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ALMEIDA, Sérgio C. P. A Hermenéutica do Testemunho: o texto de si e o texto para o
outro como fundamentacdo da identidade religiosa. Tese (Doutorado em Ciéncias da
Religido) — Diretoria de P6s Graduagdo e Pesquisa, Universidade Metodista de S&o Paulo
(UMESP), Sao Bernardo do Campo, SP: UMESP, 2022.

RESUMO

O objetivo dessa pesquisa parte da perspectiva que a analise da fé ndo é um
exercicio a ser feito de forma simplesmente teérica, ela possui um elemento vivo e
fundamental. O desejo do sujeito religioso inserido em um espaco coletivo o conduz ao
compartilhar da fé permitindo com que ela se mantenha viva entre uma comunidade.
Sendo assim, o reconhecimento da fé clama pelo testemunho do outro. Portanto, o
testemunho é elemento fundamental para a constituicdo do sujeito religioso. A identidade
religiosa se da pela atitude de habitar o mundo do texto (discurso) que se revela no
testemunho do outro. Desta forma, através dos referenciais apresentados aqui,
acreditamos ser capaz de mostrar o sentido mesmo de reconhecimento de fé, e neste
reconhecimento de fé o sujeito religioso se constitui, constréi sua identidade. Sendo
assim, a hipotese que pretendemos fundamentar no percurso deste trabalho se conceitua
nos seguintes termos: o testemunho é elemento constitutivo do sujeito religioso, pois este
através da dindmica da sua existéncia, que inclui o outro no movimento de si, produz seu
proprio texto e recebe o texto do outro. E constitutivo porque sua identidade se déa pela
atitude de habitar o mundo do texto (discurso) que se revela no testemunho do outro.
Munidos dos referenciais que serdo apresentados durante nosso percurso temos como
objetivo investigar a originalidade do testemunho e como se da a fundamentacdo do

sujeito religioso por ele mediado.

Palavras Chaves: Paul Ricoeur, testemunho, texto de si, texto para o outro, identidade



ALMEIDA, Sérgio C. P. The Hermeneutics of Testimony: the text of the self and the text
for the other as the foundation of religious identity. Thesis (Doctorate in Sciences of
Religion) — Postgraduate and Research Board, Methodist University of S&o Paulo
(UMESP), Sao Bernardo do Campo, SP: UMESP, 2022.

ABSTRACT

The objective of this research starts from the perspective that the analysis of faith is not
an exercise to be done simply theoretically, it has a living and fundamental element. The
desire of the religious subject inserted in a collective space leads him to share the faith,
allowing it to remain alive within a community. Therefore, the recognition of faith calls
for the witness of the other. Therefore, the testimony is a fundamental element for the
constitution of the religious subject. Religious identity is given by the attitude of
inhabiting the world of the text (discourse) that is revealed in the witness of the other. In
this way, through the references presented here, we believe to be able to show the very
meaning of the recognition of faith, and in this recognition of faith the religious subject
is constituted, builds its identity. Therefore, the hypothesis that we intend to support in
the course of this work is conceptualized in the following terms: the testimony is a
constitutive element of the religious subject, because through the dynamics of its
existence, which includes the other in the movement of itself, it produces its own text and
receives the text from the other. It is constitutive because its identity is given by the
attitude of inhabiting the world of the text (discourse) that is revealed in the testimony of
the other. Armed with the references that will be presented during our journey, we aim to
investigate the originality of the testimony and how the foundation of the religious subject

mediated by it is given.

Palavras Chaves: Paul Ricoeur, testimony, text from yourself, text for the other, identity
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ALMEIDA, Sérgio C. P. La hermenéutica del testimonio: el texto del yo y el texto para
el otro como fundamento de la identidad religiosa. Tesis (Doctorado em Ciencias de la
Religién) — Consejo de Postgrado e Investigacion, Universidad Metodista de S&o Paulo
(UMESP), Sao Bernardo do Campo, SP: UMESP, 2022.

RESUMEN

El objetivo de esta investigacion parte de la perspectiva de que el anélisis de la fe
no es un ejercicio para hacerse simplemente tedricamente, tiene un elemento vivo y
fundamental. El deseo del sujeto religioso inserto en un espacio colectivo lo lleva a
compartir la fe, permitiéndole permanecer viva dentro de una comunidad. Por tanto, el
reconocimiento de la fe exige el testimonio del otro. Por tanto, el testimonio es un
elemento fundamental para la constitucion del sujeto religioso. La identidad religiosa esta
dada por la actitud de habitar el mundo del texto (discurso) que se revela en el testimonio
del otro. De esta forma, a través de las referencias aqui presentadas, creemos poder
mostrar el sentido mismo del reconocimiento de la fe, y en este reconocimiento de la fe
se constituye el sujeto religioso, construye su identidad. Por tanto, la hipdtesis que
pretendemos fundamentar en el transcurso de este trabajo se conceptualiza en los
siguientes términos: el testimonio es un elemento constitutivo del sujeto religioso, pues a
través de la dindmica de su existencia, que incluye al otro en el movimiento de si mismo.
, produce su propio texto y recibe el texto del otro. Es constitutivo porque su identidad
estd dada por la actitud de habitar el mundo del texto (discurso) que se revela en el
testimonio del otro. Armados con las referencias que seran presentadas durante nuestro
recorrido, pretendemos indagar en la originalidad del testimonio y como se da el

fundamento del sujeto religioso mediado por él.

Palavras Chaves: Paul Ricoeur, testimonio, texto para uno mismo, texto para el otro,
identidad
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INTRODUCAO

O culto religioso, enquanto espaco de interacdo e manifestagcdo de uma fé coletiva,
é composto por uma infinidade de simbolos. As pessoas que frequentam este espaco,
através de sua relacdo com o sagrado produzem uma série de elementos simboélicos e uma
diversidade de expressdes religiosas. Em sua maneira de se relacionar com o sagrado a
religido é traduzida em forma de fala, escrita, é materializada visualmente por meio de
gestos corporais, etiquetas comportamentais que ditam as normas de vestimenta e uso do
corpo, bem como restrices alimentares. A linguagem passa a ser composta por
expressdes importadas de idiomas antigos e através de uma alquimia um novo
vocabulério surge como forma de comunicacao.

E sobre essa diversidade de elementos que o “fazer religido” produz, que esta
voltada as atencdes dos estudos das Ciéncias da Religido. Como produto desta disciplina
académica esta pesquisa tem como objetivo defender uma hipdtese que ira fundamentar
uma tese doutoral. Para isso é necessario voltarmos nossas atengdes de maneira restrita.

Sendo assim, diante de tal empreendimento, direcionamos nossas atencdes ao
culto religioso praticado nas instituicdes popularmente conhecidas como Igrejas
Evangélicas. Com os olhares voltados para este ambiente restringimos ainda mais a
atencdo a uma pratica muito comum em todos eles, o uso do testemunho como elemento
fundamental na pratica do culto.

Seja qual for a denominacdo, desde as mais contidas em suas manifestacdes
(popularmente conhecidas como tradicionais) até as mais intensas e libertinas
(popularmente conhecidas como pentecostais e neopentecostais), 0 uso do testemunho é
algo sempre presente. Por vezes aparece de maneira contida como elemento de adereco
na explanacdo biblica, por outras de maneira mais intensa onde sua pratica ganha um

papel de importéncia tanto quanto a homilia, os canticos e as ofertas. Independente do
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seu uso, levantamos a hipotese de que o testemunho € elemento fundamental para a
constituicdo do sujeito religioso.

Dito isto, surge algo importante na pesquisa, a saber: existe algo de essencial por
tras deste elemento materializado em forma de narrativa denominado de testemunho. Em
outras palavras, ha uma dialética entre o texto de si, a vida de experiéncias vivas e
transformadoras que sdo narradas para 0 outro e, consequentemente, acarreta na
apropriacéo que o ouvinte faz desta narrativa a ponto de se tornar algo essencial para sua
formacéo enquanto sujeito religioso. Sobre este prisma percebemos o que esta por tras da
concepcao evangélica ao traduzir o texto de Hebreus 4:12 “Porque a palavra de Deus é
viva e eficaz...”. Ela € viva porque € revivida por aquele que contou a determinado sujeito
suas experiéncias e consequentemente inaugura no ouvinte a possibilidade de vivenciar o
contetdo narrado, alids a propria Biblia enquanto Escritura Sagrada / Texto fundante s
¢ viva porque ela € composta por uma coletanea de historias “verdadeiras” que foram
narradas e registradas, € um livro de experiéncias sobrenaturais e sagradas que podem
ser revividas. A experiéncia do outro pode ser inserida na existéncia daquele que ouve, 0
que experimentou Moisés, Davi, Pedro, Paulo ou até mesmo 0 membro da sua igreja,
pode ser também experimentado por aquele que esta diante de si. O texto do outro (sendo
a Biblia ou o compartilhar de experiéncias do meu contemporaneo) provoca o sujeito
religioso, impulsiona-o a buscar viver suas experiéncias, da nome aos elementos que
compde sua identidade.

Empenhados em fundamentar tal hipotese faremos uso das concepcbes de
pensadores que deslizaram pela esteira de Soren A. Kierkegaard (1813-1855) ao deixarem
impresso em seus estudos a convicgdo de que a existéncia e 0 mundo sdo anteriores ao
pensamento.

Acreditamos ser pertinente a partir de agora pincelar alguns recortes extraidos do
pensamento de alguns de nossos referenciais que sdo essenciais para a delimitacdo do
problema. Com isso, colocamos em destaque: Franz Rosenzweig (1886 — 1929) com a
busca pelo dissolver do todo (idealismo) em detrimento de uma existéncia aplicada. Suas
abordagens foram resumidas popularmente como Método Judaico de pensamento.
Contrario a pratica filosofica idealista de enclausurar o pensamento dentro de conceitos
universais e imdveis, buscou a pratica de desconstruir tais abordagens. Seu objetivo
estava na énfase ao pensamento temporal que exerce seu percurso no passado, presente e
futuro. A realidade deve ser vista tendo como premissa a histéria, a temporalidade, a

singularidade do sujeito que se desdobra na contingéncia da histéria, além da linguagem
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como elemento primordial de analise. Sua preocupacgéo nédo era a definigcdo isolada dos
termos, mas a relacdo existente entre eles. O pensamento judaico possui como
pressupostos tais caracteristica, disto reside a nomeacdo popular ao seu pensamento.
Tomando como exemplo o conceito de Deus podemos notar que, seu exercicio filosofico
ndo se ocupa com a tentativa de conceitua-lo por uma pratica que ird lanca-lo cada vez
mais dentro de uma esfera transcendente de existéncia. Deus € analisado como algo dado,
inserido na existéncia de quem se sente tocado por Ele. O sujeito, diante de tal relacao,
busca nomear Deus através da linguagem encharcada de simbolos que se manifestam em
ambientes liturgicos, ou seja, € a pratica interpretativa do sujeito que tendo a existéncia
como o palco de atuagédo de Deus, se sente tocado pelo divino que marca sua relacdo e
muda a contingéncia de sua historia. Daqui extraimos as primeiras impressdes em busca
de uma delimitacdo do tema. O que nos interessa sublinhar € a pratica hermenéutica do
sujeito religioso que através da linguagem verbaliza e materializa em discurso seu
sentimento vivo e pulsante sobre um Deus que nédo é tido como algo distante, mas vivo e
atuante, enraizado em sua historia. Se apresenta sempre como algo dado, enraizado na
existéncia do ser que busca traduzir as provocacdes que surgem desta relacao, o espaco
onde Deus atua é um ambiente repleto de sentido. Através da dindmica imposta pelo jogo
dos simbolos, o sujeito produz e recebe narrativas que irdo fundamentar a construcéao de
sua identidade.

