recensoes

ALFIERI, F. A presenca de Duns Escoto no
pensamento de Edith Stein: a questao da indi-
vidualidade. Traducao Juvenal Savian Filho e
Clio Francesca Tricarico. Prefacio de Friedrich-
-Wilhelm von Herrmann. Apresentagao de Clio

Francesca Tricarico. Posfacio de Juvenal Savian
Filho. Sao Paulo: Perspectiva, 2016, 202 p.

Em tempos em que se discutem am-
plamente questdes sobre a dignidade
da pessoa humana, torna-se necessario
possuir clareza sobre o que se pretende
significar pela expressao “pessoa huma-
na”, a fim de que o discurso erigido nao
resulte vazio. Nesse sentido, a publica-
¢ao, em lingua portuguesa, da obra A
presenca de Duns Escoto no pensamento
de Edith Stein, de Francesco Alfieri, vem
suprir uma dupla lacuna nos estudos
filosoficos dos paises lusodfonos. Se, por
um lado, a obra apresenta de maneira
aprofundada a teoria steiniana sobre
a constituicdo da pessoa humana, por
outro, sistematiza, com exceléncia, a
doutrina eescotista sobre o principio de
individuagao. A obra contribui, assim,
tanto para os estudos da fenomenologia
steiniana quanto para as pesquisas no
ambito da filosofia medieval. A edicao
brasileira conta, além da Introducio e
dos trés capitulos da obra, com Prefi-
cio do Prof. Dr. Friedrich-Wilhelm von
Herrmann, Apresentagio de Clio Fran-
cesca Tricarico (doutoranda da Unifesp)
e Posficio do Prof. Dr. Juvenal Savian
Filho (Unifesp).

Como ja sinalizado, o caminho adotado
por Alfieri é desenvolvido em trés ca-
pitulos. No primeiro, intitulado Estudo
histérico-critico das fontes “escotistas”
utilizadas por Edith Stein, somos apresen-
tados ao contexto filoséfico no qual se

insere Edith Stein (1891-1942), bem como
a presenga de Duns Escoto (1265/6-1308)
e de fontes pseudo-eescotistas entre os
discipulos de Edmund Husserl (1859-
1938). Nao apenas Martin Heidegger
(1889-1976), mas também Edith Stein
e Hedwig Conrad-Martius (1888-1966)
encontraram na doutrina escotista ele-
mentos para desenvolver uma andlise
fenomenoldgica sobre as questdes que as
motivavam. Também se encontra nesse
capitulo uma discussao pormenorizada
sobre as Quaestiones disputatae de rerum
principio, obra que Edith Stein conside-
rava oriunda da pena de Duns Escoto.
A partir de uma impecavel anélise dos
manuscritos das Quaestiones, Alfieri
conclui que se deve a Vital de Furno
(1260-1327) a autoria dessa obra.

O segundo capitulo dedica-se a discus-
sao da teoria escotista sobre a individu-
acao. Temos a apresentacao da questao
sobre a individuacgao e os dois grandes
momentos em que o Doutor Sutil se
dedica a esse tema. Alfieri aborda mais
detidamente a discussao desenvolvida
em Lectura II, p. 1, d. 3, qq. 1-6 e a
passagem correlata da Ordinatio. Con-
tudo, nao negligencia o tratamento da
tematica desenvolvido em Quaestiones
super Libros Metaphysicorum, por mais
que nao se detenha tanto nesse texto
quanto nos das Opera theologica.

Por fim, no terceiro e ultimo capitulo,
Alfieri apresenta o pensamento de Edi-
th Stein sobre a constituicao da pessoa
humana. A exegese ¢ impecavel, e as
principais obras analisadas da fenome-
nologa sdo: Einfiihrung in die Philosophie
(Introdugao a filosofia), Potenz und Akt
(Poténcia e ato) e Endliches und ewiges
Sein (Ser finito e eterno).
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A leitura do livro de Alfieri permite
visualizar que a influéncia da filosofia
medieval ja cedo se faz sentir na filoso-
fia de Edith Stein. Se apenas em carta
de outubro de 1933, a Roman Ingarden,
encontramos um registro sobre Duns
Escoto no epistolario da fenomendloga,
isso nao implica, contudo, que somente
nessa data ela tenha tido contato com
a filosofia escotista. Durante sua estada
em Berzabern, em 1921, Edith Stein e
Hedwig Conrad-Martius trabalham
conjuntamente na tradugao para o
alemao da obra Essai sur l'idée de Dieu
et les preuves de son existence chez Des-
cartes, de Alexandre Koyré. Durante
esse processo de tradugao, as duas
fenomenologas teriam, mediadas pela
obra de Koyré, entrado em contato
com o pensamento escotista. A obra
entao utilizada por Koyré, as Quaes-
tiones disputatae de rerum principio, era
atribuida a Duns Escoto'. Edith Stein
iria, posteriormente, tornar-se mais
intima dessa obra, chegando mesmo
a traduzir para o alemao algumas
partes do texto.

A partir da andlise mais detida das
Quaestiones e de seu processo de
conversao ao catolicismo, Edith Stein
redireciona seus estudos e se aproxima
da filosofia escolastica. Se, em um pri-
meiro momento, a fenomenologa mais
se aproxima das teorias de Aristoteles
e de Tomas de Aquino, com o desen-

! Cumpre notar que, posteriormente, provou-
-se que a autoria das Quaestiones pertence
a Vital de Furno. Alfieri realiza uma apro-
fundada discussao sobre isso em seu livro,
chegando mesmo a comparar diversos
manuscritos. Se, em um primeiro momen-
to, podemos nao ter muita clareza sobre a
necessidade de uma andlise tdo pormeno-
rizada acerca da autoria das Quaestiones, ao
chegarmos no terceiro capitulo do livro de
Alfieri esses dados nos auxiliam a perceber
que o pensamento de Edith Stein sobre a
singularidade da pessoa humana se apro-
xima da doutrina auténtica de Duns Escoto.

volvimento de seu pensamento, também
a vemos se aproximar mais de Platao
e de Duns Escoto. De fato, Edith Stein,
ao questionar sobre a singularidade da
pessoa humana, mais se aproxima da
orientacdo dada pela doutrina escotista
sobre a individuagao.

Tanto na Lectura* quanto na Ordinatio®,
Duns Escoto aborda o tema sobre a
individuagao ao tratar da pessoalidade
(personalitas) dos anjos. A questao que
se coloca € se 0 anjo é uma espécie em
si mesmo ou se a substancia angélica
aceita subdivisao em individuos. Dis-
cutir a questao sobre a individuagao
da substancia sensivel impode, como
percebe Escoto, que a resposta dada
no caso da substancia sensivel condi-
ciona aquela dada para a substancia
angélica.

