado, que fingimos neutro, e o doado, que reconhecemos como acontecimento

relacional;

b) o acontecimento, que transforma, e a ocorréncia, que apenas se acumula como

ruido;
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¢) o horizonte, que se alarga e pode ser despolitizado, e a paisagem, que se impde

quando naturalizamos o visivel, mas traz elementos politicos;
d) a confluéncia, que prolifera sentidos, e a influéncia, que os controla.
Epistemologicamente, a hermenéutica comunicativa se diferencia por que:

a) conhecer ndo ¢é mirar, ¢ transitar: ¢ o contrario da serviddo Otica; ndo se trata de

dominar o visivel, mas de ser afetado por ele;

b) conhecer ndo ¢ reduzir o outro a0 mesmo, mas manter vivo o equivoco (no sentido

amerindio de De Castro), onde cada perspectiva ¢ um mundo € ndo uma amostra;

c) conhecer ndo ¢ purificar o mundo, mas aceitd-lo como diverdedade, como trama

verdejante de ser, multipla, ancestral, indomesticavel,

d) conhecer ndo ¢ impor forma, mas permitir acontecimento, onde o mundo se doa

e, ao se doar, nos transforma.

A epistemologia cldssica parte do isolamento; a epistemologia comunicativa parte
da copresenga. A primeira busca seguranga; a segunda, abrigo, ndo para proteger-se do
mundo, mas para deixa-lo transitar. A diferenga crucial: a comunicagdo nao ¢ meio, ¢
condicao. A hermenéutica comunicativa ndo se apoia na comunicagao para conhecer. Ela
afirma que o conhecimento ocorre na comunicagao, porque ha transito, porque ha mundo
compartilhado, porque ha alteridade. Se a epistemologia classica pergunta como
conhecemos, a hermenéutica comunicativa pergunta como o mundo se da a conhecer,

e responde: comunicando-se.

Concluir que a comunicagao € o transito entre pertencimento e distanciamento ¢é
reconhecer um dos ganhos tedricos mais profundos desta tese: compreender que a
comunicacdo ndo ¢ apenas meio, nem simples troca de mensagens, mas estrutura
ontolégica do conhecer e solo metodologico da critica. Esse transito, longe de ser uma
oscilagdo acidental, constitui a propria dinamica do pensamento, da interpretacdo e do

viver em comum.

Do lado do pertencimento, ganhamos a compreensdo de que toda comunicagdo
nasce de uma inscrigdo prévia no mundo: nido falamos a partir do nada, mas desde
historias, tradi¢des, corpos, afetos e condi¢cdes sociais que nos atravessam antes mesmo

que falemos. Pertencemos a linguagem, pertencemos aos horizontes, pertencemos as
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redes de sentido que nos formam e deformam, e é por que pertencemos que podemos
compreender. O pertencimento, portanto, ndo ¢ passividade, mas condi¢do ontoldgica de
abertura, aquilo que nos enraiza e nos expde ao outro, aquilo que torna possivel o

compartilhamento do mundo como mundo comum.

Do lado do distanciamento, a comunicagdo revela sua poténcia critica: podemos
negar parcialmente as tradigdes que nos configuram, podemos suspender sentidos
sedimentados, podemos desconfiar das ideologias que naturalizam o visivel. Distanciar-
se ¢ instaurar a possibilidade de outro horizonte, de outra leitura, de outra camada de
sentido, € o gesto que permite a critica, a autonomia, a criatividade. O distanciamento ¢&,
assim, o movimento hermenéutico que reabre o mundo e nega parcialmente a nossa
sujeicao.

O ganho teoérico maior ¢ perceber que pertencimento e distanciamento nao sao
opostos, mas movimentos complementares. A comunicagao, ao invés de resolver a tensao
entre eles, a hospeda. Ela € o entremeio, o canal por onde transitamos do enraizamento a
critica, do mundo recebido ao mundo recriado. Na comunicagao, pertencemos porque nos
distanciamos, € nos distanciamos porque pertencemos, como na leitura profunda de
Ricoeur: interpretar € estar exposto ao texto, mas também ¢é expor o texto ao nosso

horizonte, produzindo novas possibilidades de mundo.