Outro referencial importante em nosso percurso é Martin Buber (1878 — 1965)
com a énfase no didlogo (EU TU) que inclui o outro no movimento de si (apropriacao).
Sua abordagem fenomenoldgica reside na énfase dada a existéncia humana que se
descortina no ambiente da relacdo, mais precisamente no espago do dialogo que se da no
acontecimento do face a face. A realizacdo existencial acontece de forma excelente no
lugar em que o outro ocupa, as concepcdes filosoficas sdo aplicadas nas experiéncias que
acontecem na existéncia do homem enquanto presenca no mundo. Lancado a existéncia
0 sujeito de depara com inimeras possibilidades de ser, a maneira pela qual o sujeito se
posiciona diante daquilo que se apresenta diante de si ira revelar o seu modo de ser. Buber
via na tarefa humana de se posicionar uma dualidade que ele procurou traduzir por dois
pares de palavras-principio: “Eu-Tu” e “Eu-Isso”. Ressaltando o poder da palavra como
portadora do ser ele ndo a via como um simples acontecimento, mas enfatizava a sua
esséncia dialogica. A manutencao do ser acontece pela apropriacdo da palavra, por sua
intencionalidade que conduz 0 homem a atualizag&o de sua existéncia e para sua ontologia

de sujeito falante. O ambiente da vida marcado pelo encontro possui uma singularidade,
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a reciprocidade que acontece entre o Eu e Tu no processo dialogico. Permeado por uma
linguagem propria, a ontologia do encontro se descortina como lugar da revelacéo de
Deus. O exercicio em busca de uma conceituacao de Deus deve ser praticado no percurso
da existéncia. Deus ndo pode ser encarado como um conceito pronto, separado da
imanéncia, mas visto como algo que se dd no ambiente do dialogo, pois € diante das
provocacdes impostas por tal ambiente que Deus se revela como aquele que ira preencher
0s espacos deixados. Somente atraves da préatica dialégica que iremos entender Deus, ndo
como algo pronto, mas o ente a ser alcancado como o Tu. Intensifica-se a pratica da
relacdo pessoal tendo em Deus o conceito de pessoa, aquele que possui em si a qualidade
do Tu eterno que se revela. Com isso delimitamos o nosso tema com o fato de que Martin
Buber valoriza o estado de imanéncia da existéncia humana prefigurado pelo ambiente
do didlogo como espaco por exceléncia da realizacdo do homem, o lugar onde ele
expressa 0 seu modo de ser, pois ao tomar para si posse da palavra exerce a manutengédo
do ser. Ao se sentir inserido no ambiente inter-humano o ser se posiciona no mundo
sempre levando em consideracdo a relagdo com o outro. Com isso, valoriza-se 0 outro
enguanto pessoa, 0 sujeito da troca, € se enxergar em uma posicdo de relacdo munido pelo
poder da palavra. Tal ser ndo se conceitua como um eu centrado em si, mas se posiciona
perante o outro como o Eu-Tu, o ser de esséncia coletiva, que através do ambiente do
encontro se desfaz e se refaz, doando-se a si e recebendo do outro. Diante deste espaco
de constituicdo do ser, entre a procura e 0 encontro que podemos destacar o poder do
testemunho dentro deste ambiente de relacao.

Por fim, ressaltamos aquele que exerce maior importancia em nossa pesquisa,
devido ao espago que ocupa durante nosso percurso. Nos referimos a Paul Ricoeur (1913
—2005) com a importancia dada a identidade como produto de uma narrativa que acontece
no tempo. Por exemplo, é na hermenéutica, conforme apresentada por Paul Ricoeur, que
encontramos as meditacdes do sujeito enquanto tarefa e seus desdobramentos, ou seja, a
formagdo do si mesmo. O si mesmo como tarefa traz consigo a ideia de que ninguém
nasce pronto, todo si mesmo esta sendo formado. Esta formacao passa por etapas que vao
nos moldando e nos transformando. Da mesma forma a nossa identidade também é
constituida. O sujeito encontra-se inserido em uma dindmica relacional onde se depara
constantemente com varias personagens que, pelo confronto, exige de tal sujeito um
desdobrar-se. Neste processo de desdobramento o sujeito vai se tornando em um ser que
recebe do outro e se transformando em um si. Ao aceitar as provocacgdes que recebe

“brinca” de ser o outro e consequentemente se constitui. Notamos, portanto, que a
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constituicdo do si mesmo € formada atraves de uma mimese de muitas personagens que
revelam identificacdo e diferenciacdo, diante desta dialética é que se da a construcdo do
si mesmo. E esta abordagem de Ricoeur, de que o ser humano tem uma dimens3o que s6
pode ser desenvolvida pela intersubjetividade da cultura e do outro, que nos interessa
explorar juntamente com as outras. O si mesmo &, portanto, uma sintese de muitos feita
por identidade e diferengas. Por outro lado, vale destacar que essa relagdo com o outro
que lanca o sujeito no movimento de aproximacao, distingdo e entrecruzamento é algo
que se estabelece no percurso do tempo. As mediacdes e desdobramentos do ser
acontecem no curso do tempo e neste processo o si vai sendo revelado. Aquilo que é
revelado deve ser percebido principalmente pelo proprio sujeito, para que este tome
consciéncia de si, por isso € imprescindivel um olhar voltado para as implica¢des que
ocorrem a este sujeito no decorrer do tempo, uma observacédo detalhada do que faz com
gue ele mantenha sua permanéncia ou transformacao.

Diante de tal quest&o Ricoeur cunha as famosas expressdes tdo conhecidas em seu
pensamento: a identidade idem e ipse. A identidade idem sustenta o conceito de
permanéncia, ou em seus proprios termos o conceito de mesmidade, ou seja, 0 sujeito se
mantém da mesma maneira, mesmo diante das provocac@es do tempo que o tocam ao
longo da vida. Por exemplo: de maneira bioldgica ele mantem a mesma constituicao que
tinha quando crianga, permanece 0 mesmo garoto que brincava mesmo ndo tendo a
consciéncia que tem hoje, é filho do mesmo pai e possui um numero de identidade
imutavel. Ja a identidade ipse € a identidade formada existencialmente através de nossas
experiéncias que nos ajudam a formar o nosso eu. A Unica forma de entender este duplo
posicionamento em relacdo ao tempo é através do ato da narrativa. Somente pelo ato de
narrar que o sujeito compreende a si mesmo e torna-se reconhecivel aos outros. A
constituicdo e compreensao de uma histdria passa necessariamente pelo ato de narrar,
narrar acerca de si e receber a narrativa do outro. O ambiente das relagdes produz histérias
de si e histdrias dos outros que serdo entrelacadas criando um processo de reconhecimento
de si no outro e consequentemente a presenca do outro na vida do si. Com isso, formamos
uma identidade do si mesmo que é narrativa. Em sua tarefa narrativa o sujeito busca
organizar o seu mundo e torna-lo perceptivel ao outro, para isso usa como ferramenta o
enredo narrativo que organiza ideias e fundamenta valores que serdo articuladas de forma
que faca sentido para quem ouve. Portanto, a melhor forma de entender a formacéo da
identidade de tal sujeito é levando em consideracdo que este, inserido no percurso do

tempo vai se desdobrando e estendendo sua relagdo com o outro e por meio do ato
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narrativo constroi sua identidade ndo como de um sujeito conceituado como “eu”, mas
como um si.

Sendo assim, supomos ser conveniente afirmar que o sujeito religioso inserido em
seu ambiente, se apropria das histdrias narradas (testemunhos) pelos outros para construir
a sua identidade. E através do reconhecimento destas narrativas que o sujeito religioso
cria suas identificagdes e diferengas e consequentemente se constitui em um “si mesmo
como outro”. Na prética de sua consciéncia reflexiva este sujeito, enquanto inserido em
um ambiente religioso, se sente capaz de se auto definir como tal, como um “eu” religioso
capaz de agir de acordo com as normas impostas pela confisséo de fé da qual ele faz parte.
Consequentemente este sujeito que se auto define e se sente capaz de agir, narra a sua
identidade através do testemunho. Fazendo uso da memoria este sujeito recorda a suas
atitudes, que o tornam responsavel por seus atos que foram determinados por sua
formacédo existencial, e através da promessa narrada ele se empenha em romper 0s seus
limites em busca de uma vida condizente com a sua confissdo de fé. Ao mesmo tempo
que transmite sua identidade narrativa por meio do testemunho, recebe dos outros a
mesma préatica. Assim, o sujeito religioso vai se constituindo como tal.

Mergulhado em uma préatica cultica, o sujeito religioso inserido em uma
comunidade de fé se sente provocado em sustentar sua identidade diante dos desafios de
uma esfera coletiva. Com isso, existe algo de essencial para sua preservacdo e manutencao
neste ambiente: a sua maneira de se relacionar com a fé enquanto elemento vivo dentro
de uma dindmica existencial. Fazemos mencéo ao aspecto vivo da fé, como a tentativa de
analisa-la ndo de maneira meramente conceitual como um enunciado gque se resume por
teoria, mas enfatizar seu aspecto de vivéncia, i.e., 0s predicativos impostos pela fé
inauguram no sujeito o desejo de aceitar e responder as suas provocacdes aplicando-as a
sua condicdo existencial. Ao se deparar com a possibilidade de desfrutar as
transformaces impostas pelas respostas dadas a fé, o sujeito traduz suas reinvindicacdes
por experimento, a fé passa a ser degustada e inserida na existéncia, ela se torna em algo
Vivo, pulsante e participante da manutencdo de uma identidade. Diante disso, inaugura-
se 0 anseio de compartilha-la, de inserir na dindmica do coletivo a particularidade que o
toca. Nesta esfera da partilha a comunidade de fé torna-se em um ambiente vivo e
significativo para quem encontra-se inserido nele. Observa-se, portanto, que as
particularidades do sujeito, as aplicacfes da fe a sua existéncia, bem como o desdobrar
gue constitui o seu ser, passa a ser algo dado, como elemento exposto aquele que esta

diante de si. Tal exposi¢do se materializa de forma narrativa, o elemento vivo da fé é
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organizado em um enredo narrativo, é testemunhado. O sujeito que testemunha sua
existéncia doa através do ambiente coletivo, aspectos de uma vivéncia, que por sua vez,
encontra 0 outro mergulhado na mesma provocativa: a de responder as inquietagoes
impostas pela fé que serdo responsaveis pela constituicdo do ser. Assim, percebemos que
é extremamente pertinente uma analise mais detalhada do testemunho e sua observacao

merece uma atencédo especial. Diante disto surgem alguns questionamentos, como:

1- Porque o testemunho exerce papel tdo importante no culto religioso? Porque
as denominacgdes evangélicas dao tanta énfase a pratica do testemunho? A
grande questdo a ser observada é que, seja de maneira contida ou extravagante,
independente da intensidade do seu uso, o testemunho ¢ algo sempre presente;
porque isto ocorre?

2- Qual o conteudo deste testemunho, quais elementos que o compde? A
narrativa do testemunho possui elementos que servem de apropriacdo para a
constitui¢do da identidade de quem recebe tal enunciado?

3- Até que ponto a alteridade é importante para a manutencéo da fé, para o viver
em comunidade? Quais as implicacdes dessa fé compartilhada? E a alteridade
que faz com que a fé se mantenha sempre viva e significativa para quem a
experimenta?

4- O que faz com que as pessoas se identifiguem com determinada confissao de
fé e ndo com outra, que se mantenham em suas tradi¢es? O que faz com que
a leitura de fé feita pela minha confissdo seja aceita como verdadeira e valida
para mim? Porque a leitura de fé feita por outras confissdes torna-se contréarias

a minha?

Diante de tal problematizacdo nos sentimos estimulado na defesa do seguinte
argumento: A analise da fé ndo é um exercicio a ser feito de forma simplesmente tedrica,
ela possui um elemento vivo e fundamental. O desejo do sujeito religioso inserido em um
espaco coletivo o conduz ao compartilhar da fé permitindo com que ela se mantenha viva
entre uma comunidade. Sendo assim, o reconhecimento da fé clama pelo testemunho do
outro. Portanto, o testemunho é elemento fundamental para a constituicdo do sujeito
religioso. A identidade religiosa se da pela atitude de habitar o mundo do texto (discurso)

que se revela no testemunho do outro. Desta forma, através dos referenciais apresentados
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aqui, acreditamos ser capaz de mostrar o sentido mesmo de reconhecimento de fe, e neste
reconhecimento de fé o sujeito religioso se constitui, constroi sua identidade.

Em suma, a hipotese que pretendemos fundamentar no percurso deste trabalho se
conceitua nos seguintes termos: o testemunho € elemento constitutivo do sujeito religioso,
pois este atraves da dindmica da sua existéncia que inclui o outro no movimento de si
produz seu proprio texto e recebe o texto do outro. E constitutivo porque sua identidade
se da pela atitude de habitar o mundo do texto (discurso) que se revela no testemunho do
outro. Munidos dos referenciais que serdo apresentados durante nosso percurso temos
como objetivo investigar a originalidade do testemunho e como se da a fundamentacéo
do sujeito religioso por ele mediado.

Diante disto, nosso trabalho serd divido em 4 capitulos fundamentados nos
seguintes objetivos especificos:

Capitulo 1- Analisar os pressupostos que fundamentam o testemunho
enquanto texto partindo de um percurso metodoldgico que se desdobra desde
uma tentativa de conceituar o que é testemunho aos moldes aplicados aqui, até
um percurso hermenéutico que abrange toda uma abordagem contemporanea
bem como as contribui¢cdes da fenomenologia ao processo hermenéutico.
Capitulo 2- Analisar o contetdo do testemunho enquanto o texto de si para
que com isso se possa fundamentar suas implica¢Ges na constituicdo do sujeito
religioso.

Capitulo 3- Analisar o contedo do testemunho enquanto o texto para o outro
e a importancia de sua recep¢do como parte essencial da constituicdo do
sujeito religioso.