Perguntar pelo principio de individua-
¢ao significa perguntar pelo que torna
um individuo este individuo e nao
outro. Mas a pergunta pelo qué de algo
¢ respondida pelo ser quiditativo desse
algo, ou seja, por sua esséncia. Assim,
Duns Escoto questiona se a individu-
alidade é dada pela prépria natureza
do individuo. A resposta € negativa. A
partir de uma orientacdo aviceniana, o
Doutor Sutil conclui que a natureza, de
si, é indiferente a universalidade e a
singularidade. A natureza se torna uni-
versal ao ser apreendida pelo intelecto
e se torna singular ao ser singularizada
no individuo. De si, a natureza é tao
somente natureza.

Apds discutir e eliminar outros can-
didatos a principio de individuacao,
Duns Escoto chega a conclusao de que
o elemento individuante ¢ uma entida-
de positiva e intrinseca ao individuo.

2 JOAO Duns Escoto. Lectura 1I, d.3, p.1,

qq. 1-6.
> JOAO Duns Escoto. Ordinatio 1I, d.3, p.1,

qq. 1-6.



Contudo, a forma de uma substancia
sensivel individual nao € seu principio
de individuacao. Este é a ultima reali-
dade da forma (ultima realitas formae),
sendo, portanto, um principio formal.
E préprio a toda forma ser compar-
tilhavel. Por isso, como um todo, a
forma nao pode ser atribuida a fungao
de individuar. Mas, ha na forma uma
formalidade ultima, responsavel por
conceder concretude e, assim, perfeicao
ultima a forma. Essa formalidade ¢,
portanto, a responsavel pela individu-
acao da substancia sensivel. Ela ¢é real,
visto ser uma entidade positiva, mas
nao é uma coisa realmente distinta
do ser quiditativo. Tanto a natureza
quanto essa diferenca individual sdo
estruturas justapostas responsaveis
pela existéncia em ato de uma coisa:
o individuo. Como formalidades, ha
entre natureza e diferenca individual
uma distin¢ao formal.

Contudo, ha um terceiro texto em
que Duns Escoto aborda a questao da
individuagao, qual seja, as Quaestiones
super Libros Metaphysicorum*. Nesse
texto, encontramos outro vocabulario
utilizado pelo Doutor Sutil. Em vez de
expressoes como “tltima realidade da
forma” e “diferenca individual”, Duns
Escoto inicia essa questdo falando em
“ftorma individual” (forma individualis),
mas nao se mantém fiel a expressao.
Com efeito, na segunda metade desse
texto, a expressao se modifica para
“grau individual” (gradus individualis)
e para “contengao unitiva” (continentia
unitioa).

Nao se trata de mera discussao bizan-
tina sinalizar essas modificacdes na
terminologia escotista. Neste caso, a
mudanc¢a na denominacgao do princi-
pio implica em modificagao radical na
teoria expressa. A expressao “forma

4JOAO Duns Escoto. Quaestiones super Libros
Metaphysicorum VII, q. 13.

individual” traz em si um inconve-
niente. Como abordado anteriormente,
a nocao de forma guarda, em si, sua
caracteristica de ser algo comparti-
lhavel, o que é negado pela nocao
“individual”. Assim, Duns Escoto teria,
paulatinamente, passado a considerar o
principio individuante ndo mais como
forma, mas como um modo de ser da
forma, expresso pela nocao de grau.
Mas um grau ndo ¢ o mesmo que
uma formalidade, dado que “grau”
indica uma intensidade, ao passo que
“formalidade”, uma estrutura.

Segundo Alfieri, o problema se desfaz
ao considerarmos o texto das Quaes-
tiones anterior aos textos de Lectura e
Ordinatio. Assim, as diferencas na teoria
indicariam uma evolugao no pensamen-
to de Duns Escoto sobre a individuacao,
comegando por considerar o principio
individuante uma forma individual e
culminando em sua compreensao como
formalidade.

Por fim, o terceiro e ultimo capitulo do
livro de Alfieri nos apresenta a teoria
de Edith Stein sobre a constituicao da
pessoa humana. O principio de indivi-
duacdo como materia signata quantitate
pode explicar a individualidade de uma
coisa, mas nao satisfaz a fenomendloga
quando atribuido a individualidade
de uma pessoa. Além da unidade
numérica da coisa, a pessoa humana
possui uma singularidade qualitativa
intrinseca a si. O nucleo (Kern) pessoal
¢ constituido pela unido da forma vazia
(Leerform) com seu preenchimento qua-
litativo. Esse preenchimento nao deve
ser compreendido como um contetdo,
mas como uma tonalidade qualitativa.
E por meio dessa plenitude qualitativa
(qualitative Fiille) que a plenitude do ser
(Wesenfiille) é alcangcada no individuo.

Percebe-se que Edith Stein nao repro-
duz simplesmente a teoria escotista sob
a Otica da fenomenologia. Com efeito,
a fenomendloga desenvolve um pensa-
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mento proprio, sem, contudo, descartar
a tradicdo. A partir dos avancos da fe-
nomenologia, ela pode apresentar uma
dupla explicacao para a singularizagao
dos seres. Se, por um lado, os seres nao
espirituais podem ter sua singularidade
explicada por meio de uma teoria de
inspiragao neotomista, 0 mesmo nao
ocorre com 0s seres espirituais, pois
“nenhuma determinagao quantitativa
pode afetar nenhum elemento qualitati-
vo que caracteriza o nucleo da pessoa”.
Cada pessoa possui uma tonalidade,
uma intensidade individual. Mas essa
singularidade nao é completamente
cognoscivel. H4 apenas uma acessibi-
lidade intuitiva por meio da percepgao
espiritual do Fiille.

O livro de Alfieri trata de diversas
temdticas com um aprofundamento
capilar invejavel. Como bem exp0s
Savian Filho em seu Posficio, Alfieri
nao induz comparagdes entre Duns
Escoto e Edith Stein ao longo de seu
livro. Antes, deixa cada um desses
filosofos falar por si, sinalizando
seus pontos de convergéncia apenas
quando estes surgem, tornando essas

GRONDIN, Jean. Paul Ricoeur; tradugao Sybil
Safdie Douek. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2015.
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Jean Grondin é professor titular do De-
partamento de filosofia na Universidade
de Montréal (Canada), conhecido nota-
damente por seus trabalhos em torno
da hermenéutica. E justamente pelo viés
da hermenéutica que Grondin busca
introduzir o leitor na obra do filésofo
francés Paul Ricoeur (1913-2005) que é
considerado por muitos como um dos
mais importantes filésofos franceses do
século XX. Para o autor, o pensamento
de Ricoeur significou uma filosofia das
possibilidades do humano, filosofia que

sinalizagbes momentos organicos ao
longo do texto.

