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Resumo: Este trabalho ressalta a relagdo entre a razdo e a experiéncia no campo
de estudo da religido, mostrando suas transformagdes no contexto do desenvol-
vimento da filosofia da religido e dos paradigmas da razdo. Aponta para a atual
critica @ hegemonia da razéo e o interesse crescente pelas demais dimensdes do
psiquismo, em particular através do desenvolvimento do método fenomenoldgico
e de sua abordagem da experiéncia. Apresenta a renovagdo da atual
fenomenologia francesa, que permite ndo apenas a revisdo critica do racionalismo
e do positivismo, como também a possibilidade de repensar a relagdo entre
ciéncia, filosofia e religido. Focaliza os avancos da filosofia reflexiva de Jean
Nabert e a contribuicdo da fenomenologia hermenéutica de Paul Ricoeur para
uma nova concepgdo da filosofia da religido e da alteridade religiosa.

Palavras-chave: Razdo, experiéncia, si-mesmo, alteridade, divino, filosofia da
religido, fenomenologia hermenéutica.

Abstract: This work underlines the relationship between reason and experience
in the field of religion studies, showing its transformations within the
development of the philosophy of religion and the paradigms of reason. It
points towards the current criticism concerning the hegemony of reason and
towards the growing interest for other psychical dimensions, particularly through
the development of the phenomenological method and its approach to experience.
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This article also presents the current renewal of French phenomenology that
allows not only the critical revision of rationalism and positivism, but also the
possibility to rethink the relationship between philosophy, science and religion.
It focuses on the advancements of Jean Nabert's philosophy and on the
contributions of Ricoeur’s hermeneutical phenomenology, leading to a new
conception of the philosophy of religion and of religious otherness.

Key words: Reason, experience, self, otherness, the divine, philosophy of religion,
hermeneutical phenomenology.

1. A sarca ardente, as luzes da raz&o e o estudo
da religido

L’invention de la philosophie de la religion, Jean Greisch (2002)

faz uma apresentacdo historica do surgimento da filosofia da reli-
gido e das herangas e herdeiros do século XIX, considerando que enquanto
area especifica do conhecimento ela s6 existe ha dois séculos. Sua proposta
é apreender o sentido geral do esforco de muitos filésofos para refletir
sobre a religido a luz da razdo. O campo da religido é, nesse livro, simbo-
lizado pela sarca ardente. Segundo o relato da Biblia (Ex 3, 1-5), Moisés
escuta o chamado de Deus vindo do seio da sarca ardente e com Ele
conversa, recebendo, nessa ocasido, a revelacdo do nome de Deus e de seu
projeto de libertagdo. A sarca ardente demarca o espago sagrado no qual
Moisés entra em relagdo com Deus.

E m seu livro, Le buisson ardent et les lumiéres de la raison -

O ardor e o fogo da experiéncia dessa relagdo poderiam ser apreendidos
pela luz fria da raz8o? Esse € o esforco da filosofia da religido, e Greisch
analisa as condigcdes conduzindo a invencdo, dentro do campo da filosofia,
de um modo especifico de pensar a religido na totalidade de suas manifes-
tacdes, assim como a relagdo do surgimento e desenvolvimento dessa nova
disciplina com os diferentes paradigmas da razdo. Mostra ele como a cri-
tica filosofica de Kant levou & desconstrucdo da teologia natural, e abalou
seu enraizamento metafisico. Esse filésofo alemdo é o pioneiro do estudo
da religido nos limites da simples razdo. O iluminismo (Aufkldrung),
movimento filos6fico do século XVIII, trouxe a crenga no progresso huma-
no e na razdo, acompanhada de uma desconfianca em relagdo a religido e
a tradicdo. A partir do iluminismo, a relacdo entre a fé religiosa, a razéo
filosofica e a ciéncia passou a ser orientada por um desejo de emancipacgdo
da tutela autoritaria e por um desejo de pensar por si-mesmo, tal como
Kant formula em seu célebre manifesto de 1783.
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Greisch considera a filosofia da religido como “um produto tipico da
racionalidade do iluminismo e das diferentes reacBes que ela suscitou,
desde a origem até os debates contemporaneos em torno da ‘razdo comu-
nicativa” ou da “pds-modernidade”™” (2002, p. 45)*.. Ja a psicologia da reli-
gido sendo bem mais recente, desenvolve-se no terreno atual de uma cri-
tica a hegemonia da razdo. Apesar de ndo caber aqui um aprofundamento
maior da questdo, parece-me, contudo, importante salientar que, enquanto
a filosofia da religido procura delimitar o terreno em relagdo a razdo, a
psicologia ndo pode se limitar apenas ao plano racional, na medida em que
a psique compreende outras fungbes psicologicas igualmente relevantes
para o estudo da religido, como os sentimentos, a imaginacdo, os impulsos
etc. Além disso, as pesquisas e a pratica psicoldgica confirmam a importan-
cia da dimensdo inconsciente do psiquismo em relacdo & dimensdo racio-
nal.

O livro de G. Filoramo e C. Prandi (1999) sobre As ciéncias das religifes,
publicado pela primeira vez na lItalia, em 1987, apresenta também o desen-
volvimento das ciéncias da religido, como uma decorréncia do iluminismo
e do desenvolvimento dos estudos de histéria comparada e das ciéncias
humanas, sobretudo a partir da segunda metade do século XIX: “Junto
com os estudos de histéria comparada, foram também se afirmando cada
vez mais, durante a segunda metade do século XIX - alinhados com o
desenvolvimento de ciéncias humanas como a linglistica, a antropologia
cultural, a psicologia e a sociologia —, estudos e interpretacdes dos fatos
religiosos metodologicamente novos, visando & integracdo e ao
aprofundamento dos conhecimentos historicos. Foi-se, assim, progressiva-
mente afirmando a exigéncia, tipicamente iluminista, de uma ciéncia da
religido capaz de reunificar as contribuicdes que essas diferentes discipli-
nas vinham oferecendo, a partir de seu observatério particular, para o
conhecimento cientifico das religides (Filoramo, Prandi, p. 7)".

Esses autores pdem em evidéncia o fato de a ciéncia da religido se apresen-
tar “... como a substituta atualizada da antiga teologia natural” (idem, p.
8). Eles salientam, ao mesmo tempo, a relacdo da ciéncia da religido com
0 positivismo e a busca de um paradigma de cientificidade capaz de va-
lidar as pesquisas nessa area. Greisch ndo apenas distingue a filosofia da
religido da teologia, como também apresenta a filosofia da religido como
um dos produtos do processo de secularizagdo e do encontro intercultural,
que presidiram a separacdo entre filosofia, ciéncia e religido: “A filosofia
da religido € um dos produtos do processo de secularizacdo, ac mesmo
tempo em que faz desta um assunto de reflexdo. E 0 que atestam os textos
fundadores da disciplina que refletem uma situagdo de encontro
intercultural, onde a religido do outro e mais ainda a visdo de mundo do

t O sinal * indica que o texto foi por mim traduzido do original.
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préprio incrédulo comegcam a levantar questdo para os fiéis de uma reli-
gido determinada. Sem negar os lagos institucionais que os ligam a sua
tradicdo religiosa particular, os crentes descobrem que certas questdes re-
lativas & esséncia mesma do religioso exigem um esforco de compreensédo
que é de uma outra ordem do que a dos tedlogos, aos quais incumbe,
segundo a célebre definicdo de Max Weber, a tarefa de estabelecer a coe-
réncia interna de uma visdo de mundo particular” (Greisch, 2000 a, pp. 39/
40)*. Parece-me que a psicologia da religido insere-se nessa perspectiva de
autonomia do estudo da religido, que se acentuara com o pluralismo reli-
gioso e com o crescente interesse pela dimensdo intercultural.

E interessante observar que o surgimento da filosofia da religido ocorre
paralelamente ao nascimento da filosofia da historia e da hermenéutica: “E
ao longo desses anos movimentados do “crepusculo do lluminismo®, que
assistimos ao nascimento da filosofia da histdria e da filosofia da religido
como disciplinas filoséficas autbnomas, sem esquecer 0 nascimento de um
novo paradigma da hermenéutica, sob a forma da teoria da compreensdo
e da falta de compreensdo, em Friedrich Schlegel e Friedrich Schleiermacher”
(Greisch, 2002, p. 11/12)*. O entrelacamento dessas diferentes disciplinas
transparece no conjunto da obra de Paul Ricoeur, o criador da fenomenologia
da hermenéutica, que propora um enfoque totalmente novo a respeito da
relacdo entre razdo e experiéncia, aplicavel em particular ao estudo do
campo da religido. Com a hermenéutica passa-se a distinguir a compreen-
sdo da explicacdo: a primeira é a apreensdo mais global de uma rela¢do ou
de uma significacdo, enquanto a segunda corresponde & anélise objetiva,
usando exclusivamente a razdo.

A ciéncia da religido, tipica herdeira do iluminismo e do empirismo, come-
¢a justamente a mudar seus pressupostos epistemolégicos, ja no final do
século XIX, com a crise do positivismo e o desenvolvimento do método
fenomenologico, que opde ao modelo de explicacdo (Erkléren), o modelo
da compreensdo profunda e participada (Verstehen), mais apropriado ao
estudo dos fatos humanos, sobretudo os psicoldgicos, como sublinham
Filoramo e Prandi: “Segue-se a necessidade de elaborar um método espe-
cial que corrija e supere os limites intrinsecos a explicagdo de tipo cientifico
(a qual, por sua propria natureza, ndo pode permanecer senao ha super-
ficie do problema), ajudando-nos a captar ... o nlcleo da experiéncia vivi-
da que estd na base da experiéncia religiosa arquetipica. Esse método é a
compreensdo, uma técnica psicolégica capaz de reviver aguele nucleo
experiencial no qual se revelaria a esséncia mesma do fendmeno religioso”

(p. 10)*.