Capitulo 4- Analisar a importancia do testemunho como o texto para a religido
dando énfase ao elemento vivo que a fé possui e seus desdobramentos para a
manutencdo da vida em comunidade, bem como buscar uma compreensao do
testemunho e suas implicagdes para a preservacao das tradi¢des e confissfes
de fé.

O procedimento metodoldgico da pesquisa € o hermenéutico com incidéncia no
processo critico-analitico a fim de evitar circularidades. Por se tratar de um trabalho
interpretativo e com investigacdo, sobretudo, de obras selecionadas e a comparacao das
mesmas, a tarefa interpretativa fundamentara as escolhas e a problematiza¢do para o

tratamento tanto das fontes bibliograficas quanto da exposicao e reflexdo dos conteidos
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segundo a hermenéutica, preservada e desenvolvida, principalmente, nas obras de Paul
Ricoeur e em textos de cunho metodolégico de Wilhelm Dilthey. Quanto ao
procedimento, inicialmente pretende-se, na tentativa de uma melhor compreenséo do
pensamento de Franz Rosenzweig, Martin Buber e Paul Ricoeur e suas implicacdes para
o desenvolvimento e fundamentacéo deste trabalho usaremos como base de discussédo de
nosso referencial tedrico trés aspectos.

O primeiro deles, a fenomenologia hermenéutica, que sera usada com o objetivo
de descrever elementos fundamentais da nossa percepcao sobre a leitura destes autores,
ndo apenas com a preocupacao de levantar nossa intuicdo sobre o pensamento manifesto
por eles, mas aborda-lo também de forma interpretativa.

Por entender que estamos abordando algo que exige interpretagéo, trabalharemos
também com os conceitos de sentido e significado, pois entendemos que no processo
hermenéutico partimos do significado em busca do sentido, ou seja, o significado é um
recorte do sentido. Em suma, temos como significado os conceitos apresentados por
Rosenzweig, Buber e Ricoeur e buscaremos compreender o sentido por tras deles, com a
finalidade de uma abertura para uma nova forma de compreensédo de seus pensamentos.

Com isso, chegamos ao terceiro aspecto de nosso referencial, a analitica
existencial, onde buscaremos aplicar nossos conceitos apreendidos dentro de uma anélise
existencial contemporanea, com o intuito de adquirir sentido que fundamente as

pretensdes manifestas neste trabalho.
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1 O PERCURSO METODOLOGICO

1.1 A hermenéutica fenomenoldgica

1.1.1 Pressupostos de uma hermenéutica contemporanea — da abertura de
Schleiermacher a especificidade de Ricoeur

Em linhas gerais entendemos por hermenéutica como a arte da interpretagéo. Tal
conceito ja constituido e encarnado ao termo traz-nos a falsa ilusdo de uma delimitago
ja fundamentada. O que percebemos é que ao longo da histéria as tentativas de
fundamentar seu conceito® e o uso atribuido? a ele sofreram vérias alteracdes. O que
propomos enfatizar é que falar em hermenéutica ¢ estar diante de uma problematica a ser
analisada antes que se possa utilizd-la como ferramenta metodol6gica. Por isso vale

analisar o percurso historico que vai, formalmente em nosso recorte, de Schleiermacher

! Platdo fazia uso do termo hermeneia num contexto em que se fazia uma distin¢cdo entre objetos que
nao suscitam problema para a inteligéncia e objetos, que de maneira oposta, apresentam problema por
afetar o sentido com impressdes opostas entre si. O que entende-se por interpretagdo sdo justamente
essas impressGes opostas, e ndo o trabalho do intelecto na busca de eliminar tais contradigses.
Hermeneia portanto, parece indicar o modo de perceber, entender algo apresentado pelo mundo
externo. Ja Aristételes (onde aparece pela primeira vez o termo hermeneia no livro: Peri hermeneia: sobre
a interpretacdo) ligava o termo a expressdo: a lingua é “interprete” dos pensamentos porquanto o
exprime para o exterior. Em Tomas de Aquino interpretar significa elucidar os significados obscuros de
um texto. Tal concepgdo se estendeu por toda a idade média até a era moderna sobre aqueles que
utilizavam tal conceito ao oficio da interpretagdo biblica. Schleiermacher aplica seu sentido para a
compreensdo de qualquer texto cujo seu sentido ndo seja imediatamente claro, do qual estejamos
separados por alguma distancia, seja ela, linguistica, histdrica ou psicoldgica. Dilthey, por sua vez,
entendia que uma vez identificado o produto histdrico por exceléncia no texto, a interpretagdo pode
tornar-se a forma de conhecimento tipica de todas as ciéncias historicas, mesmo mantendo a sua
constitutiva referéncia aos textos. Heidegger via na interpretacgdo a articulagdo da compreensdo que nos
constitui como existentes. Gadamer se apropria do conceito de que a interpretagdo é a dimensdo
constitutiva de toda existéncia para propor uma verdadeira ontologia hermenéutica. Ricoeur ressalta ao
conceito de interpretagcdao como o desvendar os sentidos ocultos, como algo reservado a compreensdo
dos simbolos. Estes sdo so alguns exemplos dentre tantos outros apresentados por Nicola Abbagnano em
sua obra. Cf. Abbagnano, Nicola. Dicionario de Filosofia, 2014, pp. 665-667.

2 Richard E. Palmer nos apresenta através de uma breve abordagem histdrica e cronoldgica, o que ele
nomeou de seis definicGes modernas de hermenéutica: 1- uma teoria da exegese biblica; 2- uma
metodologia filoldgica geral; 3- uma ciéncia de toda a compreensao linguistica; 4- uma base metodoldgica
dos Geisteswissenschaften; 5- uma fenomenologia da existéncia e da compreensdo existencial; 6-
sistemas de interpretagdo , simultaneamente recoletivos e iconoclasticos, utilizados pelo homem para
alcancar o significado subjacente aos mitos e simbolos. Numa tentativa de renomea-los ele os definiu de
1- énfase biblico; 2- filoldgico; 3- cientifico, atribuida a Schleiermacher por sua tentativa em dar a
hermenéutica uma base universal e sistematica; 4- Geisteswissenschaftiche, refere-se ao projeto de
Dilthey; 5- existencial, cobre as concep¢bes hermenéuticas de Heidegger e Gadamer; 6- Culrural, sugere
ariqueza das aplicagdes que Ricoeur faz da hermenéutica na sua procura de uma filosofia mais adequada,
centrada na interpretagdo dos simbolos. Cada uma destas defini¢Ges ressalta aspectos diferentes do ato
da interpretagdo remodelando o préprio conteddo da hermenéutica. Cf. PALMER, Richard E.
Hermenéutica, 2018, pp. 53-54.
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a Ricoeur, a fim de que possamos entender quais pressupostos fundamentam e compdem
0 termo em sua aplicacdo contemporanea e, com isso, manifestar em qual sentido
pretendemos utiliza-lo.

Iniciamos nosso percurso pela atitude de Friedrich D. E. Schleiermacher (1768-
1834) nomeada aqui como uma abertura ao pensamento hermenéutico. Tal abertura se
d4 devido a sua proposta de uma hermenéutica universal em detrimento a uma
hermenéutica fundamentada em uma aplicagdo especifica, centrada em uma tradigdo
judaico-cristd de exegese biblica. Seu objetivo era o exercicio de uma hermenéutica geral
visando a aplicacdo de seus principios a todos os tipos de interpretacédo de texto.

A base inicial do pensamento de Schleiermacher repousa sobre uma prética
dialética que tem como argumento a inseparabilidade de pensamento e linguagem® e a

conviccdo de uma inexisténcia ou impossibilidade de uma linguagem universal:

N&o ha nenhum retroceder histdrico a uma época onde todos os homens falam
a mesma lingua e de que ndo hd uma linguagem universal que escape a
historicidade poderia ser minorada caso se aceitasse a possibilidade de uma
linguagem ideal construida. Schleiermacher, no entanto, recusa
terminantemente essa via. Toda linguagem contém em si um modo de intuir
ou uma reparti¢do prévia do que € dito, na medida em que se institui & base de
uma organizacéo esquematizante. O que significa dizer que a interpretagéo ndo
se refere apenas as expressdes linguisticas, mas antes que a prépria linguagem

interpreta o real.*

E impossivel recortar a linguagem e encaixota-la em um determinado periodo
onde poderiamos acessa-la sem interferéncias. A linguagem se situa na histéria, e por isso
possui uma historicidade que se impde por recortes e reparticdes do que é dito no
momento. Constitui uma releitura do real.

Com isso entendemos no que reside sua dialética. Seu ponto de partida é a reflexdo
sobre as relagdes entre o universal e o particular. O universal nunca se apresenta nas
conotacdes de seu termo, mas sempre aparece sobre uma forma particular; de outra feita,

0 particular, ndo se resumi a si, mas expande a sua particularidade e manifesta a presenca

3 partindo da premissa de que toda fala depende de um pensamento anterior, a tarefa bésica da
compreensdo consiste em rastrear uma expressdo de volta a intencdo que a anima. O objetivo é a busca
do pensamento que o orador queria expressar ao materializa-la em linguagem. Cf. GRONDIN, Jean.
Introduction to Philosophical Hermeneutics, 1994, p.68.

4 BRAIDA, Celso R. In: SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica: arte e técnica da interpretagio,
2010, pp. 11-12.



24

do universal. Em outras palavras € entender o universal dentro das possibilidades de uma
dada linguagem. Por isso a importancia da hermenéutica, que ndo deve se preocupar com
principios interpretativos, mas sim com o pensamento que se revela em um determinado
discurso, ndo preso a uma universalidade, mas que se manifesta através de uma linguagem
historica.®

Disto surgi o conceito de uma hermenéutica geral, ndo presa a regras e
procedimentos interpretativos, mas na busca de uma compreensdao em geral. A pergunta
a ser formulada ndo deve ser quais principios devemos utilizar para a interpretacdo de
determinados textos, mas além disso, o que significa interpretar ou compreender, o que
estd por detras desta atitude. N&o se propde uma abordagem objetiva, mas um foco nas
condigdes e efetivagbes. Com Schleiermacher a pratica hermenéutica passa de uma
abordagem técnica e cientifica para um cunho filoséfico, onde compreender é uma arte
que esta conectada com a arte de falar e de pensar.® Richard E. Palmer diante do mesmo

pensamento nos revela:

E assim Schleiermacher coloca esta questdo geral como ponto de partida da
sua hermenéutica: como é que toda ou qualquer expressdo linguistica, falada
ou escrita, é compreendida? A situa¢do de compreensdo pertence a uma relagao
de didlogo. Em todas as situacfes desse tipo hd uma pessoa que fala, que
constréi uma frase com sentido, e hd uma pessoa que ouve. O ouvinte recebe
uma série de meras palavras, e subitamente, através de um processo misterioso,
consegue adivinhar o seu sentido. Este processo misterioso, um processo de
adivinhag#o, € o processo hermenéutico. E o verdadeiro lugar da hermenéutica.

A hermenéutica é a arte de ouvir.”

Interessante perceber que em Schleiermacher a compreensao é encarada como

arte.® Tal concepcéo se fundamenta pela habilidade de uma liberdade em retornar aos

5 BRAIDA, Celso R. In: SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica: arte e técnica da interpretacdo,
2010, pp. 13-14.

6 Ibid., pp. 14-15

7 PALMER, Richard E. Hermenéutica, 2018, p. 120.

8 Ao se referir a hermenéutica como a arte da interpretac3o, Schleiermacher n3o se referia a um processo
meramente criativo e subjetivo. Além disso, como relatava o espirito da época, arte traz consigo o sentido
de saber fazer algo, é sobre este prisma que estava as definicGes de “artes técnicas” e “belas artes”. Sendo
uma arte, a hermenéutica possui regras metodoldgicas, mas sua aplicacdo ndo deve se restringir a isso.
Como o préprio Schleiermacher afirmou: “Talvez toda linguagem possa ser aprendida através de regras,
e aquilo que pode ser aprendido dessa forma é mecanismo. A arte é aquilo para o qual admitidamente ha
regras. Mas a aplicagdo combinatdria dessas regras ndo pode, por sua vez, ser limitada por regras”. Ele
traga um contraste entre hermenéutica e retérica. Enquanto aquela é a arte da compreensdo, esta é a
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processos mentais do autor do texto. O acesso ao pensamento do autor tem como
ferramenta a materialidade do texto e este por sua vez é produto da mente do proprio
autor. O autor constroi a frase dentro de seu ambiente seméantico e o leitor/interprete
penetra nas estruturas da frase e consequentemente no pensamento do autor. Sendo assim

ele propde a interpretacio em dois momentos: o gramatical e o psicoldgico.’