A partir da leitura da obra, podemos
colocar alguns questionamentos: dado
que Edith Stein se serve de expressoes
como “tonalidade individual”, “tona-
lidade qualitativa” e “intensidade de
seu proprio ser” (Potenz und Akt), em
que medida a fenomendloga ndo se
aproxima mais da teoria escotista das
Quaestiones super Libros Metaphysicorum
e de sua terminologia, que termina
considerando o principio individuante
como um grau individual, do que da
teoria da Lectura/Ordinatio? Quando
se fala em acessibilidade intuitiva por
meio da percepcao espiritual do Fiille,
em que medida nao encontramos ai
ressonancia da teoria escotista acerca
da cognitio intuitiva? Contudo, essas e
outras indagagoes s6 podem ser coloca-
das a partir da belissima senda aberta
pelo livro de Alfieri.

Prof. Dr. Thiago Soares Leite
Univ. Federal da Fronteira Sul - Erechim

influenciou de maneira marcante as
ciéncias humanas. Nada do que é hu-
mano foi estranho a Ricoeur, de modo
especial nada do que foi dito a respeito
do ser humano pelos mitos, pelas re-
ligides, pela historia, pela psicanalise,
pelas ciéncias juridicas e obviamente
pela filosofia. Como destaca o autor na
introducao de sua obra, todo trabalho
de Ricoeur “consistiu em integrar o que
estes saberes poderiam trazer para um
pensamento responsavel e refletido do
esforco humano”, o esforco humano
para ser e existir.

Jean Grondin apresenta Ricoeur como
filésofo e historiador da filosofia de



um tipo particular. Ricoeur era para
ele um universitdrio, um pedagogo
apaixonado, um homem sempre aber-
to ao didlogo e preocupado em fazer
justica a complexidade dos fendomenos
humanos que deveriam ser esclarecidos
por todos os angulos possiveis. O au-
tor vé nesta caracteristica ricoeuriana
uma dimensdo fundamental, ou seja, a
desconfianca com relacao a explicagoes
de carater definitivo e unilaterais, bem
como no tocante a pretensdao de des-
cobrir a verdade de maneira isolada.
Para Grondin, esta filosofia da escuta
pode ser sintetizada em uma palavra:
hermenéutica, ou seja, “uma escuta
racional e refletida das narrativas e
abordagens que reconhecem um sentido
e uma diregao ao esforco humano para
existir”. Neste sentido, o ser humano é
tido como aquele que pode interpretar
seu mundo e a si mesmo.

A obra de Grondin esta dividida em
cinco capitulos. No primeiro — Uma
tripla descendéncia — o autor mostra como
a filosofia de Ricoeur, caracterizada por
uma retomada reflexiva sobre si, confi-
gura-se como uma triade formada pela
filosofia reflexiva, pela fenomenologia
e pela hermenéutica. A ideia principal
de uma filosofia reflexiva nesta triade
ricoeuriana € a de que somente se pode
compreender o ser humano tendo em
conta a autorreflexdo que a caracte-
riza sem, contudo, fazer do humano
um fundamento inabaldvel de uma
autocompreensao. O autor lembra que
para Ricoeur o humano é um cogito
ferido, fragil, vulneravel, condicao que
coloca o ser humano em busca de uma
justa compreensao de si mesmo e de
suas possibilidades. No que concerne
a fenomenologia, Ricoeur é tido como
aquele que permanece na esfera da
influéncia de Edmund Husserl, apesar
de possuir algumas reservas para com o
pensamento husserliano. Para o autor, a
hermenéutica ricoeuriana, terceira parte
da triade, conheceu uma significativa

evolugao que pode ser estruturada
em trés perspectivas. Uma que emana
dos estudos de Ricoeur em torno do
fendmeno do mal e da vontade malig-
na. Outra que marca a ruptura com a
filosofia reflexiva cldssica e a fenome-
nologia de Husserl, uma vez que para
Ricoeur o ser humano deve passar pela
via longa da interpretagao dos simbolos
se quiser conhecer a si mesmo. Esta
concepgao da hermenéutica se ampliara
para se estender a esfera da linguagem
e das narrativas nas quais se contam as
experiéncias do sujeito, caracterizando
a terceira perspectiva da evolugao da
visao ricoeuriana sobre a hermenéutica.

No segundo capitulo — Uma filosofia das
poténcias e impoténcias da vontade — o
autor apresenta a reflexdao ricoeuriana
sobre a Filosofia da vontade que busca
desvendar as possibilidades fundamen-
tais do ser humano no que concerne a
emocgao e a paixao na medida em que
o ser humano € essencialmente um
esforco para ser e existir no mundo. Se
o primeiro volume desta Filosofia da
vontade — O voluntdrio e o involuntdrio
— insiste sobre a questao do método
para descrever e compreender as pos-
sibilidades do ser humano, o segundo
volume - Finitude e culpabilidade — é
dedicado a reflexao sobre a falibilidade
humana e a simbdlica do mal. O autor
lembra que um terceiro volume, tratan-
do da transcendéncia, fora anunciado
pelo proprio Ricoeur, mas jamais veio
a luz. Uma tese central de Ricoeur é
o fato que a vontade humana nao é
jamais soberana, sendo perpassada pelo
involuntdrio que se manifesta tanto na
corporeidade quanto na hesitacao que
caracteriza nossa vontade. O sujeito nao
é mestre absoluto de sua vontade, a
existéncia é ao mesmo tempo padecida
e conduzida.

O autor destaca, ainda, que ao desen-
volver uma ontologia fundamental
do querer, Ricoeur apresenta uma
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ontologia da natureza humana bem distin-
ta daquela de Sartre e de Heidegger, estas
duas muito mais centradas em fendmenos
de negatividade como a angustia e a morte.
Esta negatividade acabaria por obnubilar a
possibilidade que possui o ser humano de se
reconciliar com sua condi¢do finita. A morte,
por exemplo, seria para Ricoeur uma intrusa
no forte sentimento que é a vontade de existir.
Por isso, o autor ressalta as seguintes palavras
de Ricoeur: “a morte ndo é eu (moi) como a vida
— como também o sofrimento, o envelhecimento e a
contingéncia — ela permanece sempre a estrangeira”.
Grondin destaca igualmente que a primeira
parte da reflexao ricoeuriana — O voluntario
e o involuntirio — repousa sobre trés verbos
principais: decidir (a escolha e os motivos), agir
(a mogao voluntdria e os poderes) e consentir
(o consentimento e as vontades). Trés verbos
que titulam as trés partes do primeiro volu-
me da Filosofia da vontade. Como lembra o
autor, este volume se encerra com uma ideia
fundamental: a vontade aceita a sua finitude,
e reconhece a0 mesmo tempo como inevitavel
e como dom a tensdo entre o voluntario e o
involuntdrio, o que caracteriza a condigao da
nossa propria existéncia.