Refletindo sobre a relacdo da filosofia e da experiéncia espiritual, Greisch
mostra que a filosofia antiga se compreendia tanto como exercicio espiri-
tual quanto como construcdo doutrinal. Ele aborda essa questdo de modo
mais aprofundado em um curso dado e publicado no Instituto Catélico de
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Paris, Expériences philosophiques, exercices spirituels et thérapie de I'ame
(1996), no qual sublinha que sua reflexdo sobre a filosofia enquanto exer-
cicio espiritual se insere na tradi¢do filosofica do Instituto Cat6lico de Paris
e faz parte de sua heranca e de sua identidade. Outros fildsofos atuais,
como André-Jean Voelk e Pierre Hadot vém procurando mostrar a filosofia
antiga como busca da sabedoria em relagdo com a dimensdo existencial,
com a experiéncia e a vida espiritual e ndo apenas como discurso tedrico
e construcdo de um sistema filoséfico. Meu enfoque do didlogo inter-reli-
gioso (Sodré, 2003) procura, igualmente, por em relevo a dimensdo da
experiéncia de vida a partir do enfoque da fenomenologia hermenéutica de
Ricoeur.

Greisch acredita ser necessario elaborar progressivamente as idéias a res-
peito da filosofia da religido, levando em conta, atualmente, o didlogo com
as ciéncias humanas e, em particular, com as ciéncias da religido (ou das
religiGes). Haveria necessidade de uma conversa triangular inédita e ainda
dificil entre a filosofia, a teologia e as ciéncias humanas.

Essa conversa transdisciplinar seria um sinal distintivo da situagéo
epistemoldgica contemporanea descrita nos termos de uma idade
hermenéutica da razdo, em seu livro L°4ge herméneutique de la raison
(1985). Essa expressdo designaria ndo apenas a situagdo atual, mas também
a tarefa de reunir o esforco especulativo e conceitual préprio da filosofia,
o discurso cientifico sobre a dimensdo positiva do fato religioso, o discurso
do sujeito religioso sobre ele mesmo e sobre sua experiéncia, assim como
o esforgo teolégico para determinar as categorias produzidas pela atitude
religiosa. Tal situacdo e tal tarefa implicariam o reconhecimento da
alteridade religiosa irredutivel a simples razdo humana e a elaboragdo da
atitude que a razdo pode adotar em face dessa alteridade, transformando
os enunciados teologicos em enunciados antropoldgicos préprios a condi-
cdo humana. Tal perspectiva corresponderia ao atual paradigma
hermenéutico da razéo.

Sem entrar na analise dos diferentes paradigmas da razdo, quero apenas
deter-me no paradigma fenomenoldgico, por sua contribuigdo para a abor-
dagem da experiéncia. Sob esse titulo Greisch procura agrupar os filésofos
da religido, que seguem direta ou indiretamente a fenomenologia de Husserl
(1859-1938). Esses teriam a preocupacdo metodolégica de enfocar a expe-
riéncia religiosa dando a prioridade a descrigdo em relacdo a explicacao.
Comenta Greisch que freqlientemente o enfoque fenomenoldgico se reveste
de aspectos morfoldgicos, apoiados em tipologias. Husserl ndo se restringe,
contudo, a esse aspecto metodoldgico, desenvolvendo uma nova concep-
cdo de filosofia. Esta se baseia na intencionalidade fundamental da cons-
ciéncia, que é sempre consciéncia de alguma coisa, assim como na intuicao
categorial, que ndo limita a intuicdo a experiéncia sensivel, como em Kant.
Husserl parte da elucidagdo das significagdes cognitivas, mas dirige 0 seu
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foco de interesse para o movimento do pensamento que vai dos fatos a
esséncia e ao sentido transcendental (reducdo eidética e reducdo
transcendental).

A partir da fenomenologia, surge uma nova concepcdo da filosofia da
religido, voltada para o estudo da estrutura intencional dos atos e objetos
visados pela consciéncia religiosa. O modelo fenomenol6gico me parece
dar uma grande contribuicdo a filosofia e a psicologia ao recusar a trans-
posicdo do método das ciéncias da natureza ao estudo dos processos hu-
manos e ao enfatizar a importancia da experiéncia vivida, o Erlebnis de
Dilthey. Como comentam Filoramo e Prandi: “Para Dilthey, a virada
hermenéutica, nas pegadas de Schleiermacher, devia representar uma par-
te central na constru¢do de uma Fenomenologia da Religido ndo mais apenas
descritiva, mas hermeneuticamente orientada” (p. 31). O método
fenomenoldgico aplicado ao estudo da religido, que me proponho seguir
em minhas pesquisas, integra o estudo da experiéncia vivida (Erlebnis) do
fendbmeno religioso a compreensdo aprofundada e participativa (Verstehen)
e ao testemunho (Bezeugung).

Nessa perspectiva fenomenolégica, o campo da religido preserva uma
autonomia propria, que ultrapassa o ambito da filosofia e da psicologia. O
que interessa a fenomenologia é a experiéncia vivida da religido. Desse
modo, quando me refiro a filosofia ou a psicologia da religido ndo penso
de modo algum numa explicagdo filosofica ou psicologica da religido. Pro-
ponho-me apenas abordar com a ajuda do método fenomenoldgico a di-
mensdo psicossocial de experiéncias e testemunhos religiosos. Para a psi-
cologia e para o estudo desses testemunhos, parece-me particularmente
interessante o enriquecimento do método fenomenoldgico pelo desenvolvi-
mento dos estudos da linguagem, provocando o aparecimento do mais
recente paradigma da razdo, o paradigma hermenéutico, do qual brota a
fenomenologia hermenéutica de Ricoeur (1969, 1980, 1987, 1990, 2000, 2003).
A passagem de uma fenomenologia descritiva, situada mais ao nivel
cognitivo, para uma fenomenologia de interpretacdo dos sentidos da expe-
riéncia vivida é apresentada por Greisch (2000 b) através da distingdo entre
os simbolos da arvore do saber e da arvore da vida.

2. A arvore da vida e do saber e a
fenomenologia hermeneutica

Nos anos sessenta do século precedente, surge uma nouvelle vague da
fenomenologia francesa, que reformula os fundamentos estabelecidos pela
fenomenologia alema. Esse movimento filos6fico ndo apenas permitiu uma
revisdo critica do racionalismo e do positivismo, como possibilitou repen-
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sar a relagdo entre ciéncia, filosofia e religido. A partir de 1965, Paul Ricoeur
langa as bases da fenomenologia hermenéutica, enxertando a pratica
hermenéutica de interpretagdo de textos no método fenomenoldgico e in-
troduzindo novas perspectivas para o estudo da consciéncia, do ser e da
linguagem. Em 1998, ele publica com André LaCocque, Penser la Bible,
mostrando como a tradicdo biblica se insere na histéria do pensamento
ocidental e como esta reflete, em alguns aspectos, esse pensamento.

Esses dois autores indicam também que os textos biblicos refletem as co-
munidades histéricas nas quais foram elaborados. Sublinham o fato de
que, interpretando esses textos, essas comunidades se interpretam a si
mesmas. Pem em relevo o papel de fundagdo comunitaria que a leitura e
interpretacdo dos textos cimenta, assim como a necessidade de participa-
¢80 a0 menos em imaginacdo e simpatia com essas comunidades para se
poder interpretar e entender o sentido desses textos. E nessa perspectiva
hermenéutica que se insere meu trabalho de interpretacdo de experiéncias
e testemunhos religiosos, levando em consideragdo suas comunidades e
convivendo com seus membros.

A utilizagdo da fenomenologia hermenéutica de Ricoeur permite justamen-
te uma nova visdo da dindmica da consciéncia, da linguagem e das signi-
ficagBes intencionais, da relagdo do si-mesmo e da alteridade, levando em
conta a perspectiva das comunidades histéricas. Tendo contribuido, igual-
mente, para uma inovadora integracdo da teoria da narracdo, da teoria da
acdo e da teoria da ética, ele torna possivel abordar a dindmica religiosa a
partir da agdo, levando em consideraco a narracdo dos testemunhos e a
perspectiva ética das comunidades religiosas. Embora Ricoeur seja um fi-
l6sofo de formacdo protestante, sua reflexdo sobre a relagdo entre os textos
biblicos e as comunidades de fé me parece totalmente adequada para o
estudo das comunidades catolicas. Sua visdo da religido cristd é bastante
ampla, tendo ele uma intima colaboragdo com filésofos de formagdo cato-
lica, em particular os do Instituto Catdlico de Paris. Além disso, esses
filosofos consideram importante separar o método de pesquisa e 0
engajamento pessoal em relacdo a uma religido. A fenomenologia
hermenéutica e a concepcdo de Ricoeur sobre o testemunho, a narracio e
a alteridade sdo aplicaveis ao estudo de comunidades e temas variados,
inclusive fora do contexto religioso das comunidades de fé.

Existem outros filésofos franceses atuais, que estdo enriquecendo a
fenomenologia sob diversos angulos. Sem aprofundar essa diversidade de
contribuicbes, quero apenas pdr em relevo a importancia desse movimento
filosofico e a insercdo de Ricoeur dentro dele. Numa outra vertente da
fenomenologia, destaca-se, por exemplo, a contribuicdo de Michel Henry,
gue chama a atencdo para a dimensdo da vida no ser humano, abordando-
0 enquanto o “presente vivente”, caracterizado a partir dos determinantes
existenciais da condicdo humana: o corpo, a acdo e a afetividade. Inverten-
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do o primado da intencionalidade e da representacdo sobre a afeigdo, esse
autor faz, como Ricoeur, uma revisdo critica do Cogito de Descartes, mos-
trando que o Cogito ndo é apenas aquele que duvida, mas também aquele
que quer e, sobretudo, aquele que sente. Seu livro, Généalogie de la
Psychanalyse. Le commencement perdu (1985), apresenta o si-mesmo, a
ipseidade vivente, como “um fendmeno da vida, surgindo na interioridade
radical de sua auto-afeicdo, ao mesmo tempo em que ela, idéntica a ela”
(Henry, p. 99).