A linguagem pode ser vista de duas maneiras. Por um lado, qualquer enunciado
a ser compreendido é um exemplo do uso geral de uma determinada
comunidade linguistica. Isto é, toda expressdo segue uma sintaxe prescrita ou
padréo de uso e &, nessa medida, supra-individual. O aspecto da hermenéutica
preocupado com este aspecto da linguagem Schleiermacher chama de “o lado
gramatical” da interpretagdo. Sua tarefa é elucidar uma expressdo por
referéncia ao contexto total constituido pelas possibilidades de uma linguagem.
No entanto, uma expressao nao é apenas o veiculo andnimo de uma linguagem
fundamentalmente supra-individal; é também a manifestacdo de uma mente
individual. As pessoas nem sempre querem dizer a mesma coisa com as
mesmas palavras. Se o fizessem, haveria “apenas gramatica”. Ao contrario da
tendéncia de dissolver a compreensdo em gramética associada ao
estruturalismo durante os anos de 1960, a hermenéutica também deve prestar
atengdo ao outro lado da interpretagdo: o individual. Interpretagdo “técnica” é
o termo que Schileiermacher da a esse segundo aspecto do entendimento.
Aparentemente, técnico aqui se refere ao fato do intérprete estar tentando
entender a arte especial (techne) que um autor empregou em uma de suas obras.
Claramente, para fazer isso, a visdo puramente sintatica da linguagem deve ser
substituida pelo que o enunciado realmente estd tentando dizer. O fim e o
proposito € entender uma mente que se revela, uma alma que se manifesta por
meio da linguagem que traz de dentro dela. Assim, Schleiermacher mais tarde

veio a chamar esse lado da interpretagio de “psicoldgico” (tradugdo nossa).'©

arte do discurso. Assim o discurso se move do pensamento interno para sua expressao externa na
linguagem, enquanto a hermenéutica se move da expressado externa de volta para o pensamento como o
significado dessa expressdo. Desta feita, sendo a hermenéutica a arte da compreensao possui como
objetivo compreender corretamente aquilo que foi expressado por outra pessoa, especialmente na forma
escrita. Cf. SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, p. 26.

% Ibid, p. 120.

10 anguage can be viewed in two ways. On one hand, any given utterance to be understood is an instance
of the overall usage of a given language community. That is, every expression follows a prescribed syntax
or pattern of usage and is to that extent supra-individual. The aspect of hermeneutics concerned with this
aspect of language Schleiermacher calls “the grammatical side” of interpretation. Its task is to elucidate
an expression by reference to the total context constituted by the possibilities of a language. Yet an
expression is not merely the anonymous vehicle of a fundamentally supra-individual language; it is also
the manifestation of an individual mind. People do not always mean the same thing by the same words.
If they did, there would be “only grammar”. Contrary to the tendency to dissolve understanding into
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E importante entender uma maxima em Schleiermacher, a hermenéutica tem como
objetivo reconstruir o processo criativo do autor - as tramas inclusas em sua mente - e
com isso tornar possivel o processo de compreender o autor melhor que ele mesmo. Tem
como possibilidade ver por uma perspectiva mais ampla o todo em que o autor esta
inserido (porque temos como lente para isso a linguagem expressa e materializada em
texto) e com isso resgatar o que existe no inconsciente do processo criativo do autor. E se
colocar na posicao do autor e reconstruir o texto, completar a interpretacéo.

Sobre a interpretacdo gramatical, percebemos que a hermenéutica possui um
movimento ciclico (comparativo), pois 0 contetdo a ser interpretado é explicitado em
expressoes da linguagem inseridas em uma totalidade desta linguagem, que por sua vez
encontra-se enraizada em um momento histérico que compde o0 pensamento do autor.
Existe uma interdependéncia dialética entre o que é particular e o que é geral, entre parte
e todo. Uma palavra para ser entendida deve estar relacionada ao sentido de uma frase e
o0 sentido da frase como um todo depende do sentido da palavra em sua particularidade.
Em linhas gerais, ndo se entende a parte sem o todo e ndo se entende o todo sem a parte.

Neste movimento de vai e vem é que se da a compreensdo. Como bem ressaltou Gadamer:

Em principio, compreender é sempre um mover-se nesse circulo, e é por isso
que o constante retorno do todo as partes e vice-versa se torna essencial. A isso
se acrescenta que esse circulo estd sempre se ampliando, j& que o conceito do
todo é relativo e a integracdo em contextos cada vez maiores afeta sempre
também a compreenséo do individual. Schleiermacher aplica & hermenéutica
esse seu procedimento tdo habitual de uma descrigdo dialética polar, fazendo
jus assim ao carater provisorio e infinito da compreensdo que ele desenvolveu

a partir do velho principio hermenéutico do todo e das partes.!

grammar associated with structuralism during the 1960s, hermeneutics must also pay attention to the
other side of interpretation: the individual. “Technical” interpretation is the term Schleiermacher gives to
this second aspect of understanding. Apparently, technical here refers to the fact that the interpreter is
trying to understand the special art (techne) that an author employed in one of his works. Clearly, in order
to do so, the purely syntactic view of language must be superseded by what the utterance really is trying
to say. The end and purpose is to understand a mind that discloses itself, a soul that manifests itself
through the language it brings forth from within it. Thus Schleiermacher later came to call this side of
interpretation “psychological”. Cf. GRONDIN, Jean. Introduction to Philosophical Hermeneutics, 1994,
p.69.

11 GADAMER, Hans Georg. Verdade e Método I: Tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica,
2002, pp. 261-262.
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Com isso percebemos que a compreensdo é essencialmente referencial, sempre
parte de um movimento comparativo de uma coisa relacionada a outra. O pressuposto é
o fato de que o sentido nunca esta em uma parte isolada, mas na correlacéo entre elas. O
circulo hermenéutico de Schleiermacher serve de fundamentacdo para descrever o
processo de compreender, pois é evidente em seu pensamento que a compreensdo move-
se dentro de um circulo. Sendo assim percebemos que 0 processo de compreensao nao
acontece de maneira imediata, & sempre através de um movimento ciclico de buscar
apreender a linguagem de um escrito (método gramatical) e a interioridade de um autor
(método psicoldgico) inserido em um contexto historico, buscando uma visdo cada vez
mais apurada do todo e da parte. Assim podemos nos colocar em uma posi¢do de
compreensdo melhor e estar habilitados para onde culminou o auge de seu
empreendimento, a saber, a hermenéutica psicoldgica. Fazemos referéncia a este conceito
como o climax do seu pensamento? devido ao fato de que é muito importante para
Schleiermacher que a eficécia do circulo hermenéutico implica em um elemento intuitivo:
ele ressalta um ambiente, uma area de compreensao coletiva, partilhada entre o que fala
e 0 que ouve.

Compreender um texto € também compreender sua individualidade, ou seja, a
individualidade do autor que compds o texto, é se adequar ao seu génio particular. Vale
a ressalva de entender que tal individualidade e particularidade por mais que nos conduza
a uma leitura de singularidade possui para Schleiermacher uma coletividade, uma
comunidade de sentido. De maneira simpléria podemos deduzir que a individualidade do
autor € a individualidade também do leitor. Como bem afirmou o proprio Schleiermacher
ao tracar uma critica a hermenéutica judaico-crista: “Seguramente ndo se pode entender
o espirito sagrado sem o espirito sagrado”*® E isto que fundamenta a ideia do
conhecimento prévio (condi¢do fundamental para o circulo hermenéutico) como minima
condicdo para a compreensdo. Orientada pelo comportamento divinatério daquele que
interpreta, a hermenéutica psicoldgica, busca por sua vez uma reformulacéo do ato criador

do autor do texto.

12 Gadamer compartilhou do mesmo sentimento ao relatar: “Assim, ao lado da interpretacdo gramatical,
ele coloca a interpretagdo psicoldgica (técnica) — e é aqui que se encontra sua contribuicdo mais genuina.
(...) A hermenéutica abrange a arte da interpretagcdo gramatical e psicoldgica. Mas o que hd de mais
préprio em Schleiermacher é a interpretacdo psicoldgica. E, em ultima andlise, um comportamento
divinatdrio, um transferir-se para dentro da constituigdo completa do escritor, um conceber o “discurso
interno” da feitura da obra., uma reformulagéo do ato criador”. Cf. GADAMER, Hans Georg. Verdade e
Método I: Tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, 2002, pp. 256-257.

13 SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica: arte e técnica da interpretacdo, 2010, p.67.
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O método divinatério é aquele em que nos transformamos no outro, de modo
a captar diretamente a sua individualidade. Neste momento da interpretacéo,
saimos de nés préprios e transformamo-nos no autor, de modo a podermos
captar huma plena imediatez, o seu processo mental. Contudo, o objetivo
altimo nédo é compreender o autor de um ponto de vista psicoldgico; é antes ter

acesso mais pleno aquilo que é significado no texto.

O transportar-se para 0 outro através da tarefa hermenéutica onde nos despojamos
de nos e nos transformamos em outro que se desvela nas tramas do texto sé € possivel
devido a uma base de sentido, a saber, uma espécie de “tu do texto”, uma individualidade
que a0 mesmo tempo se mistura com uma coletividade, um ponto de encontro.

Para efeito de uma aplicacdo ao que interessa a tese a ser defendida neste trabalho,
percebemos que ha em Schleiermacher algo importante a ser posto em questdo: 0 método
psicoldgico (divinatorio) de sua hermenéutica s é possivel porque temos um ponto de
contato com o texto, carregamos dentro de nds parte dos demais. Este ponto de contato,
estas manifestagdes em comum que denominamos de “tu do texto”, que torna possivel
um transportar-se para 0 outro que possui em si uma individualidade pela qual me
identifico. A abertura mais significativa de Schleiermacher dentro do campo
hermenéutico foi sua atitude de desamarrar esta disciplina de uma aplicacao especifica e
limitada e dar a ela uma conotacdo de didlogo. O que torna possivel a interpretacdo de um
texto é ter sobre ele uma atitude dialdgica. Estar aberto para se achar e se perder, se
despojar de si e receber um outro onde o objetivo final ndo é a simples descoberta do
outro, mas o0 mundo de sentido que ele revela, sempre aberto a uma nova reconstrucéo.
Muito mais que ser intérprete, é ser co-autor de um texto sempre em desenvolvimento.

Se em Schleiermacher a hermenéutica ganha aplicacdes mais amplas que vao além
da técnica de especialistas a interpretacdes de oraculos ou textos sacros expandindo para
o problema geral da compreensao, € com o filésofo e historiador literario Wilhelm Dilthey
(1833-1911) que tal disciplina recebe contornos ainda mais especificos dentro da tarefa
filoséfica inaugurada por seu antecessor. Dilthey aplica o problema da compreensdo as
esferas da existéncia humana. Richard E. Palmer usa a expressdao alema

Geisteswissenschaften para uma aplicacdo mais precisa dos objetivos de Dilthey:

14 pPALMER, Richard E. Hermenéutica, 2018, p. 124.
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(...) Geisteswissenschaften — quer dizer todas as humanidades e as ciéncias
sociais, todas as disciplinas que interpretam as expressdes da vida interior do
homem, quer essas expressdes sejam gestos, atos historicos, leis codificadas,

obras de arte ou de literatura.l®

O foco de Dilthey estd muito além da literalidade do texto, mas nos
desdobramentos que se expressam na existéncia humana que se expande e se ramifica. E
buscar a compreensdo das expressdes da vida interior humana - concreta, historica e viva.
Em linhas gerais, a tarefa da hermenéutica ¢ buscar interpretar os registros “escritos” da
existéncia humana. Por escritos ndo devemos entender somente 0s textos, mas toda e
qualquer forma de expressdes e manifestagdes que se materializam e tornam possiveis
serem verificadas de maneira concreta.

Dilthey reconhecia sua divida ao empreendimento hermenéutico de
Schleiermacher e € importante para uma melhor compreensdo dos seus argumentos
entender as caracterizacdes que ele aplica a este. Segundo ele, Schleiermacher sofreu forte
influéncia de dois pensadores Johann Fichte (1762-1814) e Friedrich Schlegel (1772-
1829), o primeiro por sua teoria da producdo (afirma que o eu cria uma obra escrita
particular) e o outro por sua teoria da reproducdo (implica no conceito de que o intérprete
precisa reproduzir o ato da criacdo para que a compreensao seja possivel). Para Dilthey,
Schleiermacher praticou de forma brilhante uma espécie de fusdo destas duas teorias. Em
resumo, o que para Dilthey foi a grande contribuigdo de Schleiermacher foi entender que
a solucdo para o problema hermenéutico se da quando entendemos que a compreensao é
a continuidade de um movimento ja iniciado, ou melhor, a compreensdo é um processo
de recriacio do processo criativo. Compreender é recriar.*®

Em busca de fundamentar seus argumentos Dilthey traca uma distin¢do entre os
modos de cognicéo: explicagdo e compreensdo. A explicacdo é a ferramenta das ciéncias
naturais que trabalha com os conceitos de causa e efeito, impressdes sensoriais e
experiéncias concretas. A compreensdo € utilizada nas ciéncias humanas voltada para o
pensamento, vontade e manifestacbes do espirito. O grande objetivo de Dilthey era o
estudo do homem pelo viés humanistico. Era entender os fendmenos humanos muito além
de meros dados empiricos. Era enxergar o0 homem como um todo, um ser social

mergulhado em seu ambiente, sofrendo alteragGes e alterando situagGes.!’ Nesse processo

15 PALMER, Richard E. Hermenéutica, 2018, p. 137.
16SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, p. 53.
7 DILTHEY, Wilhelm, El mundo histérico, 1963, p.172.
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a experiéncia humana se materializa em dados concretos, a psique do individuo se desvela
e se apresenta de maneira legivel para quem o vé. Os dados concretos, tdo valiosos as
ciéncias naturais, sdo na verdade expressfes da interioridade humana. Portanto, para
Dilthey a existéncia humana é sempre um dado a ser apreendido através de sinais, gestos,
sons, acoes, textos com suas literalidades, etc. Portanto, o caminho investigativo ndo parte
das impressGes sensoriais, mas pelo contrério parte do ser humano inteiro como
pensamento, sentimento, vontade, provocagdes. O visivel nunca € algo meramente dado,

mas o desvelar de estados psiquicos interiores.