Entre a publicagao dos dois volumes da Filoso-
fia da vontade (1950 e 1960, respectivamente),
Jean Grondin recorda que Ricoeur publicou
uma vasta coletanea de ensaios sob o titulo
Histéria e Verdade, em 1955. Isto porque para
Ricoeur a historia representa a encarnagao por
exceléncia do involuntdrio e o lugar de toda
a nossa acao. Esta obra apresenta uma parte
mais metodoldgica, marcada pelo entrecru-
zamento entre historiografia e epistemologia
do conhecimento histdrico, e outra parte que
se volta mais para questOes éticas, ou seja, a
necessidade de uma luta contra a injustica.

A segunda parte de Filosofia da vontade -
Finitude e culpabilidade — € composta por duas
partes: O homem falivel e A simbolica do mal.
Trata-se, na verdade, de uma analise antro-
pologica do ponto de vista da falibilidade. O
ser humano ¢ visto como sendo aquele que ¢
capaz de dar existéncia ao mal na historia. O
autor afirma que para Ricoeur a falta é aquilo
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no qual pode cair a liberdade e que é a
transcendéncia que a liberta de sua falta.
A ideia do homem falivel aponta para
a fraqueza constitucional que faz com
que o mal seja possivel, mas isto nao é
suficiente para compreender a presenga
do mal na histéria. A via de compre-
ensao que Ricoeur julga fundamental
¢ aquela que conduz a interpretacao
das narrativas miticas e das obras da
cultura. Nesta analise, Grondin retoma
uma ideia cara a Ricoeur: por mais
radical que seja o mal, ele jamais sera
mais originario que a bondade.

No inicio do terceiro capitulo — Do senti-
do as vezes esquecido da primeira entrada de
Ricoeur na hermenéutica — Jean Grondin
afirma que a simbolica do mal significa
um grande esfor¢o hermenéutico, mas
que nao justifica o porqué e nem a neces-
sidade de tal esforco. O autor se justifica
ao recordar que o termo hermenéutica
nao estd presente no primeiro volume
da Filosofia da vontade (1950) e se torna
onipresente a partir de 1960, ganhando
sempre novas conotagoes ao longo das
demais obras ricoeurianas. O grande
esfor¢co de Ricoeur no segundo volume
da Filosofia da vontade consistiria, pois,
em introduzir a simbdlica do mal em um
discurso filosofico como expressao de
um exercicio hermenéutico. Isto porque
“o simbolo d4 a pensar”, o simbolo é
doacao de sentido e o discurso filosofico
¢ intencao de compreensao deste sentido
doado. O autor destaca, ainda, que para
Ricoeur a modernidade significa a perda
do ser humano enquanto pertencente
ao sagrado. Nesta perda do vinculo
com o sagrado, Ricoeur nao denuncia
apenas a desdivinagdo, mas também
uma desumanizacao do ser humano. A
modernidade nao é somente o esque-
cimento do sagrado, mas igualmente
a perda do ser humano na medida em
que este pertence ao sagrado.

Para Grondin, em Ricoeur, o caminho
para recuperagao da nogao desta per-



tenca passa pela recuperagao da herme-
néutica do simbolo, como consequéncia
da dissolugao do mito-explicagdo e
restauracdao do mito-simbolo. Uma
agdo tornada possivel porque para
Ricoeur na hermenéutica se entrecru-
zam a doacao de sentido (simbolo) e
a iniciativa inteligivel da decifracao. A
hermenéutica ricoeuriana, para Gron-
din, aponta para a condi¢do de crer
na época moderna como superag¢ao do
esquecimento do sagrado por parte da
modernidade.

No quarto capitulo — O arco dos pos-
siveis da interpretagao — Grondin faz
uma incursao pela obra ricoeuriana
intitulada Da interpretagio. Ensaio sobre
Freud. Apesar do titulo de conotagao
freudiana, esta obra seria, na verdade,
um grande tratado sobre a interpre-
tacao, no qual Ricoeur realiza uma
apropriacao critica do pensamento de
Freud. Novamente estd em questdao a
hermenéutica dos simbolos, uma vez
que a interpretacdo é necessdria para
decifrar expressoes de duplo sentido
como € o caso do simbolo que fornece
um sentido segundo a partir de um
sentido aparente. Ricoeur vé no simbolo
até mesmo uma hierofania, uma mani-
festacao do vinculo do humano com o
sagrado. Nesta trajetoria hermenéutica
de Ricoeur, o autor destaca a proposta
de uma via longa em oposicao a via
curta de Heidegger. No lugar de uma
ontologia direta deste existente que é
o ser humano, Ricoeur propde a via
longa da interpretacao de textos e de
obras da cultura como caminho para
a compreensao de si que permanece
sempre como terra prometida.

Para Grondin, a trajetoria hermenéuti-
ca de Ricoeur conhece, contudo, uma
mudanca de paradigma no contexto
do estudo em torno da metafora (viva)
que manifesta a associagao da herme-
néutica ao campo do discurso, mais
precisamente ao mundo do texto que

abre ao leitor novas possibilidades de
ser e existir no mundo. E o que aparece
de maneira explicita na obra Do texto a
acdo (1986). A leitura de um texto é ao
mesmo tempo uma leitura de si mesmo
que fornece novos sentidos para o agir
humano.

No quinto e ultimo capitulo — A her-
menéutica de si nas sumas da maturidade
— o autor lamenta nao poder fazer
justica a grandeza da obra ricoeuriana,
particularmente no que ele chama de
ultimo periodo ricoeuriano (1983-2005),
composto por obras como Tempo e
Narrativa, Si mesmo como um outro, A
memdria, a histéria e o esquecimento, e O
percurso do reconhecimento. Grondin veé
nestas obras as consequéncias de uma
abordagem hermenéutica elaborada ao
longo dos primeiros cinquenta anos de
atividade filosdfica de Paul Ricoeur. O
autor divide este quinto capitulo em
trés partes, unidas pela perspectiva
hermenéutica. Na primeira parte — A
hermenéutica da consciéncia histérica do
tempo narrado porque contado — o autor
destaca a reflexao ricoeuriana sobre a
tragicidade da temporalidade humana
e a réplica da atividade narrativa que
confere um sentido a epopéia humana
no tempo. Tudo isto caracteriza o es-
forco para existir de um ser temporal e
finito, cujas aspiragdes nao se limitam
a proépria finitude. Grondin insiste na
forte presenca de uma hermenéutica
da consciéncia historica em Tempo e
narrativa, que € igualmente o centro da
ultima parte de A memdria, a histéria e
0 esquecimento, que veio a luz cerca de
quinze anos depois da trilogia de Tempo
e narrativa. A hermenéutica ricoeuriana
parte da ideia de que a compreensao
que temos de nds mesmos ¢é fruto das
narrativas que nos constituem, o que
permite a Ricoeur falar de nossa iden-
tidade narrativa.