Um outro tipo de aprofundamento da fenomenologia, que ndo cabe aqui
desenvolver, ¢é realizado a partir de Husserl, que influencia também a obra
de Ricoeur. Os filésofos dessa linha procuram retracar a génese das ins-
tituicBes de sentido, confrontando-nos a totalidade da vida intencional e
ndo apenas aos atos intencionais no sentido estreito do termo. Em vez de
ficarem apenas ao nivel das idéias e conhecimentos, eles se voltam para o
fundamento simbolico da constituicdo da dinamica intersubjetiva concreta:
0 simbolico ultrapassa 0 homem e estabelece o que ele vai viver, fazer e
pensar, mas 0 homem pode interferir nesse processo pela elaboracdo do
sentido de suas experiéncias. Jean Greisch da uma visdo de conjunto desse
movimento de renovagdo da fenomenologia francesa em seu livro Le Co-
gito Herméneutique (2000 a).

Num outro livro, publicado no mesmo ano (2000 b), L arbre de vie et
I"arbre du savoir, Greisch faz uma pesquisa do encontro da fenomenologia
e da hermenéutica na filosofia do século XX, mostrando que Heidegger foi
o primeiro filésofo a perceber a possibilidade de uma transformacdo
hermenéutica da fenomenologia. Mostra Greisch como esse representante
da fenomenologia alema elabora, em seus cursos de 1919 a 1923, na Uni-
versidade de Fribourg-en-Brisgau, uma teoria da “vida facticial”, que de-
semboca numa fenomenologia da vida religiosa. A facticidade em Heidegger
se relaciona a idéia de que descobrimos nossa consciéncia como um fato
que se pode constatar e ndo apenas explicar, e somos livres de orientar
nossa existéncia em diferentes sentidos. A liberdade humana é assim a
fonte de toda facticidade, que ndo pode, portanto, ser deduzida através do
simples raciocinio, mas depende de uma escolha a respeito desses diferen-
tes sentidos. Greisch considera, portanto, que essa concepcdo de facticidade
implica em termos praticos uma hermenéutica da vida facticial.

Greisch V&, entdo, a diferenca entre Heidegger e Husserl sob o novo &ngulo
da alegoria das duas arvores do paraiso (Gn 2,9): a filosofia do primeiro é
simbolizada pela arvore da vida e a filosofia do segundo pela arvore do
saber. Abre Greisch, desse modo, uma nova perspectiva a respeito da
hermenéutica em seu debate com as filosofias da vida (Dilthey, Bergson e
Nietzsche). Essa alegoria, embora interessante por ressaltar a importancia
da vida, parece-me introduzir uma simplificagdo na abordagem da compa-
racdo entre Heidegger e Husserl. Husserl sempre concebeu a filosofia como
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um saber tedrico, e pensava a fenomenologia enquanto uma teoria
transcendental do conhecimento, contudo, nem por isso deixou de pensar
a vida enquanto vida da consciéncia. Prefiro, portanto, utilizar tal alegoria
apenas para diferenciar a tendéncia ao fechamento num saber meramente
especulativo da tentativa de ligar a filosofia a vida e a histéria humana
concreta. Essa tentativa transparece na preocupagdo de alguns filésofos
atuais, entre os quais Ricoeur, ao se voltar para a agdo, para a prética, para
a histéria social e para as histdrias de vida.

Em Le Cogito Herméneutique (2000 a), sublinha Greisch a contribui¢do do
movimento de renovagdo da fenomenologia francesa para a compreensio
do ser ao nivel da linguagem, da cultura e do mito. Indica, entdo, como
esse movimento permite retomar questbes fundamentais, tais como a da
génese do eu, da relacdo ao outro, do inconsciente, dos fendmenos de
psicopatologia, das representacGes religiosas, etc. A fenomenologia
hermenéutica abre, portanto, uma perspectiva de enriquecimento ndo ape-
nas da filosofia como também da propria psicologia. A raiz desse movi-
mento de renovacdo encontra-se no aprofundamento da questdo da lingua-
gem por varios pensadores franceses anteriores a esse periodo. A questao
da linguagem ¢é, contudo, ainda assunto de uma rica polémica, por exem-
plo, entre Michel Henry e Paul Ricoeur. Enquanto que para o primeiro, a
subjetividade ndo teria necessidade de nenhuma mediacdo para fazer a
experiéncia de sua propria vida, sendo a linguagem considerada como a
fonte de toda ilusdo; para o segundo, ndo ha compreensdo de si-mesmo
que ndo passe pela mediacdo dos sinais, simbolos e textos.

Jean Greisch considera, entretanto, que a grande contribuicdo da atual
fenomenologia hermenéutica francesa estd na descoberta que a compreen-
sdo do ser passa pelo simbolo e pela linguagem. Ele sublinha que a origi-
nalidade dessa contribuicdo é ainda mais extraordinaria tendo em vista a
auséncia quase total do conceito de simbolo na obra de Heidegger. A
ontologia desse vai diretamente a andlise do Dasein, indagando o que seria
um ser cuja natureza consiste em se compreender. Ricoeur, ao contrario,
articula a hermenéutica a teoria das significacdes de Husserl, ligando a
ontologia a linguagem e ao conjunto dos atos através dos quais a vida se
manifesta. Ele critica a consciéncia pretensamente imediata como uma fal-
sa consciéncia, concluindo ser necessario passar por uma exegese continua
das significacbes do mundo e da cultura para que a existéncia possa ter
sentido e chegar a reflexdo. Assim sendo, o conhecimento do ser exigiria
o aprofundamento e interpretacdo de varias disciplinas, entre elas a psica-
nalise (no que diz respeito a arqueologia do sujeito) e a fenomenologia da
religido (no que diz respeito a compreensdo dos sinais do sagrado).

Greisch traca o quadro histérico da evolucdo da hermenéutica, inserindo a
renovagdo da fenomenologia francesa numa longa cadeia de progressos
sucessivos da filosofia até atingir esse momento de renovagdo hermenéutica.
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Partindo da tese de Aristdteles segundo a qual o ser se diz de diferentes
maneiras, ele mostra como John Conrad Dannhauer (1603-1666) retoma o
projeto do Peri hermeneias aristotélico, introduzindo o termo hermenéutica
e desencadeando um movimento de reflexdo tedrica sobre a arte de inter-
pretar. S6 no século XIX, entretanto, a reflexdo se desloca dos aspectos
técnicos da interpretacdo para os aspectos mais filosoficos da compreen-
sdo, provocando a emergéncia de uma hermenéutica filosofica. Friedrich
Schleiermacher (1768-1834), considerado o pai da filosofia hermenéutica
moderna, tenta dar um fundamento universal a analise do ato de compre-
ender, ultrapassando o texto em direcdo as trocas verbais mais comuns.
Sua hermenéutica reveste-se de aspectos psicoldgicos ao se interessar nao
apenas pela linguagem, como também pelo uso que o locutor faz do dis-
curso.

A partir do inicio do século XX, desenvolve-se a filosofia hermenéutica
propriamente dita. Wilhelm Dilthey (1833-1911) procura a relacdo entre
uma psicologia descritiva voltada para os fatos elementares da vida espi-
ritual e o estudo historico dos grandes sistemas culturais a fim de compre-
ender como as vivéncias se encadeiam para formar uma “coesdo de vida”
(Zusammenhang des Lebens), que ultrapassa amplamente a consciéncia
individual. A visdo de experiéncia de vida em Ricoeur, que utilizo em
minhas pesquisas, inscreve-se nessa diregdo. A hermenéutica de Dilthey
rompe com a pretensdo de validade intemporal dos sistemas metafisicos.
Estendendo a desconstrucdo fenomenolégica ao conjunto da tradicéo
metafisica ocidental, Heidegger pde em evidéncia o que chamou sua cons-
tituicdo “onto- teo- I6gica” e sua incapacidade de aprofundar a questdo do
ser. A hermenéutica enfatiza a compreensdo em relagdo a explicacdo, dei-
xando assim de lado a analise objetiva dos fatos e pondo em relevo a
interpretacdo das significagfes. A compreensdo passa a ser relacionada
com o0 ser e ndo mais com o conhecer.

Com a publicacdo de Verdade e Método por Georg Gadamer, em 1960, na
Alemanha, a filosofia hermenéutica é estabelecida em termos universais,
em funcdo de uma reflexdo ampla sobre a linguagem e as ciéncias do
espirito. Na mesma época, Ricoeur desenvolve, na Franca, sua concepgao
original da hermenéutica, baseada também num didlogo fecundo com as
ciéncias da linguagem e do texto e com as ciéncias humanas e sociais,
colocando o acento na questdo do sinal e do simbolo. A partir de 1965, cria
Ricoeur a fenomenologia hermenéutica, integrando num s6 campo do co-
nhecimento as contribui¢es da fenomenologia e da hermenéutica. A aborda-
gem ontoldgica mais indireta de Ricoeur, pondo em evidéncia a mediacdo
da linguagem e do texto, ndo reduz, contudo, a questdo do ser e da
alteridade a dimensdo meramente social da linguagem.