A existéncia de outras pessoas nos é dada, a principio, apenas a partir de fora,
em fatos disponiveis para os sentidos, ou seja, gestos, sons e ac@es. (...)
Portanto, n6s chamamos de compreensdo o processo através do qual
reconhecemos, por tras de sinais dados a nossos sentidos, aquela realidade

psiquica que eles expressam.*®

Percebemos que as manifestacbes do espirito exigem uma interpretacéo.
Buscamos a compreensdo do que nos € familiar. Passamos a jogar com regras
interpretativas, pois nos deparamos com o Vvisivel que revela o oculto que ndo nos é
estranho. Sobre este aspecto é que Dilthey mais se aproxima de Schleiermacher, pois séo
nestes fendmenos que revelam o intimo do outro que criamos a possibilidade de se
encontrar e, portanto, a possibilidade de um ponto de encontro, um mundo psiquico de
aproximacdo. O mundo do outro é a possibilidade de uma reconstrucdo. Vale verificar,
que o interesse ndo esta no individuo, mas no mundo que ele revela, mundo histérico que
imp0e valores a serem selecionados, posicionamentos a serem tomados, reacdes diante
do que é partilhado em um ambiente coletivo. E uma porta que se abre para 0 mundo do
outro, porta que adentramos impulsionados pela interpretacdo da compreensao que
fazemos das expressdes da vida de quem imprimiu suas marcas.*®

O que podemos notar com todo este processo € que Dilthey nos apresenta
elementos importantes para uma hermenéutica do outro. Tal tarefa s6 é possivel se

levarmos em consideracao o peso da historia nesse percurso. Como afirmou Ricoeur:

Antes da questdo de como compreender um texto do passado, deve-se colocar

uma questdo prévia: como conceber um encadeamento historico? Antes da

18 DILTHEY, Wilhelm, Apud, SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, p. 56.
PALMER, Richard E. Hermenéutica, 2018, p. 143.
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coeréncia de um texto, vem a da histéria, considerada como o grande
documento do homem, como a mais fundamental expresséo da vida. Dilthey

é, antes de tudo, o intérprete deste pacto entre hermenéutica e histdria.?

O homem vive a sua vida tomando consciéncia de si em uma consciéncia historica.
E a pratica da razdo em uma percepcdo da vida inserida no fluxo do tempo. A
temporalidade é o primeiro aspecto para o exercicio da consciéncia de si. E o ser inserido
no tempo historicamente vivido que tenta conjugar passado, presente e futuro. Passado
como a memoria de algo me ndo pode ser mudado, presente como percurso constante e
futuro como horizonte a ser avistado e conquistado por nossas atitudes livres. Sendo
assim, como parte inserida em um percurso, toda a compreensdo que fazemos das coisas,
ndo a fazemos pela atitude de entender cada uma delas como algo separado de n6s. O que
buscamos compreender € a relacdo de cada coisa como dado relevante a nossa
vida.?!Como bem traduziu Palmer, a formula hermenéutica de Dilthey é composta de trés
elementos: experiéncia, expressdo e compreensdo. Experiéncia com as conotacgdes
impostas pelo proprio Dilthey ao utilizar o termo em alemao Erlebnis, i.e., experimentar
tem parentesco com o verbo viver, enfatiza a imediatez da prdpria vida ao nos depararmos
com ela; “é algo no qual e pelo qual vivemos, € a propria atitude que temos para com a
vida e na qual vivemos”. EXpressao como conotado pelo termo aleméo Ausdruck, que
poderia facilmente ser traduzido por objetificacio da mente. Como significado
hermenéutico podemos entender como a expressao fixa e objetiva da experiéncia vivida,
0 que se desvela sem a prética for¢cosa da introspeccdo. Compreensédo (Verstehen) visto
ndo como um mero exercicio racional, mas como a pratica pela qual a mente capta a

mente de outra pessoa. Em outros termos:

A compreensdo ndo é mero ato de pensamento, mas uma transposicao e uma
nova experiéncia do mundo tal como o captamos na experiéncia vivida. Nao é
um ato da comparacao, consciente e reflexivo, é antes a operacéo de um pensar
silencioso que efetua a transposigdo pré-reflexiva de uma pessoa para a outra.

Redescobrimo-nos a nds préprios no outro.?

20R|COEUR, Paul. Interpretacdo e Ideologias, 1990, p. 23.
2ISCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, p. 61.
22PALMER, Richard E. Hermenéutica, 2018, pp. 146-157.
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E imprescindivel verificarmos que o ato de compreender atua no processo de
transposicdo de mundo, na habilidade de adentrar e habitar o mundo do outro que é
percebido na experiéncia vivida. O outro que se revela na expressao vivida ndo é visto
como parte distinta de nds, mas como parte que nos compde, que nos provoca, pela qual
nos identificamos. Ao ver a expressdo do outro redescobrimos, redefinimos o que temos
de proprio. E evidente que tudo isso s6 € possivel porque compartilhamos de uma espécie
de espirito objetivo, ou seja, existe um conjunto de percepcdes e conexdes estabelecidas
entre os estados psiquicos interiores e as expressdes empiricas que estdo mergulhados
dentro de uma cultura, de uma contexto histérico-social. Sendo assim, as expressoes que
apreendemos a reservamos em um ambiente situacional que faga sentido a um grupo
comum.?

E importante notar o quanto ecoa de maneira primordial tais conceitos para aquilo
que iremos abordar ao longo desta pesquisa. Os testemunhos sdo registros textuais da
experiéncia humana. S&o manifestagdes de uma vida mergulhada em uma situacéo
existencial que diante das provocacgdes impostas por esta, se revela, se apresenta ao outro.
Este por sua vez, pratica a compreensdo (nas conotacdes expressadas acima) por uma
transposicdo de mundo, aceitando suas provocacdes e reformulando sua existéncia.

Ap06s o impulso significativo de Dilthey a hermenéutica situando-a no horizonte
da historicidade, surge aquele que se apropria deste ambiente inaugurado com maestria
acentuando novos sentidos, como por exemplo, a for¢ca da temporalidade no exercicio da
auto compreensdo. Nos referimos ao filésofo aleméo Martin Heidegger (1889-1975) que
torna o exercicio hermenéutico numa ontologia da compreensao e da interpretacéo.

Se em Schleiermacher a hermenéutica tinha como fundamento as condicGes
comuns que se apresentam a toda espécie de didlogo, e em Dilthey a compreensao se
separa do campo cientifico para o histérico dando ao homem o poder de compreender as
expressdes da vida que se da no encontro da vida vivida, € em Heidegger que a
hermenéutica ganha um impulso de se tornar essencialmente o poder ontoldgico de
compreender e interpretar, tornando possivel a revelacdo do ser das coisas, enfatizando
as potencialidades deste préprio ser. Nao se desvincula da ideia da hermenéutica como a
teoria da compreensdo, mas o que se busca é definir esta compreensdo de modo diferente,
a saber, de maneira ontologica. Para Heidegger, compreender é captar as potencialidades

que 0 ser possui e que vao sendo impressas no processo da existéncia, no contexto de

23 DILTHEY, Wilhelm, El mundo histérico, 1963, p.159.
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mundo. N&o é termos a capacidade e 0 dom de sentirmos a situacéo de outra pessoa, nem
é o poder de captar mais profundamente o significado que se revela nas expressdes
manifestas da vida. E além disso, a compreensio ndo deve ser encarada como algo prévio,
que se possua anteriormente, mas como algo que acontece no modo de ser no mundo. E
interessante pensar que por mais que se ressalte a realizacdo da compreensdo a uma
questdo situacional, sua relagdo esta sempre vinculada ao futuro, possui sempre um
carater projetivo. Ao invés da sua esséncia se enraizar na simples captacdo de um
acontecimento situacional se projeta para a revelacdo das potencialidades que se
concretizam no ser, a situacdo ndo é vista como algo do momento, mas como horizonte
de possiveis.?

Para que possamos melhor compreender a importancia do aspecto situacional para
0 pensamento de Heidegger vale levar em consideracdo um termo de peso em seu
pensamento, a “facticidade”. A facticidade ¢ o que o Dasein®possui de particular. A
compreensdo deste “ser-ai” estd sempre vinculada ao seu contexto circundante, ou seja, a
facticidade. A grande caracteristica da facticidade ndo se da pela individualidade da
minha existéncia, mas pela habilidade que possuo de me lancar no mundo. Como bem

ressaltou o proprio Heidegger:

Faticidade ¢ a designagdo para o carater ontologico de “nosso” ser-ai
“proprio”. Mais especificamente, a expressao significa: esse ser-ai em cada
ocasido (fendmeno da “ocasionalidade”; cf. demorar-se, ndo ter pressa, ser-ai-
junto-a, ser-ai), na medida em que é “ai” em seu carater ontoldgico no tocante
ao seu ser. Ser-ai no tocante ao seu ser significa: ndo e nunca primordialmente

enquanto objetualidade da intuicdo e da determinacdo intuitiva, da mera

2 Ibid., pp. 177-179.

25 Expressdo alem3 que significa ser-ai. O mais importante deste termo é entender sua composi¢cdo em
duas partes: Da-sein. Sein significa “ser” e Da pode significar “Ia”, “ali”, “ai”. Ao perguntar aonde as coisas
sdo encontradas, Heidegger ndo tinha como foco da pergunta sua localizagdo particular, mas todo o
campo aberto, o espago de possibilidades em que a coisa aparece. Isto é o Da que pertence ao nosso ser.
E onde eu estou, onde nés estamos, que pertence a cada um de nés. Cf. GREAVES, Tom. Starting with
Heidegger. 2010, p. 22. Portanto, poderiamos traduzir o Dasein como: o lugar que se manifesta o ser.
Ainda sobre esta questdo vale por em destaque as palavras de Benjamin Crowe: “Over the decades,
Heidegger experimented with a variety of names for the subject matter of his inquiries: “factical life”, “life-
experience”, “Da-sein” or “being-here”, “human Da-sein”, the “worlding of the world”, “being itself [das
Sein selbst]”, the “truth of being”, the “fourfold [das Geviert]”, the “topos of being”. What these terms aim
to capture is the most basic layer of human experience, the place where intelligibility is first constituted
and made possible. On Heidegger’s account, this deep structure is a complex pattern of multiple
historically evolving ways of inhabiting a network of meaning or significance (Bedeutung)”. Cf. CROWE,
Benjamin. Hermeneutics and Phenomenology in: FORSTER, Michael N. GJESDAL, Kristin. The Cambridge
Companion to Hermeneutics, 2019, p. 213
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aquisicao e posse de conhecimento disso, mas ser-ai esta ai para si mesmo no
como de seu ser mais proprio. O como do seu ser abre e delimita o “ai” possivel
em cada ocasido. Ser-transitivo: ser a vida fatica! O ser mesmo nunca é uma
possivel objetualidade de um ter, na medida em que o ser de si mesmo lhe
importa. [...] Caso se tome a “vida” como um modo de “ser”, entdo, “vida
fatica” quer dizer: nosso proprio ser-ai enquanto ai em qualquer expressao

aberta no tocante ao seu ser em seu carater ontoldgico. 26

Sobre 0 mesmo tema, mas em outros termos definiu Ernildo Stein:

Heidegger joga a faticidade num sdbito comego. A vida, a existéncia, ja é
compreensdo do ser. A faticidade se constitui na pré-compreensdo. A forma
radical de exercicio da faticidade é compreender. N&o é preciso a reducéo ao
espirito, nem ao eu transcendental, nem a colocacdo do problema da
compreensao na regido das ciéncias do espirito, para captar o compreender na
sua radicalidade. O compreender j& sempre é fato, é vida. A propria reducao
transcendental, o préprio ver ja radicam na compreensdo e sdo formas

derivadas.?’