Na segunda parte — A hermenéutica
torna-se ética — Grondin conduz inicial-
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mente o leitor por uma andlise da obra
Si mesmo como um outro que recapitula
o essencial do trabalho de Ricoeur.
Nesta obra, encontra-se aquilo que Ri-
coeur chamou de sua pequena ética: a
visada da vida boa com e para o outro
em instituigdes justas. E nesta ideia de
institui¢Oes justas que Ricoeur ancora
suas reflexdes sobre a justica e o direito
que estarao presentes de forma mais
sistematizada em obras posteriores:
Amor e justica (1990), O justo I (1995), O
justo II (2001). Grondin ressalta, por fim,
que o si mesmo como um outro esta
relacionado a ideia do cogito ferido: o
ser humano nao € o sujeito dono de si
mesmo dos modernos e nem o fantasma
evanescente dos pds-modernos. A ferida
da qual fala Ricoeur diz respeito a trés
modalidades da alteridade ou da pas-
sividade que afeta a nossa identidade:
a) a do corpo que sofre; b) a de ser
afetado ou solicitado por outrem; c) a
do apelo da consciéncia pelo qual me
reconheco orientado a viver com e para
o outro em institui¢Oes justas, e a me
estimar portador deste desejo e capaz
de realiza-lo.

Esta ideia do ser capaz de é retomado
por Grondin na terceira parte — A her-
menéutica do homem capaz de memoria e
esquecimento — ao falar de um deleite
inesperado: a publicagao da obra A
memoria, a histéria e o esquecimento,
quando Ricoeur ja ultrapassava os 85
anos. Nesta obra, ¢ retomada a reflexao
sobre a relagdao do ser humano com
sua temporalidade, na qual mais uma
vez emerge a antropologia do homem
capaz: um ser capaz de se lembrar
gracas a memoria, capaz de fazer his-

toria e mesmo a historia, e capaz de
esquecimento. Do contrario, se nao fosse
esta capacidade, a tirania da memdria
poderia comprometer a acao e mesmo
dificultar a reconciliacdao ou ainda a
visada ética da vida com e para o outro
em institui¢oes justas.

O livro de Jean Grondin tem como
propdsito realizar uma introdugao a
complexa obra de Paul Ricoeur. E ao
fazé-lo, tendo como fio condutor a her-
menéutica, possibilita ao leitor uma boa
insercao no pensamento ricoeuriano,
demarcando os principais momentos
do percurso filoséfico de Ricoeur. A
partir de 1960, Paul Ricoeur tornou-se,
sem duavida, o principal representante
da filosofia hermenéutica na Franca. O
leitor deve, contudo, estar atento ao fato
de nao ser possivel reduzir a vastidao
de sua obra a hermenéutica. Temas
como, por exemplo, a antropologia, a
leitura da Biblia, a ética, a justica e a
fenomenologia do homem capaz sao
caminhos igualmente legitimos trilhados
por outros especialistas.

Em todo caso, a introducgado feita por
Jean Grondin é de grande ajuda aqueles
que desejam dar os primeiros passos no
estudo do pensamento de Paul Ricoeur.
Esta obra certamente servird como guia
de leitura para aqueles que desejam se
lancar na ardua tarefa de caminhar pelas
veredas filosoficas abertas por Ricoeur e
que ainda hoje nos dao a pensar.

Walter Salles
Universidade Catdlica de Campinas - SP



DRAWIN, C. R., OLIVEIRA MOREIRA, J. de,
PAIVA, M. A. de, VELIQ, F. (org.). Destinos
da religido na contemporaneidade: um didlogo com
a psicanalise, a filosofia e as ciéncias da religido.
Editora CRV: Curitiba, 2015, 213 p.

O tema do livro € a religidao abordada
desde o olhar da psicanalise, psicolo-
gia, filosofia e ciéncias da religido. E
um olhar interdisciplinar. Como todo
didlogo, trata-se de escutar, argumen-
tar e procurar compreender. O fruto
deste didlogo nao é previsivel, mas
¢ um esfor¢co honesto para dar razao
de uma realidade que o entusiasmo
racional ilustrado tinha destinado a ser
uma peca de museu. A pergunta que
perpassa as diferentes aproximacgoes é a
dos futuros da religiao. Chama atengao
o uso deste plural, serd uma tarefa do
leitor procurar futuros ou o futuro.

Na primeira parte do livro, a perspec-
tiva é a do psicanalise, psicologia e
ciéncias da religidao. O primeiro artigo
de Carlos Roberto Drawin percorre a
critica freudiana da religiao como uma
ilusao, projecao e reflexo do mundo
psiquico (p. 25). A ilusao esta vincu-
lada com a narrativa da secularizacao
que esvazia de sentido desta ilusao e
consequentemente a deixa sem futuro.
Sem sentido e sem futuro, a experiéncia
religiosa perde-se na privacidade de
uma diversidade de experiéncias subje-
tivas marcadas pela soberania do sujeito
que escolhe segundo seus desejos e
necessidades. O autor sugere que esta
critica contundente da religido se con-
fronta com as descobertas da Psicanalise
que, paradoxalmente, desembocam
no reconhecimento de uma racionali-
dade divergente e em conflito com a
consciéncia epistemologica de Freud.
Trata-se de “uma racionalidade aberta
ao reconhecimento da legitimidade e
irredutibilidade de uma racionalidade
psiquica ndo discernivel empiricamente
como fisica ou bioldgica e, no entanto,
capaz de interferir objetivamente a vida

dos sujeitos” (p. 21). O triunfo do “deus
logos” (ciéncia) sobre a ilusao (religiao)
parece se desencontrar com esta realida-
de. O autor traz a colagao a lucidez de
Lacan quem postulou que o progresso
da ciéncia implicava também o triunfo
da religido “por ofertar um suplemento
de sentido num mundo dele esvaziado,
mas também dele sempre carente” (p.
28). Se a religiao € portadora de sentido
ela também tem futuro na construgao de
uma identidade que nao se reconheceria
sem ele. Drawin suspeita que a critica
a religido emparentada com a analise
freudiana corresponde mais a uma
critica as configuragoes histdricas e que
a sua obstinada presenga na construgao
da identidade humana pode continuar a
ser um estimulo para o pensamento ao
invés de ceder a tentagao de abdicarmos
dele (Cf. p. 29).