Assinala Greisch que alguns filésofos (entre os quais Ricoeur, Davidson,
Derrida, Lévinas e o proprio Greisch) consideram ser ainda possivel dar
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prosseguimento a metafisica através do estudo da estrutura geral da lin-
guagem, das implicacOes filosoficas da metafora e do aprofundamento da
chamada “funcdo meta” do espirito humano, que sendo aberto para trans-
formacBes pde em evidéncia a capacidade de transcendéncia do ser huma-
no. Nao pretendo entrar nessa discussdo, pois minha proposta é apenas
delinear o desenvolvimento da hermenéutica e apresentar sua contribuicdo
para a filosofia e para as ciéncias humanas em geral. Quero apenas salien-
tar que a metafisica assim encarada ndo estd mais relacionada ao paradigma
especulativo a respeito da transcendéncia, mas estd enraizada no nivel
fenomenoldgico e hermenéutico da condicdo humana. De qualquer modo,
ocorreu, no Ocidente, uma separacdo entre filosofia, religido e ciéncia, sendo
incontornavel atualmente a questdo a respeito do fim da metafisica, ou
pelo menos do fim de um certo tipo de metafisica, associado ao paradigma
especulativo da razdo. Isso ndo quer dizer que a religido e a teologia néo
possam tratar da questdo da transcendéncia divina. N&o significa
tampouco que ndo se procure entender o sentido do transcendente e do
divino para o ser humano; nem que as ciéncias humanas e sociais deixem
de aprofundar cientificamente a capacidade de transcendéncia da cons-
ciéncia humana, assim como as experiéncias histérico-culturais do trans-
cendente.

Foi essa separacdo entre filosofia, ciéncia e religido que abriu caminho para
o estudo filoséfico e cientifico da religido. Mais do que nunca se torna
necessario, contudo, entender a capacidade de transformacdo constante da
consciéncia, sua abertura para o transcendente, o interesse e sentido do
religioso, assim como os aspectos filosoficos, psicolégicos e sociais da re-
ligido. Tais aspectos sdo importantes ndo sé para uma melhor compreensao
e estudo do campo da religido, mas também para uma melhor compreen-
sdo do si-mesmo e da relagdo ao outro, como ficard evidente pela analise
de um filésofo francés, Jean Nabert (1992, 1996 a, 1996 b), que foi 0 mestre
querido de Ricoeur. Sua filosofia reflexiva, ainda pouco conhecida fora dos
meios especializados, parece-me permitir relacionar a experiéncia humana
de si-mesmo e do outro, os caminhos de busca de uma sabedoria filosofica
pratica e o estudo da religido.

3. Escada de Jaco, unidade da consciéncia e
intersubjetividade

Sublinhei acima a contribuicdo do paradigma fenomenoldgico para o estu-
do da experiéncia e da intencionalidade da consciéncia concreta, em par-
ticular religiosa, assim como para a revalorizacdo da intuicdo intelectual
como caminho de passagem do mundo dos fatos ao universo do sentido
transcendente. Ricoeur se nutre dessa contribuicio, acrescentando-lhe as
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descobertas da hermenéutica para a interpretacdo dos sinais e simbolos.
Além disso, ele enriguece sua fenomenologia hermenéutica com a aborda-
gem da filosofia de Nabert a respeito da reflexividade da consciéncia, do
conhecimento de si-mesmo e do outro, do testemunho e da relagdo ao
divino. A obra de Nabert sé recentemente vem recebendo o devido reco-
nhecimento, gracas ao empenho do préprio Ricoeur e do Instituto Catélico
de Paris na sua divulgacdo. Seu modo concreto de trabalhar a questdo da
consciéncia e da espiritualidade difere dos paradigmas que situam a cons-
ciéncia ou o sujeito ao nivel universal. Nabert (1996 a) focaliza, por exem-
plo, a questdo do mal radical partindo da consciéncia singular situada no
mundo e enraizada nos sentimentos e julgamentos das questdes da vida,
das contradicfes que dilaceram o eu e das possibilidades de transformacéo
da consciéncia movida pelo seu desejo de Deus.

O retorno ao caminho de pesquisa de si e de sabedoria, abandonado pela
filosofia ocidental em seu encaminhamento especulativo pode entéo ser
retomado num outro nivel de profundidade, abrindo-se a questdo do mal
e de um fundo de negatividade mais radical que a simples transgressdo de
uma norma moral fundada sobre a raz8o. Nabert nos mostra a consciéncia
separada de si-mesma, pondo em evidéncia sua divisdo interna. H4 uma
ferida no coracdo do ser humano, dividido por uma contradi¢do entre um
principio de divisdo ou de secessdo das consciéncias e um principio de
unidade. O reconhecimento dessa contradicdo abre uma via em diregdo a
experiéncia de unidade, partindo de uma interrogacdo sobre a consciéncia
e elevando-a em dire¢do ao seu principio de unidade. Este tipo de interro-
gacdo é impossivel quando a reflexdo gira em torno de um sujeito tedrico
situado no nivel das categorias universais.

O método reflexivo de Nabert se aplica a uma consciéncia singular buscan-
do se compreender em sua existéncia, enfrentando o desafio de estar sepa-
rada de si e dilacerada por profundas contradi¢des internas, mas tendo
também a liberdade de buscar a unidade. O mal é entdo situado na ruptura
da unidade, na secessdo que separa as consciéncias umas das outras, ao
mesmo tempo em que ela os separa do principio que funda sua unidade.
Nabert recusa todo enfoque que pressuponha a existéncia de consciéncias
separadas, antes de entrarem em relacdo, mas também a existéncia de uma
unidade ontolégica preliminar, do Um substancial, de um ser absoluto. Em
Le Désir de Dieu (1996 b), ele recusa claramente a abstracdo do ser em
geral, a objetivacdo de uma categoria universal de ser, preferindo se referir
a unidade do ato unificador da consciéncia. Parte, entdo, da possibilidade
de compreensdo de si e do desejo de Deus, existentes no eu atravessado
por suas contradi¢fes e enfrentando os desafios da divisdo em busca da
unidade consigo mesmo e com 0S outros.

A analise reflexiva propde, também, um retorno a fonte do simbolo e da
interioridade no ato do pensamento, antes do despedacamento desse ato
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através de seus meios de expressdo. Procura assim ligar o sinal a seu ato
fundador, como sublinhou Paul Ricoeur (2003) em sua palestra Jean Nabert:
une relecture, por ocasido da inauguracdo da Fundagdo Nabert, no Insti-
tuto Catolico de Paris, em 26/03/01, recentemente publicada como posfacio
a uma introducdo a obra de Nabert (P. Capelle, 2003, p.141). Através
do simbolo poder-se-ia chegar, inclusive, a porta da transcendéncia,
mas cabe a fé abri-la, permanecendo Deus como um Mistério impene-
travel e ndo objetivado. O proprio si-mesmo continua distinto do in-
finito, embora esse retorno reflexivo permita vislumbrar a eternidade
através da janela da consciéncia. A integracdo entre o método reflexivo
e 0 método hermenéutico abre, portanto, uma via interessante para o
estudo da espiritualidade.

Ela permite, igualmente, uma abordagem da religido através do testemu-
nho e da compreensdo das historias de vida das pessoas. Essas sdo enca-
radas como textos a decifrar, como assinalou nessa mesma ocasido Paul
Ricoeur: “Assim Nabert evoca alguma coisa como uma “alternancia” entre
dois movimentos, o de uma concentracdo do eu em sua fonte e o de “sua
expansao no mundo’. Ele chega mesmo a falar de simbolizagdo, de textos
a decifrar” (2003, p. 143)*. Ricoeur se refere, entdo, a hermenéutica nao
apenas como decifracdo de textos escritos, mas também como decifracédo
do grande texto da vida, das obras e instituicfes, situando essa visdo
hermenéutica no orbe da filosofia reflexiva de Nabert. E interessante refle-
tir sobre as ricas possibilidades abertas a esse respeito por esse eminente
discipulo de Nabert, em seu trabalho L°Acte et le Signe selon Jean Nabert,
publicado no Conflit d’Interprétations. Essais d”"Herméneutique (1969).
Parece-me que o lugar do ser humano no conjunto do Universo tem a ver
com sua capacidade de tomar consciéncia de si, dando testemunho e sen-
tido a vida, com sua capacidade de elaborar significacdes e narragdes,
transformando-as através de sua histéria e da relagdo com os outros. E,
portanto, fundamental apreender de perto esse elo entre o ato e o signo, tal
como ele é desenvolvido nessa perspectiva filoséfica voltada para a vida e
para a existéncia do ser no mundo.

O que me agrada em Nabert é o seu modo de integrar o desejo de Deus
e a compreensdo de si, utilizando o sentimento e o julgamento a respeito
da dimensdo injustificavel do mal para pensar os desafios da consciéncia
em seu caminho em dire¢cdo a uma transformacdo de si. Ricoeur sublinha
a contribuicdo de Nabert a respeito da fenomenologia do sentimento: “N&o
seremos jamais suficientemente reconhecidos a Nabert por ter repatriado
uma fenomenologia do sentimento na esfera reflexiva, como ndo mais se
fez desde os Tratados das paixdes da ldade classica... Pode-se dizer que o
existencial em Nabert se reconquista sobre a estreiteza do cognitivo, na
esteira de uma reflexdo sobre o sentimento” (2003, p.145)*. Ao abordar a
consciéncia religiosa, Nabert explora os mais variados sentimentos, que
vao desde a vergonha, o 6dio, o desprezo, a inveja, o ciime, a satisfacdo,
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0 gozo, a admiracdo, a amizade, o amor, a compaixdo, a piedade, a grati-
dao até chegar & veneracdo e ao sublime.