Facticidade ¢é o estado de se lancar a uma situacdo que se abre a uma gama de
possibilidades. Sobre este aspecto, ao se deparar com o horizonte de possiveis o ser abre
e delimita o ser que se lanca em determinada situacdo, em um periodo particular da
existéncia. Com isso percebemos que o0 ambiente é sempre ontoldgico, o exercicio da vida
é onde reside a compreensao. Viver é compreender, € analisar o ser-ai, lancado em um
fato, em um momento. E o ser de uma dualidade: estar-estando.

Percebemos, portanto, que a grande virada de Heidegger é que o significado (a
verdade que se descobre) é encontrado na propria experiéncia vivida. E parte de sua
constituicdo e ndo um juizo posterior, como um produto de uma relacdao do sujeito com
um objeto. Assim, percebemos que a compreensao € um modo de ser, € um como do
préprio Dasein. Na verdade, o que temos aqui € mais que compreensdo, é a auto
compreensdo interpretativa. Para Heidegger “a hermenéutica é a compreensdo

interpretativa das estruturas, os existenciais, do modo de ser de Dasein” .8

26 HEIDEGGER, Martin. Ontologia (hermenéutica da facticidade), 2012, pp. 13-14.
27 STEIN, Ernildo. Introdugio ao pensamento de Martin Heidegger, 2011, p. 48.
28SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, pp. 84-96.
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Vimos anteriormente que a compreensdo em Dilthey estava vinculada a relagédo
com a vida de outra pessoa. J& em Heidegger a questdo da compreenséo esta totalmente
desvinculada da comunicacdo com o outro. No lugar do outro estd 0 mundo e o mundo é
0 ponto de encontro comigo mesmo. O me deparar com minha situacdo, com uma posi¢ao
particular no ser no mundo. Uma conducdo, uma orientacdo para uma situacdo. Como

bem expressou Ricoeur:

A primeira funcdo do compreender é a de nos orientar numa situagdo. O
compreender ndo se dirige, pois, a apreensdo de um fato, mas a de uma
possibilidade de ser. Ndo devemos perder de vista esse ponto quando tirarmos
as consequéncias metodoldgicas dessa analise: compreender um texto,
diremos, ndo é descobrir um sentido inerte que nele estaria contido, mas revelar
a possibilidade de ser indicada pelo texto. Desta forma, seremos fiéis ao
compreender heideggeriano que €, essencialmente, um projetar ou, de modo

mais dialético e mais paradoxal, um projetar num ser-lancado prévio.?®

Como citamos a pouco, a compreensao para Heidegger culmina para um horizonte
de possibilidades. O ser-ai em sua facticidade ndo se resume a um dado manifesto em um
fato, mas revela a possibilidade de ser. E sempre uma provocago, um impulso ontoldgico
a uma realizacdo futura.

Heidegger enfatiza as realidades que se manifestam em uma estrutura circular de
compreensdo que trafega sobre a condi¢do historica da existéncia humana, seu objetivo,
em certo sentido, € a pratica de uma “hermenéutica situacional”. Sobre esta concepgao
podemos ver as particularidades de sua abordagem sobre o conceito de histéria. Como

bem enfatizou Benjamin Crowe:

Em certo nivel, “histéria” se refere a estrutura do nosso desdobramento de
sentido de nés mesmos, a familiaridade com nossas proprias vidas que
“estendem” entre nascimento e morte. “Historia” nao deve ser tomada aqui no
sentido de “critica da fonte” ou “escrito histérico”. E mais que isso, é “co-viver
avida”, a maneira em que a vida é compreendida de fora para dentro de si (...).
Nossa familiaridade basica com nés mesmos é algo que desdobra ao longo do
tempo através da interpretacdo continua das experiéncias particulares a luz de

nossas expectativas. (tradugdo nossa)*°

29RICOEUR, Paul. Interpretacdo e Ideologias, 1990, p. 33.
30 “At one level, “history”refers to the structure of our unfolding sense of ourselves, the familiarity with
our own lives that “stretches” between birth and death. “History” is not to be taken here in the sense of
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Fazendo uso de tais observacdes e das palavras que vimos a pouco em Ricoeur,
ndo devemos perder de vista este caminho metodoldgico para se aplicar a questdo do
testemunho enquanto texto. O testemunho enquanto a expressao materializada deste ser
fatico, revela, abre o horizonte de possibilidades para quem o I&. N&do é um mero dado
situacional, mas um ambiente, uma porta que se abre para um mundo de possiveis.

Compactuando das convicgdes de Heidegger, do Dasein arremessado no mundo
que fundamenta sua compreensdo em seu horizonte temporal e em suas possibilidades de
ser que sdo projetadas, surge Hans Georg Gadamer (1900-2002) reivindicando a tal teoria
a melhor maneira de se praticar a tarefa hermenéutica.

Gadamer inicia sua argumentacdo afirmando que o carater arremessado da
compreensdo nos chama aten¢éo para o fato de que o ponto de partida para todo e qualquer
ato de compreensdo surge de uma tradicdo herdada. Herdamos significados de palavras,
valores e juizos, nossas preferéncias, e tantos outros. Para designar estas estruturas prévias
Gadamer utiliza o termo preconceito. Toda compreensdo parte dos nossos preconceitos,
pois sdo herdados do nosso passado no processo da aculturacdo. Para validar tais
preconceitos como legitimos ele se apropria da autoridade da tradicdo, pois ela valida
juizos e costumes de uma geracéo a outra. A tradicdo possui autoridade no sentido de que
no seu modo de ser histérico, pela sua preservacdo onde algo precisa ser afirmado,
acolhido e cultivado, passando por um teste constante de reafirmacdo, permite com que
este algo verdadeiramente venha a ser. Sendo assim o processo de compreensao deve ser
entendido como algo que acontece dentro de um ambiente de tradicdo onde acontece um
processo de transmisséo daquilo que herdamos no passado e relemos no presente, sempre
neste processo dialético.>!

Nessa interacdo entre 0 movimento da tradicdo e 0 movimento do intérprete que

se fundamenta o circulo hermenéutico.

O circulo, portanto, ndo é de natureza formal. Nao é objetivo nem subjetivo,
descreve, porém, a compreensao como o jogo no qual se da o intercambio entre

0 movimento da tradicdo e o movimento do intérprete. A antecipacdo do

“source-criticism” or “historical wrinting”. Rather, it is “co-living life”, the way in which life is
understandable from out of itself (...). Our basic familiarity with ourselves is something that unfolds over
time through the continuing interpretation of particular experiences in light of our expectations”. Cf.
CROWE, Benjamin. Hermeneutics and Phenomenology in: FORSTER, Michael N. GJESDAL, Kristin. The
Cambridge Companion to Hermeneutics, 2019, pp. 218-219

31SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, pp. 145-149.
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sentido, que guia a nossa compreensdo de um texto, ndo é um ato da
subjetividade, ja que se determina a partir da comunhdo que nos une com a
tradigdo. Mas em nossa relagdo com a tradicdo essa comunhéo é concebida
como um processo em continua formacao. Nao é uma mera pressuposicdo sob
a qual sempre ja nos encontramos, mas nds mesmos vamos instaurando-a na
medida em que compreendemaos, na medida em que participamos do acontecer

da tradigdo e continuamos determinando-o a partir de nés proprios.3

No ato da interpretacdo, o intérprete tem diante de si um significado projetado do
qual ele aplica do todo para as partes, e entdo retorna para o todo. E neste circulo que a
compreensdo acontece. Ao se deparar com um texto, o intérprete mergulhado em uma
condicdo histérica e munido por uma linguagem herdada, pratica um juizo critico
aplicando o significado projetado a sua tradigéo e a sua atual situacéo existencial dando
uma nova compreensdo aquilo que é lido, ou melhor, dando novos significados
contemporaneos. Com isso a distancia temporal ndo € um problema, pois a tarefa da
hermenéutica ndo é a de construir um acesso a essa distdncia com a tentativa de
reconstruir a situacao original do texto, mas seu objetivo € o de descobrir a importancia
do texto, sua relevancia e voz para nossa atual condicdo. Diante disto percebemos outro
ponto importante no pensamento de Gadamer, a saber, o conceito de fusdo de horizontes.
No processo hermenéutico projetamos o horizonte do texto dentro do nosso préprio
horizonte. E na fuséo entre estes horizontes que se da a compreenséo.

O pensamento de Gadamer nos conduz a uma énfase a aplicacdo ao passo dele

ressaltar sua importancia tanto quanto a compreensao e a interpretacao:

Ora, nossas reflexdes nos levaram a admitir que, na compreensao, sempre
ocorre algo como uma aplicacdo do texto a ser compreendido a situacdo atual
do intérprete. Nesse sentido nos vemos obrigados a dar um passo mais além da
hermenéutica romantica, considerando como um processo unitario ndo
somente a compreensao e interpretagdo, mas também a aplicacdo. 1sso ndo
significa um retorno a distingdo tradicional das trés subtilitatae de que falava

0 pietismo. Ao contrario, pensamos que a aplicagdo é um momento tdo

32GADAMER, Hans Georg. Verdade e Método I: Tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica,
2002, pp. 388-389.
33 SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica, 2014, pp. 149-154.
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essencial e integrante do processo hermenéutico como a compreensdo e a

interpretacéo.*

A compreensdo do texto é sempre aplicada a situacéo existencial do intérprete. O
significado adquirido do texto conduz a uma aplicagcdo. N6s ndo compreendemos o texto
para aplica-lo. A aplicacdo é parte constitutiva da prépria compreensdo. Em outras
palavras, s6 compreendemos porque aplicamos o significado a nossa situagéo existencial.
Com isso ele suscita outro ponto importante neste processo, o papel da experiéncia
historica, a consciéncia que se efetiva historicamente. Uma vez que a compreensdo
interpretativa requer a aplicacdo da projecdo do horizonte do texto ao nosso horizonte
existencial, percebemos o quanto a consciéncia histérica ganha em importancia, pois ela
estabelece as bases para um horizonte de significado. A consciéncia historica,
estabelecida por conceitos herdados em dialogo com novos conceitos que se apresentam
a uma situacao existencial, se depara com um horizonte projetado pelo texto a ser fundido
a tal situacdo, nesse processo a consciéncia historica efetiva em posse deste
condicionamento histérico produz novos significados. E importante entender o peso da

experiéncia no processo de compreensao.

Experiéncia é, portanto, experiéncia da finitude humana. E experimentado, no
auténtico sentido da palavra, aquele que tem consciéncia dessa limitacéo,
aquele que sabe que ndo é senhor do tempo nem do futuro. O homem
experimentado conhece os limites de toda previsdo e a inseguranca de todo

plano. Nele consuma-se o valor de verdade da experiéncia.®®

A experiéncia da ao homem o senso de finitude, de sede para uma abertura além
de si na busca pelo encontro do ser. Os possiveis que se enaltecem no carater arremessado
do ser-ai passam a ser horizontes a serem buscados com a finalidade de serem vividos.

Com isso esta experiéncia ganha conotacao de experiéncia hermenéutica:

A experiéncia hermenéutica tem a ver com a tradigio. E esta que deve chegar
e experiéncia. Todavia, a tradicdo ndo é simplesmente um acontecer que

aprendemos a conhecer e dominar pela experiéncia, mas € linguagem, isto é,

34GADAMER, Hans Georg. Verdade e Método I: Tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica,
2002, pp. 406-407.
35 GADAMER, Hans Georg. Verdade e Método I: Tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica,
2002, pp. 466-467.
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fala por si mesma, como um tu. O tu ndo é objeto, mas se comporta em relagao

ao objeto.®

A experiéncia € uma experiéncia hermenéutica porque o texto é aplicado a vida,
ele fala num horizonte que se estende. Compreender o texto € deixar com que ele fale
como um Tu. Tu ndo no sentido de objeto, mas de parte constitutiva de um dialogo
auténtico onde ambas as partes se abrem. Como ler e se deixar ler, & provocar e ser
provocado para uma abertura de horizonte de sentidos. Compreender um texto € deixar
com que a tarefa da aplicacdo faca a sua parte, dé vida ao texto como alguém que fala em
um dialogo auténtico.

Diante das convicgbes de Heidegger e Gadamer de irem além da hermenéutica
romantica e psicologizante propondo uma valorizagcdo ao processo de compreender ao ser
lancado no mundo, que Paul Ricoeur (1913-2005) se apropria para a construcdo de suas
abordagens hermenéuticas. Uma das tarefas mais marcantes em Ricoeur é a construcao
de uma ontologia da compreensdo do ser humano. Para ele compreender € parte do que
pensou Heidegger, ou seja, ndo é simplesmente um modo de conhecimento, mas um modo
de ser, o ser que se descortina e se desdobra no mundo (sendo) compreendendo. E parte
do que pensou Heidegger porque ele vai além do filésofo do Dasein.