Essa visdo gera consequéncias decisivas para a teoria da comunicagao. Primeiro,
desloca o foco da mensagem para o acontecimento relacional: comunicagdo nao € o que
circula, mas o que se transforma no transito. Segundo, supera a dicotomia sujeito-objeto,
mostrando que todo conhecimento ¢ situado, encarnado, respondente e, portanto,
comunicacional. Terceiro, permite pensar a comunicagdo como campo de critica das
ideologias (Habermas), campo de reflexividade (Bourdieu), campo de olhar situado
(Haraway), e ao mesmo tempo como campo ontologico do ser-com (Heidegger,

Gadamer).

Por essa perspectiva, a comunicacdo se torna o espaco onde somos formados e
reformados; onde o mundo se oferece e nos desafia; onde a critica se torna retorno; onde
o pertencimento se desdobra em criagcdo; onde o distanciamento abre o caminho para
novas pertengas. Assim, o ganho tedrico maximo desta tese ¢ reconhecer que a ontologia

comunicacional ndo ¢ a soma desses gestos, mas o proprio transito, o movimento que nos
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constitui, o canal onde habitamos, o porto onde partimos e retornamos, sempre

inacabados, sempre por fazer, sempre em obra.

Conclusao outra

Reconhecer os pontos em aberto e as limitagdes desta pesquisa € essencial para a
sua legitimidade. Em primeiro lugar, nosso trabalho delimita um recorte interpretativo,
outras dimensdes ficaram fora de escopo. Como dito, “todo ver ¢ parcial” e ¢ dessa
parcialidade que surgem possibilidades de reverter limitagdes. Ao admitirmos que nossa
visdo ¢ incompleta, introdutoria, abrimos espaco para que novos enfoques e praticas de

conhecimento venham a complementar ou desafiar a hermenéutica comunicativa.

Em segundo lugar, € preciso explicitar nossas limitagdes metodologicas e
tedricas. A hermenéutica comunicativa, ainda que ambiciosa, ndo pretendeu esgotar todas
as repercussoes politicas, culturais e tecnologicas da comunicologia. Assim, deixamos
claro que hé arestas a serem aparadas: seria necessario testar nossos conceitos em estudos
de caso, aprofundar a dimensao empirica das arritmias midiaticas, e continuar o dialogo
com as epistemologias do sul, tecnologias emergentes e experiéncias coletivas ainda nao
exploradas. Fica a questdo: diante de toda a reflexdo aqui posta, como podemos dialogar

com as outras metodologias? Como ampliar 0 nosso escopo, ou isso nao € necessario?

Hé4 também questdes polémicas inerentes ao proprio campo. Como aplicar na
pratica a pluralidade de agéncias que propomos? Ora, a ideia de aplicabilidade pode, em
si, ser uma nog¢ao colonial. Essas e outras questdes permanecem em aberto. Tal
inacabamento ndao é defeito, mas convite: convidamos o leitor a ndo encarar a
hermenéutica comunicativa como dogma fechado, mas como percurso inacabado.
Convidamo-lo a participar ativamente desta trama interpretativa: como leitor-autor-
amigo, ¢ parte do movimento. Em vez de encerrar narrativas, abrem-se didlogos. O leitor
¢ chamado a entrar na costura de pensamento, a vir junto, a participar da discussdo,
entretecendo suas proprias perguntas e respostas. Afinal, ao reconhecer nossas limitacdes,

abrimos espaco para novas formas de presenca.