Paralelamente a essa abertura para o sentimento, Ricoeur sublinha a énfase
dada por Nabert ao processo de realizagdo humana pelas obras: “A obra
da corpo, espessura, visibilidade e legibilidade ao nosso desejo e nosso
esforco. O que no6s somos fundamentalmente se mostra no que nés faze-
mos. A obra (ceuvre) é realizagdo (mise en ceuvre) do desejo” (idem, p.146)*.
Ricoeur discerne a partir dessa relacdo entre o desejo e a obra, um cruza-
mento entre o fundamento de nosso desejo de ser e o histérico de sua
inscricdo num relato de vida, a nossa e a da comunidade a qual nds per-
tencemos. Nabert aborda a consciéncia religiosa, portanto, ndo em termos
de uma intuicdo das esséncias, mas no nivel pratico da ética e dos produtos
da acdo na trama da histéria e do testemunho. Ricoeur sublinha que a
teoria do testemunho em Nabert surge pela primeira vez em relacdo com
sua concep¢do de obra: “a obra aparecendo como o meio, 0 instrumento
pelo qual uma “afirmagdo criadora consegue testemunhar de si no mun-
do™” (idem, p.147)*.

Nabert torna assim possivel romper com a concepgdo especulativa da cons-
ciéncia e do sujeito universais, resituando a questdo do Uno ndo mais fora
do mundo e em relagdo a uma abstracdo transcendente, mas em relacdo ao
ato e a consciéncia da unidade ou segundo uma vida em unido com o
outro. Esta é fundada na reciprocidade dos atos. A questdo da compreen-
sdo de si e até mesmo a questdo da fé podem, entdo, levar em conta a razdo
no encaminhamento do eu em busca de seu aperfeicoamento. O reconhe-
cimento da ferida do mal no prdprio coracdo e a ascensao espiritual exi-
gem, contudo, uma descida ao inferno dentro de si mesmo para a integracéo
e a reconciliacdo do ser inteiro. Busca-se uma retomada total de si, ndo
apenas através de uma nova compreensdo, mas também através de uma
regeneracdo de todo ser.

Esse processo simultaneo de ascensdo e descida ao fundo de si-mesmo é
considerada como uma ascese reflexiva, exigindo todo um esforco de
despojamento e de retorno da atencdo em direcdo a fonte do préprio ato
reflexivo. A Regra de S. Bento (no inicio do seu capitulo VII) sintetiza bem
a intima relacdo entre ascensdo e descida ao humus da terra pela humil-
dade através do simbolo da escada de Jacd, que liga o céu e a terra no
duplo movimento de subida e descida. Nesse sentido, a ascese reflexi-
va proposta por Nabert se aproxima da tradicdo monéstica. Em ambos
0S casos, a ascese é vista como um movimento de conversdo espiritual.
O enfrentamento filosofico das contradi¢des da consciéncia permite abrir
um acesso a possessdo de si-mesmo e a sabedoria, provocando uma
mudanc¢a na compreensdo de si e na integracdo das experiéncias do
mal a partir da luta interna do ser impulsionado pelo do desejo de
Deus.
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Para bem entender a originalidade do ato reflexivo em Nabert, é preciso
nao confundi-lo, contudo, com outras formas de reflexdo, como bem mos-
trou Jean Greisch (2003), em L’inquiétude du *“se comprendre” et le désir
de Dieu, publicado como um capitulo do livro Jean Nabert et la Question
du Divin (P. Capelle, 2003, p.45-63). Sublinha Greisch a diferenca existente
entre o ato reflexivo para compreender-se e o conhecimento de si-mesmo
como um objeto ou como a reflexdo do eu no espelho da consciéncia. No
primeiro caso, trata-se de uma presenga a Si-mesmo, que é uma retomada
imediata e por inteiro de si, a0 mesmo tempo subjetiva e objetiva, num
despertar da consciéncia filosofica. Essa idéia de despertar (éveil) da
consciéncia se aproxima da idéia de iluminagdo na filosofia oriental.
Tal comparacdo nédo deve, contudo, fazer-nos esquecer a enorme dife-
renca entre o pensamento de Nabert e esse tipo de filosofia no que diz
respeito & concep¢do do ser e ao proprio encaminhamento da reflexdo.

A atitude interrogativa do compreender-se exige uma suspensdo do pen-
samento e da linguagem, um espanto ou surpresa (étonnement), que
transparece na inquietude da busca da verdade, e rompe a familiaridade
consigo mesmo e com o mundo, com a quietude e a tranquilidade da
existéncia. Greisch aproxima essa «inquietude do compreender-se» da «in-
quietante estranheza» (Unheimlichkeit) de nosso ser-no-mundo em
Heidegger. O ato reflexivo implica assim uma atitude paradoxal e oposta
a de uma conquista de si, de um fechamento em si-mesmo ou de uma
concepg¢do subjetivista de interioridade. Trata-se de uma afirmacéo origi-
naria de si-mesmo enquanto ipseidade. Tendo recusado a reducdo da com-
preensdo de si ao ato cognitivo do conhecimento de si, Nabert passa, entdo,
da problematica do conhecimento a problematica do desejo, até ultrapas-
sar toda subjetividade e chegar ao puro ato reflexivo de intimidade da
consciéncia consigo mesma ou de presenc¢a irredutivel a si mesma, que
ultrapassa todas as formas nas quais se investe sua inquietude, assinala
Greisch (2003). Descobre-se, entdo, a experiéncia mistica, na “... afirmacéao
da identidade da consciéncia e de seu principio, no ato mesmo pelo qual
a consciéncia se compreende”, conclui ele citando Le Désir de Dieu de
Nabert. (Greisch, 2003, p. 63)*.

Jean Greisch, em Etre au monde et transcendance (2000 c), curso dado no
Instituto Catolico de Paris, no segundo semestre de 2000, apresenta a ques-
tdo da transcendéncia em relacdo com a metafisica do Dasein, em Heidegger.
Considera este que o ser humano tem a possibilidade de compreender seu
proprio ser, sendo capaz de se ultrapassar e se ver & luz do ser. E essa
compreensao preliminar do ser que torna possivel o saber por experiéncia.
O Dasein é apresentado como um ser excéntrico, voltado para fora e ndo
como um ser centrado em si-mesmo. Existe, portanto, uma abertura
(Erschlossenheit) primordial da subjetividade e uma exposi¢cdo do ser ao
outro, conduzindo ao ultrapassamento constante de si-mesmo na relagdo
com o outro e no movimento do transcender-se. Heidegger chega, entdo,
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a uma visdo da vida como o jogo da transcendéncia do Dasein, 0 jogo de
ser-um-com o outro, nas relagdes existenciais e histéricas do mundo. Para
Greisch a filosofia poderia ser vista como um caminho de sabedoria, que
ilumina esse jogo transcendental. Ela poderia colaborar para a tomada de
consciéncia da abertura do ser ndo s6 em direcdo ao mundo e ao outro,
mas também em direcdo a proépria fonte do ser.

Pode-se, portanto, fazer uma aproximacdo entre Heidegger e Nabert no
que diz respeito a compreensdo da abertura do ser e de sua dimensdo
transcendente. Heidegger apresenta 0s seres como co-existentes uns com
0s outros. A co-existéncia seria assim para Heidegger uma estrutura co-
mum aos varios seres humanos. Tanto Heidegger como Nabert ndo acei-
tam a idéia do ser que seria inicialmente fechado em si-mesmo, ou seja, a
idéia do psiquismo como um sistema fechado. Greisch denuncia essa falsa
concepcdo do ser humano, que seria como um caracol (escargof) tendo que
aprender progressivamente a sair de si. Ao contrario, defende ele a idéia
de que, desde o inicio, 0 psiquismo seria um campo aberto. Se o ser huma-
no constrdi defesas e procura se fechar € justamente por ser originalmente
aberto. A relacdo ao outro (em particular aos pais) assim como a lingua-
gem, na qual cada ser humano vem se inserir, existem antes mesmo da
concepgdo. Assim sendo, a abertura vem antes e o fechamento dentro de
si-mesmo vem depois, conclui Greisch.

Partindo dessa perspectiva do ser, da compreensdo e da experiéncia, pare-
ce-me, contudo, que seria preciso rever o horizonte da fenomenologia
hermenéutica e do estudo da religidio a luz de uma ruptura mais profunda
com o iluminismo (Aufkldrung) e com o papel por ele atribuido a razéo.
O avango das ciéncias humanas podera contribuir nesse sentido, ac ampli-
ar a visdo do ser humano além dos limites da raz&o. Greisch (2002) pon-
dera, contudo, em Le buisson ardent et les lumiéres de la raison —
L’invention de la philosophie de la religion, que a simples oposi¢do entre
razdo e fé leva ao predominio do irracionalismo, do positivismo ou do
dogmatismo religioso. Julga ele que mesmo um conhecimento por experi-
éncia ndo poderia ser imediato, mas exige uma compreensdo preliminar do
ser e das formas de conhecimento. Sem aprofundar a questdo, que ultra-
passa os limites desse artigo, fica, todavia, o problema fundamental apon-
tado por Greisch a respeito do papel da razdo na abordagem de experién-
cias que ultrapassam os seus limites, em particular no campo da religido.
Partindo de uma filosofia préatica original, que preserva o enraizamento na
experiéncia da finitude humana, Nabert procura justamente pensar a cons-
ciéncia religiosa e sua relagdo ao divino através de um conjunto de catego-
rias que exploram os limites Gltimos da razdo, como mostram o conjunto
de autores que fazem a belissima introducdo a sua obra, Jean Nabert et la
Question du Divin, no livro organizado por P. Capelle (2003).
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4. Experiéncia e testemunho do Divino

Esse livro — Jean Nabert et la Question du Divin — relne os textos das
comunicagbes produzidas no quadro de um semindrio de pés-graduacgéo
animado por Philippe Capelle, na Faculdade de Filosofia do Instituto Cat6-
lico de Paris, no segundo semestre de 2001, ao qual me integrei por ocasido
de meu pds-doutorado em filosofia. Foi muito feliz a escolha do texto de
Maria Villela-Petit, para a primeira apresentacdo, pois ela esclarece as dis-
tingbes feitas por Nabert entre o Absoluto incondicionado, Deus e o divino,
assim como entre consciéncia e experiéncia, finitude e existéncia, que séo
da maior importancia tanto para uma abordagem teérica como para a
pratica da pesquisa no campo da religido. Ela sublinha a diferenca entre
Nabert e a maior parte dos filésofos, que se colocaram ou se colocam a
questdo de Deus, procurando legitimar sua existéncia ou desconstruir e
liberar o pensamento sobre a questdo. Nabert ndo nega a necessidade desse
tipo de procedimento, mas o distingue da experiéncia religiosa, até mesmo
para melhor preparar a reflexdo posterior nessa area. Assim sendo, a filo-
sofia de Nabert, que em nenhum lugar se apresenta como um homem de
fé, indaga a respeito de como a questdo de Deus se apresenta através da
experiéncia religiosa, mas ndo apresenta argumentos em favor ou contra a
existéncia de Deus.