Para Ricoeur, Heidegger em sua analitica do Dasein praticou o que ele denominou
de “via curta”, limitando a compreensao ao ato de existir. O Dasein, ao ser no mundo, ja
existe compreendendo. Ricoeur discorda do acesso a ontologia de forma tao direta. Por
1sso, ele buscou a pratica do que denominou de “via longa”. O acesso a dimensdo
ontolégica da compreensdo do ser s seria possivel pela mediacdo da linguagem, “E antes
de tudo — e sempre — na linguagem gue vem exprimir-se toda compreensdo éntica ou
ontolégica”.3" Ricoeur via na linguagem o caminho mediador por exceléncia, porque é
nela que reside uma diversidade de representacdes, de discursos significantes e de
simbolos de uma cultura, que sdo todas caracteristicas do ser que pertence a uma vida,
gue marca presenca em uma histéria e que se desdobra nas multiplas rela¢cbes humanas.
A linguagem € por consequéncia a manifestacao do ser.

Ricoeur volta sua atencdo para 0s simbolos por serem multivocos e

consequentemente convidativos a uma interpretacéo:

36 Ibid., pp. 467-468.
37 RICOEUR, Paul. O conflito das Interpretag¢des: ensaios de hermenéutica, 1978, p.14
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Chamo de simbolo toda estrutura de significagdo em que um sentido direto,
primério, literal, designa, por acréscimo, outro sentido indireto, secundario,
figurado, que s6 pode ser apreendido através do primeiro. (...) A interpretacéo,
diremos, é o trabalho de pensamento que consiste em decifrar o sentido oculto
no sentido aparente, em desdobrar os niveis de significacdo implicados na
significacéo literal. (...) Simbolo e interpretacdo tornam-se, assim, conceitos
correlativos: ha interpretacdo onde houver sentido mdltiplo; e é na

interpretacdo que a pluralidade dos sentidos torna-se manifesta.®

A intencdo de Ricoeur € valorizar as significagdes que existem por detras dos

simbolos como refiguracdo textual da experiéncia humana.

A linguagem, enquanto este ambiente simbdlico, se objetiva no acontecimento do

discurso. O ser humano que se desdobra buscando a compreensdo de si, do outro e do

mundo, manifesta através da linguagem seus significados que sdo versados através do

discurso. O que mais interessa a Ricoeur é o sentido de algo transmitido toda vez que

alguém se dirige ao outro. Enquanto acontecimento o que importa é o que se da no

momento do discurso, i. e., as significacbes que se apresentam.

Ricoeur ressalta a importéncia de entender o discurso enquanto evento, ou seja,

algo acontece enquanto alguém fala. Sendo assim ele ressalta trés caracteristicas para

definir o que ele entende por evento:

Dizer que o discurso é um evento é dizer, antes de tudo, que o discurso é
realizado temporalmente e no presente, enquanto que o sistema da lingua é
virtual e fora de tempo. (...) o discurso remete a seu locutor, mediante um
conjunto complexo de indicadores, tais como 0s pronomes pessoais. Neste
sentido, diremos que a instancia do discurso é auto-referencial. O carater de
evento vincula-se, agora, a pessoa daquele que fala. O evento consiste no fato
de alguém falar, de alguém se exprimir tomando a palavra. (...) o discurso é
sempre discurso a respeito de algo: refere-se a um mundo que pretende
descrever, exprimir ou representar. O evento, nesse terceiro sentido, é a vinda
a linguagem de um mundo mediante o discurso. (...) Neste sentido, s6 o
discurso possui, ndo somente um mundo, mas o outro, outra pessoa, um
interlocutor ao qual se dirige. Neste ultimo sentido, o evento é o fenbmeno
temporal da troca, o estabelecimento do didlogo, que pode travar-se, prolongar-

se ou interromper-se.*

38Ibid., p.15

39RICOEUR, Paul. Interpretagdo e Ideologias, 1990, p.46
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Com isso percebemos que o discurso se efetua como evento, mas se compreende
como sentido. Diante disto surge uma outra abordagem acerca do discurso, a saber, 0
discurso deve ser entendido como obra. Sendo assim, Ricoeur busca enfatizar o ato de
composicdo, o foco na producdo do discurso, uma énfase na construcdo de um
empreendimento. Sobre a no¢do de obra ele busca ressaltar o campo seméntico de um
discurso que se estende muito além do seu fraseado suscitando um problema novo de
compreensdo a ser atingido, mas que ao mesmo tempo delimita sua totalidade devido a
sua constituicdo de se objetivar enquanto obra. Como consequéncia a obra se submete a
uma forma de codificagéo que se aplica ao ato de composicéo fazendo com que seu género
literario seja definido bem como sua individualidade e particularidade. Ressaltar o
discurso como obra € salientar as suas caracteristicas de composicdo, pertenca a um
género literario e individualidade de seu estilo. Tais caracteristicas reclamam ao conceito
de obra como um trabalho de organizacdo da linguagem. Enquanto evento o discurso
possui um estilo a ser aplicado em uma relagcdo dialética com uma situacdo concreta
repleta de complexidades e conflitos. O discurso enquanto evento composto de estilizacao
acontece em um ambiente estruturado que provoca aberturas e possibilidades que mesmo
indeterminadas clamam por um preenchimento. Um evento que se encontra em uma
situacdo aberta a um processo de reestruturacdo que tem de um lado o autor, que muito
além de um locutor é o artesdo em obra de linguagem e de outo o leitor que detém a si o
papel de hermeneuta enquanto praticante da arte de discernir o discurso da obra.*

A proposta de Ricoeur é uma hermenéutica do discurso onde ele visa a
apropriacéo e a aplicacdo que o ouvinte faz da significacdo expressa no discurso ao seu
contexto. Assim percebemos que o que mais deve ser levado em consideracdo ndo é o
discurso em si, mas a sua significacdo, a gama de sentidos que se abrem diante de quem
o0 recebe. Com isso nota-se uma lacuna a ser preenchida entre o dizer do locutor e o dito
assimilado pelo ouvinte. Acontece o que Ricoeur denominou de “fendmeno do

distanciamento”, que ocorre tanto nos textos de oralidade quanto nos escritos.

Ao propor religar a linguagem simboélica a compreenséo de si, penso satisfazer
ao desejo mais profundo da hermenéutica. Toda interpretacdo se propGe a
vencer um afastamento, uma distancia, entre a época cultural revoluta, a qual

pertence o texto, e o préprio intérprete. Ao superar essa distancia, ao tornar-se

40RICOEUR, Paul. Interpretacdo e Ideologias, 1990, pp. 49-52.
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contemporéneo do texto, o exegeta pode apropriar-se do sentido: de estranho,
pretende torna-lo proprio; quer dizer, fazé-lo seu. Portanto, o que ele persegue,
através da compreensao do outro, é a ampliagdo da prépria compreensao de si
mesmo. Assim, toda hermenéutica ¢, explicita ou implicitamente,

compreensdo de si mesmo mediante a compreensdo do outro.*

Assim, Ricoeur inaugura um ambiente de compreenséo de si, 0 mundo do texto.

De fato, o que se deve ser interpretado, num texto, é uma proposicao de mundo,
de um mundo tal como posso habita-lo para nele projetar um de meus possiveis
mais proprios. E o que chamo de o mundo do texto, 0 mundo proprio e este

texto Unico.*?

O texto passa a ser um ambiente onde se revela um mundo de possibilidades a
serem vividas, um espaco a ser habitado onde a existéncia faca sentido. O leitor amplia a
compreenséo de si e suas possibilidades de ser.

Verificamos que o texto ganha autonomia, pois 0 sentido ndo se prende ao
contexto pelo qual foi erigido, mas esta langado a um mundo aberto onde as significacdes
residem nas inUmeras experiéncias vividas.

O texto € sempre uma abertura, a atitude do leitor diante do texto é sempre de
prolongamento, readaptando a significacdo do texto para a sua realidade, onde se
concretiza a compreensédo de si. Vale ressaltar que tal compreensdo se efetiva porque o
sujeito se apropria dos simbolos armazenados em sua memaria ao longo de um percurso.

Ele possui uma identidade formada ao longo do tempo.

A consciéncia € por si s6 0 que faz de cada pessoa um self. Aqui entra em cena
a memoria em virtude da extensdo temporal da reflexdo: A identidade de uma
determinada pessoa se estende até onde essa consciéncia pode atingir
retrospectivamente toda acdo ou pensamento passado; € 0 mesmo si, tanto
agora como antes, e 0 si que executou essa acdo é 0 mesmo que aquele que no

presente reflete sobre ela. A identidade pessoal é uma identidade temporal.*3

“IRICOEUR, Paul. O conflito das Interpretagdes: ensaios de hermenéutica, 1978, p. 18
42 RICOEUR, Paul. Interpretagio e ldeologias, 1990, p. 56.
43 RICOEUR, Paul. Percurso do Reconhecimento, 2006, pp. 133-134.
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O sujeito 1€ o seu mundo através do texto dentro de um ambiente semiotico onde
simbolos, outros textos e memorias se articulam formando um todo significativo. A
compreensdo de si percorre um caminho de mediacdo onde 0 mundo do texto se revela e
abre possiveis e com isso nos possibilita afirmar que compreender € compreender-se
diante do texto.

Com isso percebemos o quanto significativas séo as abordagens ricoeurianas ao
conceito de testemunho que iremos trabalhar aqui. Através de sua filosofia reflexiva que
enfatiza a compreensao de si enquanto sujeito do reconhecimento, ressalta algo central
em seu pensamento: a compreensdo de si € sempre mediatizada, por signos, simbolos e
textos. Tais termos mediadores s&o na realidade refiguracdes textuais da experiéncia
humana que se materializa e se objetiva no acontecimento do discurso. Testemunhar é
discursar, é tornar possivel o acontecimento do discurso que se constitui através da
linguagem. E revelar o sentido de algo que se da em direcdo ao outro e se apropriar das
significagdes que se apresentam diante disto. Ter diante de si 0 testemunho € estar sempre
diante de um texto, ou melhor, diante de um mundo que abre possibilidades a serem
preenchidas por significacdes que se fundamentam em uma realidade que visa a uma
constante compreensdo de si.

Dito isto, manifestamos nossos objetivos ao discursar sobre um longo periodo
historico que parte desde aquilo que definimos como a abertura de Schleiermacher & uma
especificidade em Ricoeur, com a finalidade de ressaltar as implica¢6es de cada um destes

pensamentos aquilo que propomos por em questao.

1.1.2 Fenomenologia — uma preocupagdo com o sentido das coisas

A fenomenologia surge da ousadia do fildsofo alemdo Edmund Husserl (1859-
1938) em propor um novo método filosofico que tinha como objetivo a énfase na ciéncia
do espirito como ferramenta primordial para a busca do sentido das coisas em um
ambiente cientifico e positivista. Para isso ele inicia a construcdo de seu pensamento sobre

uma atitude antinaturalista**, ou seja, ele rejeitou a pratica comum em seu tempo de que

4 Em linhas gerais entende-se por antinaturalismo uma rejei¢cdo da ideia de que as ciéncias naturais
podem fornecer uma descricdo completa ou exaustiva da realidade, mas o que Husserl propde se estende
além disso. Sua oposicdo ao naturalismo é a afirmacgdo de que existem verdades e principios pressupostos
pelas ciéncias naturais, dos quais elas préprias ndo podem explicar, pois nem toda verdade é uma verdade
cientifica natural. A impoténcia das ciéncias naturais ndo esta em sua falta em explicar a realidade, mas
as verdades ideais e principios logicos. Com isso o naturalismo incorre ao erro de explicar principios logicos
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existia uma separacdo entre objeto e sujeito - as coisas existem independentemente de
nos, o conhecimento que adquirimos das coisas nos é imposto pela coisa dada em si, 0
conhecimento é adquirido por uma forma de crenga. Sua proposta era a de entender que
a certeza que temos sobre as coisas € aquilo que se da quando de imediato apreendemos
através da consciéncia.*® Antes de entendermos o objeto isolado como a coisa em si,
temos que considera-lo como algo postulado, intencionado pela consciéncia. A certeza de
que algo é, se fundamenta na sua celebre frase: Toda consciéncia é consciéncia de alguma
coisa. Assim percebemos que temos um contraste entre duas atitudes de se relacionar com
0 mundo, a natural e a transcendental e que segundo Robert Sokolowski é o primeiro

passo a ser dado em busca de uma compreensdo do que € fenomenologia.