Por isso, esta conclusdo ndo ¢ final: ¢ o ponto de partida de uma conversa
continuada. Reconhecemos as fronteiras temporais e culturais de nosso estudo, a

necessidade de reflexividade constante (seguir a indicagdo de Bourdieu e Haraway de
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submeter todos os olhares a tradugdo e critica mituas), e a urgéncia de atualizagdes frente
a transformagdes sociais. Nosso convite € que o leitor se torne copesquisador: que leia
criticamente, mas também criativamente, levando em conta que cada interpretacio
adicional reconfigura o proprio significado da tese. Em outras palavras, a hermenéutica
comunicativa permanece inacabada, e isso ndo diminui seu valor, antes, realca sua ética:
conhecer ndo ¢ erguer um edificio estanque, mas langar pontes. Convidamos o leitor a

destravar pontes conosco. Vamos?

Conclusao outra-outra

Escrever esta tese foi uma travessia pessoal tdo intensa quanto intelectual. Ao
longo dessa jornada, descobri que pesquisar € um ato de paixao e de incerteza, uma arte
de interpretar que desestabiliza o consenso. Em primeira pessoa, olho para tras e vejo
horas de imersdo em textos densos, conversas longas com orientadores € amigos, noites
em claro tentando fazer frases que falassem ao coragao e a razao. Houve frustragdo diante
de lacunas que ndo fechavam, de ideias que fugiam como fumaca, e também o éxtase de
enxergar uma conexao inesperada, o insight de entender algo que antes era bruma. Senti,
em varios momentos, a alegria de encontrar mais no que eu conhecia. Essas descobertas
transformaram o pesquisador: aprendi a ser paciente com o processo, a valorizar as
arritmias do pensamento, os tropecos criativos que levam a saltos conceituais. Em outras
palavras, este trabalho me metamorfoseou: sai dele menos dono das respostas e mais

cumplice das perguntas.

Houveram desafios emocionais incontaveis. A soliddo do fichamento, a ansiedade
dos prazos, o medo de nao corresponder as expectativas académicas, mas também a
profunda gratiddo a cada interlocutor, real ou simbolico, que me acompanhou. Penso, por
exemplo, nas aulas de filosofia onde descobri Heidegger, Gadamer, Spinoza; no sorriso
dos que me incentivavam quando eu dizia que ia investigar as possibilidades da
comunica¢do em uma tese. Em cada capitulo escrito, houve um didlogo intimo: eu
conversando com Gadamer tomando chd na biblioteca, eu caminhando pelas ruas de
Brasilia pensando nas imagens de Flusser. Foi um processo de autoconhecimento: percebi
que minhas préprias raizes culturais precisavam estar ali, sob as defini¢cdes, ndo como eco
aleatério, mas como inspira¢do. Em fim de tarde olhando o pdr-do-sol, entendia um pouco

mais o que queria dizer com copertenga e diverdedade.
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Agora, ao fechar este texto, sinto-me ao mesmo tempo exausto e animado.
Exausto por tanto mergulho e dedicagdo, mas animado pela inquietagao que permanece.
Esta tese ndo ¢ um fim, mas parte de algo vivo, como a propria hermenéutica ensina. Por
isso descrevo o processo como um longo caminhar: as vezes penoso, sempre incerto, mas
repleto de surpresas inventivas. Continuo a pesquisar como continuo a viver: sabendo que
nao hd conhecimento privado, autdrquico, mas somente coabitando saberes. Assim,
termino transformado, com mais perguntas no peito, pronto para novos encontros
interpretativos. Cada conceito encontrado virou um companheiro de viagem, cada

conceito pendente, um convite a outros caminhos.

Em ultima instancia, este trabalho revela que aprender ¢ se abrir e se deixar afetar,
como descreve a propria hermenéutica comunicativa. A mim, ele ensinou que a pesquisa
¢ também um desdobramento pessoal: cada passo na tese foi um passo em meu proprio
horizonte, me langando ao desconhecido. Saio deste processo mais cuidadoso, mais
critico e mais receptivo, justamente o que defendi: que conhecer ¢ coabitar um mundo

que fala, mesmo quando nao entendemos.
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