Procura Nabert substituir a procura de provas objetivas por um método de
aprofundamento da consciéncia de si-mesmo, em busca das condi¢Bes que
assegurem o seu completo desabrochar, como é explicitado em sua obra
postuma, Le Désir de Dieu (1996). Maria Villela-Petit sublinha o fato de
Nabert afirmar a necessidade estrutural do desejo de Deus, procurando
depreender a autenticidade desse desejo, mas rejeitar a questdo de Deus
como “sujeito de existéncia”. Para Nabert, o desejo de Deus é tdo intimo
e intrinseco, que ele o considera como constitutivo da consciéncia de si-
mesmo. Ele liga, entdo, esse desejo ao ato reflexivo da consciéncia de si no
movimento para compreender-se, que leva a descoberta da impossibilida-
de de se atingir a igualdade consigo mesmo e a descoberta do outro da
consciéncia diverso do si-mesmo.

Torna-se, portanto, necessario aprofundar o terreno da experiéncia, pois de
nada adiantaria afirmar a existéncia de um Ser, do qual ndo se tivesse uma
verdadeira experiéncia. Assim sendo, Nabert afasta a questdo da existéncia
ou ndo de Deus, e volta-se para a questdo do sentido da experiéncia. Ele
abandona o plano cognitivo, e dirige o olhar para a pura atengdo a si-
mesmo, numa total abstragdo de qualquer objeto ou contetido de reflexdo.
E nesse movimento de pura reflexdo, que ele descobre o puro ato reflexivo,
gue é um ato de pura atencdo. N&o caberia aqui fazer um paralelo entre
Nabert e a filosofia indiana, mas é importante assinalar que essa descober-
ta da pura atencdo estd na base da reflexdo filoséfica indiana sobre a
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meditacdo, como ja assinalei em varios trabalhos (Sodré: 1985, 1989, 2003).
Ao se voltarem para a busca interior do Si-mesmo, os fildsofos indianos da
corrente conhecida como Shivaismo da Cachemira focalizam o aspecto
dindmico do movimento da consciéncia reflexiva, nele identificando o
spanda, o ato puro ou impulso inicial da consciéncia, que é pura liberdade
e criatividade.

Tém eles, assim, uma visdo dindmica da meditagdo, no mundo, e para ela
voltam suas buscas espirituais, num processo de conversdo do olhar e
reorientacdo da atencdo para o si-mesmo, considerado como a fonte desse
impulso, que em sua raiz é igual ao ato puro da consciéncia reflexiva.
Apresentam eles esse ato puro da consciéncia de modo semelhante ao
descrito por Nabert, em Le Désir de Dieu. “Ora, esse movimento de reti-
rar-se, essa mudanca da orientacdo do olhar, essa atencdo sobre si-mesmo,
prolongada, renovada, fazendo tanto quanto possivel abstragdo do objeto,
atencdo ndo aos atos que visam ao objeto e o informam, mas ao ato mais
secreto onde a consciéncia se descobre mestra de sua atengdo, e se ilumina
de uma luz, cuja fonte ela desconhece, e que a surpreende em sua relacéo
invencivel ao si-mesmo, é uma sorte de conversdao a meditacdo sobre a
existéncia em sua raiz a mais profunda” (Nabert, 1966 b, p. 111/112)* Os
mestres de meditacdo ligados a filosofia do Shivaismo da Cachemira sdo os
gue mais se aproximam, no meu entender, da descricdo de Nabert, por
focalizarem o aspecto dindmico da consciéncia e esse ato puro de atengdo
num movimento reflexivo de retorno a fonte da vida e a raiz da prépria
existéncia.

Tanto os filésofos indianos, como a fenomenologia (em particular a
fenomenologia hermenéutica de Ricoeur) e a filosofia reflexiva de Nabert
se referem a experiéncia, demarcando-se, desse modo, da filosofia
especulativa. O termo experiéncia, em filosofia, se refere a uma forma de
conhecimento concreto adquirido pela observacéo. Ele foi utilizado pelo
empirismo em sentido inverso ao do racionalismo classico (Descartes, Kant),
num confronto de posicdes diametralmente contrérias a respeito da oposi-
cdo entre experiéncia e razdo. O uso filoséfico do termo experiéncia é dis-
tinto do emprego desse termo na area cientifica. No primeiro caso, trata-
se da observacdo de um fendmeno, inclusive da prépria consciéncia, no
qual o observador é simples testemunha. No enfoque do Shivaismo da
Cachemira, o si-mesmo é identificado com o testemunha ou observador
dos varios estado de consciéncia, e a meditacdo é o estado de total concen-
tracdo no si-mesmo ou na testemunha interior da propria consciéncia. Ja o
emprego da palavra experiéncia associado ao método cientifico tem o sen-
tido de experimentacdo, que provoca fendmenos e manipula observagdes
a fim de verificar as hipdteses de uma pesquisa.

Maria Villela-Petit apresenta de modo muito claro o emprego
fenomenoldgico do termo experiéncia: “Retenhamos aqui a palavra experi-
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éncia, que estd longe de pertencer apenas as ciéncias empiricas ou experi-
mentais. Ele € eminentemente fenomenolégico. Sob o regime da reducéo
transcendental, a qual nés faziamos alusdo, as andlises fenomenolégicas
sdo antes de tudo analises da experiéncia. E a experiéncia, com efeito, que,
em suas diferentes maneiras, é constitutiva de tudo que tem sentido e
validade de ser para nés” (2003, p.21)*. Considera ela, no entanto, que é no
horizonte da filosofia reflexiva, na qual a experiéncia é abordada em rela-
¢cdo com a dimensdo ética e supra-ética da consciéncia, que a experiéncia
é decisiva. E a partir da experiéncia da liberdade, da finitude e do mal, que
Nabert chega a idéia do divino, diferenciando-a da idéia de Deus e do
Absoluto. Maria Villela-Petit mostra que ao se voltar para a aspiracdo mais
intima e interior de nosso ser, em dire¢do ao desejo que lhe é consubstancial,
Nabert se coloca a questdo do desejo de Deus, como aquele “... que res-
ponderia efetivamente as exigéncias da consciéncia inscritas na sua estru-
tura, como ele proprio explica em Le Désir de Dieu” (Nabert, 1966 b, p.
23)*. Esse desejo eleva o si-mesmo para além de todas as satisfacbes do eu
empirico, levando & descoberta de uma aspiracdo de incondicionalidade
ou de uma “tendéncia absoluta ao Absoluto”.

Para Nabert, o Absoluto ndo é equivalente a Deus, mas se manifesta como
uma espécie de luz espiritual na multiplicidade de consciéncias: “O Abso-
luto, explica Maria Villela-Petit, é uma espécie de luz espiritual dentro de
tudo e em cada um e capaz de iluminar seus atos. Como a manifestacéo
do Espirito Santo aos apdstolos, esse Pentecostes interior preserva a
multiplicidade sem quebra da unidade” (Villela-Petit, 2003, p. 23)*. A nocéo
de absoluto ndo se refere a um sujeito, mas é uma categoria utilizada por
Nabert para abordar os atos de unidade e amor presentes na experiéncia
religiosa: “O absoluto ndo é um sujeito, ele é a categoria sob a qual nés
pensamos 0s atos sobre os quais nés podemos dizer com toda certeza, com
toda seguranca, que eles se produzem sob o signo da unidade dos seres ou
do amor” (Nabert, 1966 b, p. 369)*. A distincdo entre Deus e Absoluto
permite perceber o aprofundamento espiritual em processo na consciéncia
humana e levar em conta a diferenca e o pluralismo das experiéncias re-
ligiosas de Deus ndo apenas entre as religies, mas ao longo das transfor-
macdes vividas por uma mesma tradic&o.

A idéia de Deus ndo é a mesma na tradicdo biblica anterior e posterior ao
exilio, assim como mudou a maneira de apresentar Jesus, dentro da pro-
pria continuidade histérica da tradicdo catdlica e também nas diferentes
igrejas cristas. Essa diferenca, estabelecida por Nabert entre Deus e o
Absoluto, pretende também evitar que se invoque o Deus da prépria tra-
dicdo para cometer atos injustificAveis em relagdo ao Deus das outras re-
ligiGes. Nesse caso, 0 que se chama Deus se torna um obstaculo ao
aprofundamento do desejo de absoluto e a tendéncia a unidade e ao amor.
O fato de situar a tendéncia ao absoluto no nivel da consciéncia permite de
compreender a diversidade de experiéncias religiosas numa caminhada
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em dire¢do ao Absoluto de uma consciéncia impulsionada pelo desejo de
Deus. Maria Villela-Petit enfatiza o fato de Nabert estar consciente da re-
lacdo dessa visdo do absoluto com a idéia do pluralismo religioso. Ela se
indaga, entdo, se tal concepcdo ndo poderia assegurar as bases filosoficas
de um verdadeiro dialogo inter-religioso j& em curso entre 0s representan-
tes das grandes familias religiosas.