Na mesma perspectiva da psicanalise,
o artigo de Luis Flavio S. Couto se per-
gunta pelo real da experiéncia mistica
e da experiéncia da psicanalise para
concluir que as experiéncias do sujeito
dependem da cultura na qual ele se
encontra inserido e que ele sera levado
a circunscrever suas experiéncia reais
nos diferentes campos significantes
ofertados pela cultura. Tanto na mistica
como na experiéncia psicanalitica o real
pertence ao “indizivel”, “indecifravel”,
ele escapa a toda pretensdao de apre-
ensao categorial, ele se da como um
ausente-presente. Os caminhos ofereci-
dos a psicanalise e a religido para lidar
com esse real permanecem em aberto.

Fabio Veliq propoe o complexo de
Telémaco como uma terceira via para
pensar a Religiao. A busca do sujeito
hipermoderno nao se encontra esta-
cionada nem prisioneira entre duas
alternativas, aquela de uma espiri-
tualidade mais centrada de forma
extrema no sujeito (nova era) e aquela
de uma adesdo a discursos rigidos e
totalitarios (pentecostalismos catolicos
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e protestantes). HEsta terceira via vista
desde a psicanalise representaria uma
recuperagao da figura do Pai, quem
nao é visto por Telémaco como um
obstaculo, mas como a possibilidade
do restabelecimento da ordem e a re-
cuperagao de um sentido humano que
se coloca para além do desejo ilimitado
dos pretendentes de Penélope. Teléma-
co revela uma inconformidade com a
ordem de sua casa e por isso é portador
de uma esperanga que nao se abala
com a realidade que vive. Visto desde
Telémaco, o individuo hipermoderno
conserva uma referencia minima, sua
relagdo com o proximo. Esta referencia
minima seria o humus de uma “Reli-
gido minima, que nao tem a pretensao
de postular um sentido ultimo para a
existéncia do individuo, mas traz con-
sigo apenas uma promessa, um dizer
de uma esperanca”. (p.68)

No artigo “Da ilusao ao real da verdade
histdrica”, Claudia Moreira aborda duas
obras importantes de Freud, O futuro de
uma ilusdo e O homem Moisés e a religido
monoteista. A questao fundamental é a
verdade da religido e sua forga sobre
as massas. Partindo dos conceitos de
“verdade material”, o factual, e “verda-
de histdrica”, tal como sao entendidos
por Freud, a forc¢a da religido encontra
explicacdo no fato dela veicular um
fragmento de verdade esquecida. Este
fragmento de verdade esquecida nao li-
bera a religiao do estigma do irracional,
ao credo quiaabsurdum. A razao continua
sendo superior enquanto ela incorpora
a nogao de inconsciente e esta atrelada
a verdade historica: “Trata-se de absur-
do, mas um absurdo que possui uma
logica outra que opera a despeito da
propria vontade do sujeito e diz res-
peito a sua prépria historia”. (p.80) A
forga da religido estaria justamente no
fato dela conter um ntcleo de verdade
historica e a “convicgao compulsiva” é
o resultado de uma dinamica da psique
humana que vai do trauma a fantasia

(lugar do real), dinamica que pode ser
descrita como a tentativa de substituir a
verdade historica pelo oposto desejavel.
Ao identificar Moisés como um egipcio
(trauma), Freud estaria inserindo o real
do trauma que aparece na verdade
historica, verdade esquecida e afastada,
mas que insiste: “A verdade historica
¢ a forma pela qual cada povo, cada
nagao, cada sujeito vai inscrever o real
do trauma”. (p.82)

“A religiao e a dimensao do imagindrio:
o triunfo da religiao”, um artigo a duas
vozes (Jacqueline de Oliveira Moreira
e Paula Melgaco Rocha) se propoe vin-
cular o triunfo da religido a dimensao
de imagindrio desenvolvida por Lacan.
A questao € como explicar o triunfo da
religido na contemporaneidade a pesar
dela ser localizada, a partir da critica
freudiana, no campo da ilusao. Esse
retorno triunfante pode ser explicado
a partir da hermenéutica da categoria
lacaniana de imaginario. Segundo esta
interpretagao, o imagindrio é aquilo
que cria sentido e este tem a fungao de
ser uma resposta que da conta da falta
de sentido. Ele se opde ao real (sem
sentido), ao simbolico (duplo sentido)
para criar um sentido unico. O real
(sem sentido) cria uma dor, um vazio,
uma angustia que o imagindrio ajuda a
suportar. O retorno do religioso parece
estar limitado a duas manifesta¢oes
opostas, a fundamentalista e a light.
Ambas apontam ao sentimento de
perda, de angustia, de falta de sentido
e é justamente ai onde a religido, sob
o registro do imagindrio, pode criar
sentido.

O artigo de Marco Heleno Barreto, “Nii-
lismo e experiéncia religiosa: pensando
a dimensao religiosa da modernidade a
partir de Jung”, vai colocar a questao
do destino da religiao, na contempora-
neidade marcada pelo niilismo, a partir
de uma aposta sugerida por Jung. Se
0 niilismo, ao destruir os simbolos da



tradicdo da qual nasce, provoca um
estado de pobreza espiritual e perde o
beneficio do sentido que estes simbolos
proporcionavam, ele acaba deixando
a consciéncia moderna diante de um
nada que longe de liberar o individuo
o coloca numa angustiante situagao.
(Cf. p.96) A saida logica desta situagao
pareceria ser o combate ao niilismo. A
partir da aposta de Jung, a solugao vai
pelo lado oposto. Nao se trata de com-
bater o niilismo, mas de assumi-lo. Para
Jung o problema do sentido da vida
nao é s6 uma questao ético-metafisica,
mas um problema também de natureza
religiosa e neste sentido a terapia tem
uma valéncia religiosa. Isto é expli-
cado por Jung a partir da categoria
“experiéncia imediata, a experiéncia de
fatores numinosos que se manifestam
na interioridade psicoldgica”. (p.97)
E através da experiéncia imediata ou
experiéncia da realidade simbdlica que
a consciéncia moderna pode recuperar
o sentido perdido e sair de seu “mal-
-estar espiritual/existencial”. Todas as
formas de religiosidade — tradicional,
New age e ateia — apontam para isso,
mas ao encontrar-se submergidas na
logica niilista ndao conseguem escapar
dela e pelo contrario a confirmam.
Combater o niilismo é manté-lo vivo. O
caminho contrario, antes aludido, seria
“examinar a possibilidade de a moder-
nidade niilista possuir uma dimensao
religiosa propria, a possibilidade de
que a pobreza espiritual apresente um
sentido religioso de fundo... o even-
to histérico do niilismo guarda um
sentido... abre-se a possibilidade de
pensa-lo como um evento civilizacional
ao qual corresponda uma significacao
religiosa”. (p.99) Este significado so é
alcangado pela via do sacrificio onde o
“interesse egoico” € sacrificado e desde
esse sacrificio abrir a possibilidade de
um sentido outro, uma verdadeira expe-
riéncia incondicional do absoluto ou a
experiéncia do “transcendente enquanto

realmente transcendente”. (p.104) A
experiéncia de J6 seria o paradigma
desta possibilidade.