O divino corresponde para Nabert a um predicado dessa tendéncia abso-
luta para o Absoluto. Trata-se de um adjetivo em relacdo com o processo
de ultrapassamento, transformacéo e transfiguracdo espiritual. O termo
divino qualifica o que nos arranca das condi¢Bes naturais, mas se revela
como um predicado dos atos e seres no mundo, sendo imanente a consci-
éncia e podendo ser constituido em critério para julgar as diferentes con-
cepgdes de Deus. Escrevendo sobre a criteriologia do divino e o estatuto do
testemunho em Nabert, em Les médiations du divin dans la pensée de Jean
Nabert, P. Capelle (2003, p.38-42) esclarece que, enquanto o absoluto ¢é a
forma pura do incondicionado, o divino é a presenga ou a expressao desse
absoluto no mundo. Torna-se, portanto, necessario decifrar o absoluto atra-
vés das caracteristicas do divino, que transparecem nas experiéncias,
nas quais esse absoluto é afirmado. Para isso, é preciso fazer uma in-
terpretacdo do divino nos testemunhos, que exprimem as idéias mais
elevadas do divino: a idéia de unidade, de igualdade dos seres e de
amor. As analises de Nabert sobre a rendncia, a humildade, o perdéo
e 0 amor permitem-lhe estabelecer como critério primordial em todos
esses aspectos o recolhimento (retrait). Ndo se trata da renlincia ao ser,
mas da rendncia a uma demarcagdo no ser (marquage dans I'étre). Pelo
testemunho e pela critica dos testemunhos, com base na criteriologia
do divino, pode-se interpretar a manifestacdo imprevisivel e
indisciplinada do divino na histéria.

Quanto mais profunda e purificada for a idéia do divino, mais ela permi-
tira reconhecer o testemunho do divino e testemunhar a esse respeito.
Maria Villela-Petit pde em evidéncia que Jesus foi considerado por Nabert
como uma testemunha supra-eminente do divino ou uma testemunha
absoluta do Absoluto. Por sua vez, os discipulos de Jesus s6 puderam
decifrar o significado de ser Jesus, tornando-se por sua vez testemunhas e
imitando aquele que por seus atos e a pureza de suas intencbes havia
revelado um Deus divino. Maria Villela-Petit conclui, entdo: “A tendéncia
absoluta ao absoluto, consubstancial & consciéncia de si-mesmo e de onde
brota a idéia do divino, conduz assim a Deus pela mediagdo do divino
encarnado” (Villela-Petit, 2003, p. 31)*

Essas consideracbes sobre a questdo do testemunho em Nabert sdo
enriquecidas pela contribuicdo de S. Robilliard (2003), que analisa a impor-
tancia dos testemunhos que manifestam as virtudes e valores de uma for-
ma eminente para a pesquisa interior, a imitacdo e veneracdo dessas pes-
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soas eminentes. Mostra ele que a diferenca entre os testemunhos éticos
veneraveis e o0s testemunhos propriamente religiosos passa pelo
discernimento das expressfes absolutas do Absoluto, que concentram e
absorvem todas as forcas interiores disponiveis do sujeito. Em seu trabalho
para 0 mesmo livro, E. Doucy (2003) apresenta o aprofundamento da ex-
periéncia do mal como uma legitimacdo da dimensdo propriamente religi-
osa da experiéncia humana e a hermenéutica dos testemunhos do divino
como a expressdo, no mundo, da afirmacdo absoluta. Sublinha a profundi-
dade e audacia da maneira nova elaborada por Nabert para compreender
a relacdo entre razdo e fé.

Através dela, a compreensdo de si-mesmo fundada na razdo pode ser
enriquecida pelo acolhimento e compreensdo do que revela o testemunho
do divino, como argumenta Doucy: “Isto que Nabert chama de ‘experién-
cia religiosa’, de um lado, comporta, sendo necessariamente a aquiescéncia
a uma revelacdo determinada, ao menos uma orientacdo da pesquisa inte-
rior, do esforco em direcdo & ‘justificacdo’ compreendida como ‘reerguimento
interior’, conduzindo até o reconhecimento do ‘divino’, compreendido como
o carater do que se afirma numa oposicdo absoluta ao fundo de negatividade
radical que obriga a reconhecer o aprofundamento da experiéncia do mal”
(Doucy, 2003, p. 94)* A criteriologia do divino é uma tentativa de substi-
tuir a determinacdo especulativa dos atributos de Deus por uma espécie de
verificacdo e confirmacdo do divino através da andlise critica dos testemu-
nhos e da interpretacdo da experiéncia. Nabert considera uma falta filoso-
fica capital colocar primeiro a idéia de Deus, procurando deduzir, em
seguida, a partir de seus predicados, 0 que seria o divino. P. Capelle (2003)
mostra proceder ele mais por um método de negacdo, que o aproxima da
abordagem da teologia negativa. Neste aspecto, faz ele lembrar outras
tentativas no mesmo sentido, tais como o enfoque da teologia negativa de
Michel de Certeau, apresentado por D. Bertrand, (1991). Torna-se, portan-
to, importante refletir sobre as consequéncias dessas colocac¢des para o
estudo da religido, para a relacdo com a religido e entre as religifes, assim
como para uma visdo religiosa a respeito do ser humano.

5. Experiéncia religiosa, alteridade e pluralismo
religioso

Nabert ndo recusa a idéia de Deus, considerando-o “... como a mais alta
figura de nossa aspiracdo ao absoluto”, comenta Robilliard (2003, p.82)*.
Nabert ndo pretende que sua filosofia seja um substituto ou uma justifica-
cdo da religido, reconhecendo que ela ndo responde as necessidades e
exigéncias as quais responde a religido. Ele se prop8e apenas a pensar o
divino como categoria da consciéncia, e “... tornar possivel, como ele pro-
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prio reconhece, no Désir de Dieu, uma filosofia do testemunho” (1996,
p.300)*. Robilliard mostra que a nocdo de testemunho faz parte dos
elementos mais originais e fecundos do pensamento de Nabert sobre o
desejo de Deus, tendo inspirado dois grandes filésofos atuais, E. Lévinas
e P. Ricoeur. O fato de eles virem de duas tradi¢es religiosas diversas
(a tradicdo judaica e a tradicdo protestante), assim como a ligagdo que
estabeleci com a filosofia indiana, mostra o quanto a concepcdo de
Nabert sobre a consciéncia de si-mesmo e a experiéncia religiosas é
abrangente, podendo realmente servir de base filosofica para o dialogo
inter-religioso.

Através de um profundo conhecimento ndo s6 da obra como também da
correspondéncia de Nabert, Doucy (2003) esclarece, nas Gltimas paginas de
seu texto, o empenho de Nabert no sentido de abaixar as barreiras que
separam nao apenas crentes e nao-crentes, mas igualmente os crentes de
diferentes religifes. Nabert faz a defesa da unidade e da cessa¢do da ini-
mizade, assim como uma veemente critica ao fechamento das comunida-
des se reclamando de uma mesma religido. Doucy (2003) sublinha a apro-
ximacdo feita por Nabert entre a afirmagdo de Deus e a afirmagdo de
unidade, o que o leva a afirmar Deus ndo como uma existéncia e um ser,
mas como o0 principio que habita as consciéncias e que é a razdo de ser e
o fundamento da comunicagdo verdadeira entre as consciéncias, chegando
a idéia de uma intersubjetividade concentrada em Deus, como ele proprio
comenta em Le Désir de Dieu. “O ser de Deus, desse ponto de vista,
corresponde a uma intersubjetividade plena. Nao ha melhor prova em
favor da distingdo entre o Absoluto e Deus. Pois a intersubjetividade se
anula e se perde no Absoluto, enquanto ela encontra em Deus sua realiza-
¢do” (Nabert, 1996 b, p. 162)"*.

Baseada na consciéncia de si-mesmo, na experiéncia religiosa do desejo de
Deus e no testemunho do divino, a concep¢do de Nabert a respeito da
unidade como fundamento da comunicacdo verdadeira das consciéncias
parece-me abrir uma perspectiva nova para a abordagem do pluralismo
religioso. Essa possibilidade de troca de experiéncias a respeito das dife-
rentes caminhadas para o absoluto permite o reconhecimento e o
aprofundamento do conhecimento das diferencas religiosas, num clima de
paz e fraternidade. Embora tendo chegado a uma conclusdo pessoal a res-
peito do testemunho Unico de Jesus, ndo posso deixar de reconhecer o
elevado nivel das experiéncias do divino em varios mestres e santos da
tradicdo indiana, de modo que me parece extremamente importante o
esforco filos6fico de Nabert para compreender os testemunhos do divino
numa perspectiva mais ampla de enriquecimento mutuo através do
pluralismo religioso e do diélogo inter-religioso. O esforco de Nabert é reto-
mado por Ricoeur, que amplia e aprofunda o campo de estudo da filosofia
da religido, abrindo-o para um frutuoso didlogo entre a filosofia, a teologia
e as ciéncias humanas e sociais. O esforco filosofico desses autores conduz a
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uma nova visdo do ser humano e tem consequéncias praticas para a aborda-
gem da espiritualidade, da religido e da relacdo entre as religides.

Nabert e Ricoeur nos mostram um ser humano capaz de estar presente a
si mesmo e refletir sobre si mesmo e sobre seus conhecimentos e experién-
cias. Quando a consciéncia se volta para si-mesma e para 0 conhecimento
de si, ou quando se faz a experiéncia de si-mesmo, esse conhecimento e
essa experiéncia supfem a possibilidade de estar presente a si mesmo e de
se apreender de modo global como uma totalidade. Assim sendo, embora
condicionado e limitado pela experiéncia sensivel, o ser humano pode
também se transcender e fazer a experiéncia de ultrapassar os limites de
sua propria consciéncia subjetiva. A possibilidade dessa experiéncia de si-
mesmo torna possivel transpor o pensamento a respeito dos objetos ou
categorias do pensamento. Esse conhecimento de si-mesmo é global, direto
e intimo, diferindo, portanto, do conhecimento analitico dos objetos e dos
dados elementares das experiéncias sensiveis. O fato de poder interrogar-
se sobre si mesmo e colocar-se em questdo indica a presenga de um obser-
vador da consciéncia que é distinto e irredutivel ao sistema finito das
coisas que ele observa e pensa. Nessa perspectiva, o ser humano ganha,
assim, complexidade e profundidade, sendo considerado de modo diferen-
te e totalmente novo em funcdo dessa testemunha da consciéncia, capaz de
se apreender a si mesmo como um todo. Ele passa a ser visto como uma
unidade ou uma forma Unica de vida, tendo a capacidade ndo apenas de
pensar e raciocinar, mas também de sentir, de agir, de se relacionar com
0s outros seres humanos, de mudar a si-mesmo e de tracar uma historia
prépria e singular, integrada a historia plural de sua comunidade.

Parece-me que a espiritualidade cristd ao apresentar o ser humano como
uma pessoa capaz de transcendéncia caminha também nesse sentido, indo
além da mera oposi¢do entre a tendéncia materialista de reduzir o ser
humano a condicdo objetiva de seu cérebro e de seus condicionamentos e
da tendéncia espiritualista que o encerra no poder divino de sua subjetivi-
dade. Estabelece-se a diferenca entre o ser humano e os sistemas de auto-
regulagem, que tém possibilidades finitas, mas ndo tém capacidade de
auto dirigir-se, de ter consciéncia de si mesmo e de colocar-se diante de si
mesmo como um todo, questionando-se continuamente face as possibilida-
des presentes e futuras, indo sempre além de seus limites, abrindo-se para
tudo e podendo transformar-se. Por medo e acomodacdo, as pessoas po-
dem refugiar-se no familiar e cotidiano, mas seu espirito tem a capacidade
de pesquisar um horizonte infinito de questdes, tendo a capacidade de
abrir-se para o face a face com a infinitude do ser divino, que se desvela
e esquiva, permanecendo sempre diverso da criatura. Assim sendo, do
ponto de vista cristdo, o estado de transcendéncia divina ndo é jamais
atingido pelo ser humano. Embora aproximado na experiéncia mistica,
esse estado constitui uma realidade distinta para a qual o homem pode se
voltar, na contemplacdo desse grande Mistério.
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A relacdo de amor e intimidade do ser humano com a divindade é descrita
de uma maneira alegdrica no mito grego-latino de Psique. Cupido (o Eros
da mitologia grega), o mais belo e amavel dos deuses, a personificacdo do
desejo amoroso, apaixona-se pela jovem e bela princesa Psique e consegue
trazé-la para seu palacio de ouro e prata, no meio de um jardim encantado.
Proibida de olhar seu esposo amoroso, Psique sucumbe as desconfiancas a
seu respeito e ao tentar vé-lo, Cupido desaparece. Louca de dor, ela va-
gueia a sua procura, tendo que realizar os trabalhos mais arduos e humi-
Ihantes, até que consegue a imortalidade conferida aos deuses e pode per-
manecer unida ao Amor. J. Schmidt, em seu Dictionnaire de la mythologie
grecque et romaine, assim conclui seu verbete sobre Psique: “O sentido do
conto é claro: Psique é o simbolo da alma humana purificada pelas paixdes
e infelicidades e preparada a gozar no amor de uma felicidade eterna” (J.
Schmidt, 1965, p. 267/268)*.

A questdo da experiéncia é fundamental para os misticos cristdos e era
valorizada pela Igreja primitiva e pelos pensadores cristdos medievais. Ndo
pretendendo, no presente artigo, aprofundar a questdo da experiéncia
mistica, quero apenas sublinhar que ela difere de uma concepcdo racionalista
e doutrinéria, mantendo-se mais ligada a experiéncia e a pratica espiritual
cristd. Na obra de Tomas de Aquino hd uma integracdo profunda da ex-
periéncia cristda com a reflexdo racional. Posteriormente, ocorre uma sepa-
racdo entre a filosofia dogmatica e a tradicdo mistica. A primeira se torna
independente da experiéncia religiosa e dela duvida, enquanto que a se-
gunda se afasta da filosofia e deixa de se interessar por uma concepcao
filosofica mais ampla.

Parece-me, portanto, importante o desafio de estabelecer uma abordagem
filosofica da experiéncia mistica e da experiéncia religiosa. Para isso é
necessario, contudo, ter cuidado com o emprego do termo experiéncia,
procurando preservar a sua dimensdo humana e a alteridade prdpria da
transcendéncia de Deus. Para a tradicdo mistica cristd, a contemplacéo é
distinta do conhecimento meramente intelectual, e preserva a relacdo ao
Outro que é o Desconhecido e o Mistério por exceléncia, sendo considera-
da como uma forma de conhecimento amoroso particular, uma forma de
sabedoria espiritual especifica. Observa-se, atualmente, uma énfase ex-
cessiva na relacdo subjetiva com Deus, deixando-se de focalizd-lo como
o fundamento do Universo, da espiritualidade e da religido. Na
espiritualidade cristd, o sentido subjetivo e pessoal da espiritualidade
ndo é uma vivéncia apenas individual, mas é sempre colocada em ter-
mos de relagdo e abertura para a alteridade de Deus e do préximo,
assim como para a vida em comum. A dimensdo subjetiva da
espiritualidade enraiza-se na objetividade da realizacdo de um projeto
para toda a humanidade, e da relacdo com Deus. A experiéncia religi-
osa cristd nutre-se e exprime-se através dos sentidos, da linguagem, da
cultura e da historia cristas.
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Essa complexidade e alteridade préprias da experiéncia religiosa criam
dificuldades para a fenomenologia da religido, como mostra Ricoeur (1994),
ao sublinhar a especificidade da intencionalidade, dos sentimentos e atitu-
des religiosas, que ultrapassam o dominio da representacdo e do controle
do sujeito sobre o sentido da sua experiéncia, estabelecida em termos de
respostas e sentimentos absolutos ao apelo de um Outro, que foge aos
limites das formas usuais de relagdo e dialogo. A dificuldade maior da
fenomenologia da religido residiria, segundo Ricoeur, na especificidade da
linguagem, da cultura e da historia de cada religido, que ndo podem ser
abordadas de modo universal e indivisivel, mas exigem uma aproximacao
hermenéutica inicial e uma suspensdo das convicgdes proprias do pesqui-
sador. O estudo de uma outra religido ou convic¢do exige que se mantenha
a receptividade e simpatia pela experiéncia do outro e se assuma, a0 menos
em imaginagdo, a religido do outro. Ricoeur recusa o olhar neutro da
histéria comparada das religifes: “Se uma certa descricdo externa é
acessivel a este olhar de nenhum lugar, a compreensdo do que se trata,
0 que estd em jogo (enjeu), o Woraufhin, Ihe é inacessivel” (Ricoeur,
1994, p. 267)*. Exprime ele, entdo, o voto de “uma hospitalidade
interconfessional, inter-religiosa, comparavel a hospitalidade lingdisti-
ca, que preside o trabalho de traducdo de uma lingua para outra”
(idem, p. 268)*.

Assim sendo, é preciso reconhecer que a visdo da experiéncia na perspec-
tiva catélica ndo é a mesma das outras religides ou convicgdes materialistas
ou espiritualistas. Ela tem uma conotagdo fenomenol6gica particular, sen-
do simultaneamente subjetiva e objetiva, estabelecida com um Outro que
tem, inclusive, a iniciativa de outorgar a experiéncia do divino através da
graca. Esse aspecto é sublinhado por Mario de Franca Miranda, em seu
artigo A Experiéncia Cristd e Suas Expressdes Histdricas: “A experiéncia
cristd acontece na propria experiéncia humana interpretada num quadro
fornecido pela fé cristd... A experiéncia cristd ndo € um mero produto da
interpretacdo humana, criacdo do ‘sagrado’ pelo préprio homem, mas acon-
tece por iniciativa do proprio Deus. Este dado distingue a nocdo teoldgica
de experiéncia cristd de outras leituras de cunho fenomenoldgico...” (Fran-
¢a Miranda, 1998, p.99 ).

A filosofia pode ajudar a pensar e a formular a experiéncia religiosa, mas
sO a experiéncia da fé pode conduzir o ser humano no caminho que o leva
para além dos limites da razdo, numa caminhada em dire¢cdo ao Mistério
de Deus. A filosofia permanece no limiar desse Mistério. Tanto Nabert
como Ricoeur reconhecem esse limite, procurando aprofundar apenas a
dimensdo humana da experiéncia religiosa. E, portanto, imprescindivel
distinguir a especificidade da experiéncia da fé, sem deixar de estudar os
testemunhos a esse respeito nas diferentes formas de experiéncia religiosa.
Os testemunhos a respeito da experiéncia de Cristo, por exemplo, mostram
que a fé transmitida na pratica de seus ensinamentos é dotada de uma
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outra forma de luz, distinta da luz da razdo usada pela filosofia, mas
apropriada para se caminhar na obscuridade da proximidade e intimidade
com Deus.
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