A primeira parte deste livro se fecha
com o artigo de Luiz Henrique Lemos
Silveira: “Circulo de Eranos: uma her-
menéutica de entendimento do feno-
meno religioso na contemporaneidade”.
O Circulo de Eranos propde “uma
hermenéutica que enfatiza um retorno
aos mitos para uma compreensao dos
simbolos. A través dos mitos é possivel
reviver experiéncias que dao sentido e
significado as coisas”. (p.120) Trata-se
de uma reagao ao irracionalismo e as
interpretacoes reducionistas vinculadas
a religido. O simbolo é uma mediacao
coletiva do ser humano a través do qual
ele manifesta suas crencas e o sentido
da sua existéncia. A atividade simbolica
¢ fundamental e ela encontra expres-
sao especial nos simbolos religiosos.
Seguindo M. Eliade, o autor afirma a
permanéncia desta atividade simbdlica
no homem contemporaneo. Resgatar o
simbolo ¢ o modo de recuperar a ma-
neira como o ser humano estrutura seu
mundo de significado e significagOes,
¢ o modo de vincular o ser humano
a seu passado e ao fio que conduz e
tece sua identidade. Como espago sim-
bolico, a religido pertence a condigao
do ser humano, ela encontra sua base
no préprio homem, ele é por natureza
homo religiosus. Aqui se encontraria,
segundo o autor, a0 mesmo tempo, a
explicagdo ao ré-encantamento e re-
torno do religioso e a sua necessidade
para “suavizar o vazio propagado na
contemporaneidade”. (p.124)

A segunda parte do livro se abre com
um artigo de Joao A. Mac Dowell:
“Heidegger: da rejeicao da religiao ao
pensar religioso do sagrado”. A partir
do modo como Heidegger apresenta
na sua obra a questao de Deus, o autor
se autoriza a colocar os destinos da
religidao na contemporaneidade como
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um desaparecer da religido. Parado-
xalmente, este desaparecimento da
religido toma figura religiosa, mas com
carateristicas opostas pois “o mundo
atual ja estd projetado pela técnica na
sua essencia, de modo que da lugar
apenas a determinadas possibilidades
e atitudes que nao sao auténticas pos-
sibilidades, enquanto se expressam em
uma ansia incansavel de efetivacao,
voltada puramente para o ente e sua
manipulagdo, que obscurece a abertura
constitutiva do homem ao ser”. (p.138)
Segundo Heidegger, “tao somente um
Deus pode ainda salvar-nos”, mas este
“ultimo Deus” nao se identifica, ele
acena, recusa-se, retrai-se no silencio e
deste modo ele comanda seu préprio
des-ocultamento ao revelar-se nos seus
tracos fundamentais. Por esta carateris-
ticas da divindade, os destinos da reli-
giao sao incertos, mas a incerteza nao
nos exonera da espera (nao garantida)
e da acolhida do “altimo Deus” como
“a Unica oportunidade da oferta de
possibilidades de existéncia auténtica
para toda a humanidade envolvida por
tal evento”. (p.139)

Nilo Ribeiro Junior apresenta, em “A
religido e seu futuro na contempora-
neidade: um didlogo com a filosofia”,
as possibilidades da religiao na trilha
da viragem fenomeno- ontologico da
filosofia. Na perspectiva desta viragem
o destino da religiao esta suspendido ao
destino do homem na sua autenticida-
de e vice-versa. (Cf. p.147) Em outras
palavras, a religidao seria ontoldgica e
a ontologia religiosa. Mas esta suspen-
sao ou dependéncia, desde a dtica das
“ciéncias eidéticas descritivas” corre o
risco de fazer depender a experiéncia
do sagrado da “intencionalidade da
consciéncia. Para sair ao encontro deste
risco ou aporia, o autor trds a colagao
as reflexdes dos filésofos J-L Marion e
Michel Henry. Para o primeiro, a partir
da categoria “fendmeno saturado” e
do ineditismo implicado nele, a reli-

giao pode escapar ao pensamento de
ser considerada como mero fruto da
imaginacao. O fendmeno saturado é o
que se doa a consciéncia e como doagao
extravasa a consciéncia, o fendmeno nao
€ um aparecer, mas um dar-se (amar)
no que aparece. O dom surpreende a
consciéncia, a habita. A experiéncia do
dom (amor), - passividade da consci-
éncia -, procede de uma afetividade e
sensibilidade pré-originarias que libera
a religiao da intencionalidade da cons-
ciéncia sem poder prescindir dela. M.
Henry propoe, para sair ao encontro
do risco representacional do fendmeno
religioso, a “fenomenalidade da vida”.
A vida por sua imanéncia absoluta,
isto € “sendo afetividade originaria e
originante”, nao se submete ao aparecer
do fendmeno, ela “é o que se mani-
festa em sua esséncia de si mesma”.
(p.151-152) Mas a fenomenalidade da
vida estd ligada a “carnalidade onto-
-fenomenologicamente vivida”. Isto sig-
nifica que a carnalidade coincide com
a subjetividade (corpo subjetivo ou
corpo vivo habitado por uma carne) e
por esta razao a carnalidade escapa a
representacao, trata-se de uma carnali-
dade originaria. Associada a imanéncia
da vida e a sua carnalidade, a religiao
escapa a representacao, ela € vida e nao
mera abstracdo ou gnose. Avangando
na sua reflexao, o autor do artigo nos
coloca de frente a problematica do in-
compreensivel e do enigma subjacentes
a experiéncia religiosa. Seguindo a
Ricoeur, o convite é de entrar na trilha
da hermenéutica da linguagem religiosa
caraterizada como poesia. A novidade
da experiéncia religiosa € accessivel
através da leitura poética dos textos,
leitura capaz de provocar uma inovagao
semantica e heuristica que abre ao leitor
ao outro e o insere na economia do
dom que subjaz na experiéncia religio-
sa. Desde esta perspectiva, “o destino
da religidao depende da apropriacao de
sua literatura (poética)” como um modo



de refundar a propria experiéncia e
renovar a relagdo com outras. Na otica
levinasiana, a novidade que carrega a
experiéncia religiosa s6 ¢ accessivel
desde o “Rosto do outro humano” que
nos faz alcangar o Infinito. No evento
da relacao (evento ético), o Rosto re-
vela o outro como incompreensivel,
indecifravel e inapreensivel (Santo).
O futuro da religido e seu sentido so
pode ser assegurado na medida em que
ela se erige como lugar do encontro e
de passagem de Deus no face a face
com o outro.

Em “Nietzsche entre a moral e religiao
da vida”, Ibraim Vitor de Oliveira
propde um paralelo entre a mistica e
a religiao da vida nietzscheniana como
o espago no qual se poderia incluir a
reflexao do filosofo no tocante ao estudo
da religiao. Nietzsche se interessa pela
religido por uma questao ontologica.
De fato a religido e a moral, enquanto
invengOes para controlar, dirigir, orga-
nizar e hierarquizar a vida, sao fruto
do calculo racional. A tinica dimensao
religiosa emparentada com a natureza
do homem é aquela que o “religa”
com o divino que ele mesmo é. E essa
divindade que a religiao moral usurpa
do ser humano deixando-o na caréncia,
no medo, na angustia, na submissao
e no arrebanhamento. O ser humano
se pode tornar o que ele realmente ¢
matando essa divindade inauténtica
para abrir-se a religido da vida. Este
é 0 homem do futuro, um “mistico da
vontade de potencia que tem diante de
si um horizonte sempre aberto”. (p.171)
O mistico reza para ser liberado de
Deus (divindade conceitualizada) para
unir-se ao que Deus era antes de ser
Deus. O mistico da vontade de potencia
se esvazia de Deus para tornar-se o
que era antes de ser, tornar-se divino.

“Vattimo e o futuro da religiao” se
propde como uma releitura do filésofo
italiano em que Marcio Antonio Paiva

e Ibraim Vitor de Oliveira revisitam
algumas teses onde o pensador se
debruga sobre o fendmeno religioso
a partir de sua experiéncia crista. Sua
proposta de um “pensiero debole” se
apresenta como a possibilidade para o
cristianismo de entrar na trilha herme-
neéutica, de retorno ao livro (Biblia) e de
abandono de toda pretensao de sistema-
tizagdo numa perspectiva dogmatica. O
“pensiero debole” abre a possibilidade
de uma redescoberta de um Deus mais
amigavel, proximo, um Deus que se
abaixa na encarnacao (kénosis), um
Deus amor (digno de fé) e nao mais
fundamento ultimo (verdade). O futuro
da heranca crista, segundo o filésofo,
depende de sua adesdo a este modo de
filosofar provisdrio, “na meia luz e até
contraditorio... Trata-se de um caminho
que questiona a tradi¢do, sem dela se
despedir. Um caminho que permanece
aberto”. (p.178) Tudo isto abre uma
trilha para a renovagao da experiéncia
religiosa, para a passagem da verdade
ao amor. Os autores questionam as
posturas do filésofo, mas reconhecem
que ele identifica tendéncias no cendrio
religioso contemporaneo que convidam
ao didlogo.

O articulo de Flavio Senra, “Elementos
para uma reflexao sobre o senso reli-
gioso na contemporaneidade a partir de
Nietzsche”, situa a posicao da filosofia
da religiao ocidental desenvolvida pelo
filésofo alemao como uma critica da
cultura socratico-platdnica instalada no
ocidente. Neste sentido, a proclamada
morte de Deus nao € outra coisa que
a proclamagao da faléncia do modelo
platonico-cristdao de Ocidente. Tudo o
que estd fora do mundo nao tem sen-
tido e pode ser considerado como pura
vaziedade. O que vale, o verdadeiro é
a vida, o jogo, o devir, o mutavel, a
vontade de poder (criacdao). O modelo
da nova humanidade ¢ Dionisio e nao
o Crucificado. A postura de Nietzsche
pode gerar vazio, lamentagao e ressen-
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timento, mas ela se apresenta como
uma alternativa para pensar o senso
religioso na contemporaneidade que
implica uma critica dos valores, implica
levantar uma suspeita em relagao a
propria filosofia e o filésofo e implica
pensar a verdade.

A segunda parte do livro se fecha com
um artigo de Elton Vitoriano Ribeiro:
“Uma possivel narrativa para pensar os
destinos da religiao no mundo contem-
poraneo”. Por um lado, a partir da re-
flexao de Charles Taylor, busca-se com-
preender o lugar da religido numa era
secular e por outro lado, inspirando-se
nas intui¢des de dos tedlogos catolicos,
K. Rahner e H. U. Balthasar, propoe-se
uma possivel narrativa da experiéncia
religiosa como lugar propicio para um
florescimento humano que vai além de
um imagindrio excessivamente referido
a um “quadro imanente”. Com Taylor,
pensa-se a secularizagdo como uma mu-
danca cultural onde Deus nao esta mais
garantido. Esta mudanga nao elimina
Deus do horizonte da busca humana,
mas obriga a busca-lo num novo lugar.
Esta busca afirma a persisténcia da sede
humana de transcendéncia e que parece
encontrar satisfacao “menos na forga
das instituicdes e mais na valorizacao
das intui¢des transformadoras” (p.204)
A consequéncia ¢ uma multiplicidade
de opgOes, onde a maioria flutua entre
os extremos do fundamentalismo reli-

gioso e os materialismos reducionistas.
Nesta situacao, Rahner propde a religido
como um caminho mistagogico onde
a tarefa fundamental é a de propor ao
ser humano um “itinerdrio salvifico”
como abertura ao mistério de Deus e
a sua colhida generosa. Em Balthasar,
o ser humano, sempre interpelado por
Deus, reconhece e responde a essa in-
terpelacao, o ser humano se aventura a
caminhar com o mistério, ¢ um caminho
de luta, movimento, liberdade, mas de
disponibilidade e reverencia. Para Ribei-
ro, o fato da religiao estar ligada com
o simbdlico, com o imagindrio, com a
beleza, com a afetividade, com a per-
gunta pelo sentido e pela vida humana
na sua integralidade a converte num
espago e num caminho de florescimento
humano (fei¢ao ética), espago onde a
racionalidade critica filosofica ocupa um
lugar importante nesta tarefa comum.

A proposta desta obra é um convite
ao didlogo, faz pensar. A interdiscipli-
nariedade € sua carteira de identidade.
As aproximagOes nao pretendem ser
homogéneas nem concordistas, nem
harmonicas, elas provocam. Vale a pena
ler o livro ficando atento aos erros de
edicdo que nao poucas vezes compro-
metem a compreensao da leitura.

Eugenio Rivas
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