A fim de compreender o que é fenomenologia, devemos fazer uma distingdo
entre duas atitudes ou perspectivas que podemos adotar. Devemos distinguir a
atitude natural da atitude fenomenoldgica. A atitude natural é o foco que temos
quando estamos imersos em nossa postura original, orientada para 0 mundo,
quando intencionamos coisas, situagdes, fatos e quaisquer outros tipos de
objetos. A atitude natural é, podemos dizer, a perspectiva padrdo, aquela da
qual partimos, aquela em que estamos originalmente. Ndo viemos para ela de
nenhuma coisa mais basica. A atitude fenomenoldgica, por outro lado, é o foco
que temos quando refletimos sobre a atitude natural e todas as

intencionalidades que ocorrem dentro dela. E dentro da atitude

puramente em termos psicolégicos, ou seja, afirmar a veracidade de algo ou um principio légico de uma
coisa em relagdo a outra significa, segundo o naturalista, creditar a consideragdo que certo ente tem sobra
a coisa enquanto verdadeira. Portanto, um aspecto do antinaturalismo de Husserl é a sua rejei¢cdo da ideia
de que a légica pode ser entendida psicologicamente. O que existe de légico no processo psicoldgico é o
caminho por ele percorrido de pressupor “conteldos ideais” que podem por sua vez serem logicamente
relacionados por inferéncia a outros estados e processos psicoldgicos que dispdem do mesmo contetdo.
O que existe de comum nos processos psicoldgicos (pensamento), portanto, ndo é uma estrutura de causa
e efeito que se fundamenta empiricamente, mas um conteudo ideal, que especifica algo essencial sobre
ele. Cf. CERBONE, David R. Fenomenologia, 2012, pp. 17-19.

4 Como afirmou Angela Ales Bello, a grande novidade da abordagem fenomenolégica de Husserl é a
atencdo que ele deu a consciéncia e isso constitui sua contribuigdo mais importante embora seja a mais
dificil. Gostaria de destacar as palavras registradas por ela a tal complexidade: “A consciéncia estd no
espirito? Estd no psiquico? Ndo é possivel, porque as trés dimensbes — corpo, psique e espirito — s6 sdo
conhecidas por nds porque temos consciéncia. Portanto, a consciéncia ndo é um lugar especifico, nem é
de cardter espiritual ou psiquico. E como um ponto de convergéncia das operacdes humanas que nos
permite dizer o que estamos dizendo ou fazer o que fazemos como seres humanos. Somos conscientes de
que temos a realidade corpdrea, a atividade psiquica e uma atividade espiritual e temos consciéncia de
que registramos os atos. Ou, dito de outro modo, se um ato é psiquico, corpdreo ou espiritual, de qualquer
modo, nds o registramos em nossa consciéncia”. Cf. BELLO, Angela Ales. Introdugdo a Fenomenologia,
2006. pp. 45-46
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fenomenoldgica que levamos a cabo as analises filosoficas. A atitude

fenomenoldgica é também algumas vezes chamada de atitude transcendental.%®

Percebemos que a intencdo de Husserl é a de interligar sujeito e objeto, ou melhor,
sujeito como ser pensante e objeto como algo a ser apreendido pelo pensamento.
Intencionar conscientemente sobre algo é se relacionar ativamente com este algo
enguanto objeto dado no mundo e ndo entende-lo como algo separado de mim. Para o
oficio de seu empreendimento Husserl propGe dois conceitos a serem postos. O primeiro
é a reducao fenomenoldgica.

Por reducdo entende-se que devemos reduzir o mundo exterior apenas aquilo que
nossa consciéncia apreende, devemos por em suspenso tudo que ndo for imanente, tudo
que a consciéncia nao percebe de imediato. Por outro lado, é fenomenoldgica porque tudo
que se apresenta a nos deve ser encarado como puros fendbmenos, como eles se apresentam
e se manifestam em nossa mente. E por isso que a fenomenologia é entendida como a
ciéncia dos fendmenos puros. Mas a reducdo fenomenoldgica ndo é suficiente para dar
conta do problema, pois podemos recair ao erro de uma pratica aleatoria de fendmenos
que se apresentam em um fluxo desenfreado em nossa mente que nos impossibilita
estabelecer qualquer tipo de certeza. Com isso Husserl direciona os fendmenos em um
sistema de esséncias universais. A diversidade do que nossa imaginagdo apreende vai
sendo modificada até que se alcance aquilo que faz com que algo seja invariavelmente o
que é. Busca-se 0 que existe de essencial e imutavel em cada fendBmeno que possibilita
defini-lo como tal, busca-se o seu eidos. Portanto, o segundo conceito posto por Husserl
é a abstracéo eidética.*’

E interessante notar que Husserl prop&e uma espécie de alquimia entre racional e
empirico, a0 mesmo tempo que valoriza as inten¢fes da consciéncia ressalta também as
manifestacdes da experiéncia concreta. O sentido das coisas é apreendido ndo apenas do
que se percebe, do que se intui, mas também daquilo que se manifesta enquanto fenémeno
dado tornando possivel tal apreensdo. O que arriscamos em perceber é que sua intengédo
era romper com 0 apego exclusivo a conceitos isolados, como por exemplo: a adesdo
somente a uma espécie de racionalismo onde tudo se fundamenta em processos mentais,

ou a associacdo a um empirismo voltado somente para as observacfes daquilo que as

46 SOKOLOWSKI, Robert. Introdugdo a fenomenologia, 2004, p. 51
47 EAGLETON, Terry. Teoria da literatura: uma introdugdo, 2019, p. 85.
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pessoas experimentam, ou até mesmo a um positivismo onde o sentido verdadeiro das
coisas ¢ dado pela coisa em si.*8
Talvez as observagdes de Terry Eagleton resumem bem o que propomos:

Essa breve descricdo de fenomenologia deixa claro, apesar de sua conciséo,
que se trata de uma forma de idealismo metodologico, que busca explorar uma
abstracdo chamada “consciéncia humana” e um mundo de possibilidades

puras.*®

Existe uma espécie de codependéncia entre o que é manifesto e o que se intui dele.
O fendmeno ao se apresentar traz em si 0 sentido daquilo que sera apreendido pela
consciéncia, por aquilo que ele intenciona. E sobre este aspecto que ser e objeto se unem,
ou melhor, sujeito e mundo, ao passo que a existéncia de um depende do outro. Assim
percebemos o aspecto subjetivo da fenomenologia, pois o sentido do mundo se déa a partir
daquilo que apreendemos dele. A centralidade no sujeito é muito bem marcada, pois o
fendmeno que se apresenta s6 é definido pela correlacdo que fazemos dele com nossa
consciéncia. E no sujeito que reside toda fonte de sentido.

Ao pensarmos em termos hermenéuticos, quando buscamos aplicar tais conceitos
em suas praticas nos deparamos com um isolamento dado ao texto, o seu contexto
historico, sua autoria é posta de lado. O que se procura fazer ¢ uma valorizagdo a uma
leitura imanente do texto, pois este nada mais € do que aquilo que o autor intencionou. O
autor mergulhado em seu mundo, nomeando aquilo que se apresenta diante de si, aquilo
que sua consciéncia intui, materializa em forma de texto suas percepcdes, suas praticas
fenomenoldgicas. O foco esta nas estruturas mentais do autor que se formam pelas
reacOes deste diante de seu mundo de possibilidades, diante daquilo que se Ihe apresenta
e de como ele reagiu a isto. O oficio hermenéutico esta em tentar resgatar as estruturas
mentais do autor, que se revelam através de suas expressoes, seus impulsos e valorizacdes
a palavras e conceitos que norteiam seu significado de mundo. Se valoriza 0 mundo do
texto, pois se entende por isso, a maneira pela qual o sujeito articula e organiza sua

realidade, sua situacdo existencial mergulhada no tempo e na relagdo com o outro.

48 Vale destacar, que mesmo diante de tais observacdes que valorizam uma atitude harmoniosa dos
conceitos, Husserl ndo consegue se desvencilhar de suas inclinagdes a um idealismo metodolégico que
fez com que ele fosse conhecido e muitas vezes criticado por seu modelo transcendental de pensamento.
A isso nos deteremos no proximo topico.

“SEAGLETON, Terry. Teoria da literatura: uma introdugdo, 2019, p. 87.
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1.1.3 Edmund Husserl — intencionalidade e transcendéncia

Vimos a pouco o0 quanto o conceito de intencionalidade exerce papel fundamental
na fenomenologia, pois a grande preocupacdo por trds do exercicio fenomenoldgico é
explorar o percurso da consciéncia em direcdo a algo. Busca-se a énfase em traduzir por
consciéncia a atitude que temos de vincular nosso pensamento a um objeto ou a um outro.
A consciéncia é sempre intencional, ou seja, € sempre um ato para, em dire¢do a, é sempre
um movimento para fora. Vale destacar que o objetivo de Husserl estava em explorar o
movimento da consciéncia como primazia para um exercicio epistemoldgico e é sobre
este aspecto que encontra o diferencial de seu pensamento.

A tarefa de Husserl era a de se divorciar das tradigdes cartesianas que diziam que
ter consciéncia € ter consciéncia de si. O exercicio epistemoldgico reside nos limites da
nossa mente, como se fossemos uma caixa fechada. Todas as nossas impressdes e
conceitos séo definidos neste espaco fechado, como um circulo de ideias e experiéncias
pela qual nossa consciéncia esta sempre direcionada a ele. Nossas impressdes mentais é
ponto de partida e de chegada. Robert Sokolowski traduziu tal atitude como
“predicamento egocéntrico”, a Unica certeza que temos € a existéncia e os estados de
nossa propria consciéncia.®® Sobre a mesma percepcdo Daniel Santos Souza nos

esclarece:

Em Husserl, o cogito sai de si, ndo sendo mais o sujeito imanente cartesiano,
mas transcendental (diferente, todavia, das teses de Kant). Como isto acontece?
Na intencionalidade, no intuito da consciéncia de, implicando em doacéo de
sentido. A consciéncia se move do dado para o ndo-dado, envolvendo presenga
e auséncia. O cogito ndo é uma substdncia, mas movimento: todo o ato
intencional se dirige a um fendmeno, mas este fendmeno também se doa a esta
consciéncia. E a relagdo que permanece cunhada nos estudos

fenomenolégicos: Consciéncia de e fendmeno para.®

O sujeito enquanto consciéncia ndo deve ser encarado como substancia pronta,

como ambiente supremo e fechado onde reside toda a verdade e sentido, mas como aquele

50SOKOLOWSKI, Robert. Introdugio a fenomenologia, 2004, p. 18.
51 SOUZA, Daniel Santos. Filosofia & Corporeidade: Ensaios criticos no terreno da educagdo popular,
2016, p. 28.
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que estd sempre em movimento para fora de si, que busca no exercicio de sua
intencionalidade a consciéncia de, onde a busca do sentido esta para além de si.

Ao romper com o predicamento egocéntrico, Husserl, através de sua
fenomenologia, inaugura uma nova esfera de atuacdo para a mente, a esfera publica. Sua
acao se manifesta publicamente, ndo mais presa aos seus préprios limites. Com isso surge
uma correlacdo entre mente e mundo; as coisas aparecem a nés, e nos, por sua vez,
revelamos para n6s mesmos e para 0s outros, a maneira pelas quais as coisas sdo. Nos
deparamos com os fendmenos, i.e., com a realidade e a verdade que se explicita nas coisas
que aparecem. Pela atitude fenomenoldgica valorizamos tais manifestacdes pelo potencial
de sentido que elas podem nos proporcionar, e ndo mais agimos pela atitude cartesiana de
acreditar que tudo que se manifesta a nos deve passar pelo crivo do modelo que esta em
nossa mente. Valoriza-se tais manifestacGes como o modo de ser das coisas, as coisas
aparecem como elas sdo, e elas s30 como elas aparecem. E importante dizer que para a
fenomenologia as manifestagdes das coisas ndo se resumem a meras aparéncias, as
aparéncias manifestam uma realidade valorizada, pois elas sdo na realidade manifestacoes
que pertencem ao ser. O que verdadeiramente se da so os modos de ser.>?

Assim podemos notar que o problema do conhecimento deve ser abordado por
uma investigacdo daquilo que a consciéncia apreende do que se manifesta por meio de
um percurso temporal de experiéncias vividas, tomando para si 0 sentido que se revela
por tras de tais manifestacdes. Valoriza-se 0 ambiente da experiéncia, mas ndo uma mera
experiéncia, a énfase esta na experiéncia consciente, i. e., na experiéncia que contata
objetos e busca constitui-los dentro do fluxo da prépria experiéncia. Neste sentido é que
0 processo cognoscivel tem carater essencialmente intencional. Neste exercicio do
conhecimento que se d& na experiéncia nos deparamos com trés atitudes que se traduzem

pelas seguintes palavras...

Distingue no conhecimento trés elementos principais: a noesis (“forma”), a
hyle (“matéria”) e o néema (“conceito”). A ndesis é 0 momento subjetivo do
conhecimento, a luz intelectual que dé& sentido ao objeto conhecido, que o
determina no seu “ser assim” (S0 sein). A hyle corresponde aos dados sensiveis
que nao sdo significativos por si mesmos, mas sé depois de revestidos da luz
da ndesis. O néema é o polo objetivo do conhecimento, o significado ideal da

coisa.>®

52 SOKOLOWSKI, Robert. Introdugdo a fenomenologia, 2004, pp. 20-24.
53 MONDIN, Battista. Curso de Filosofia Vol. 3, 2008, p. 212



49

No processo de interagdo do que se apresenta diante de si (hyle) existe uma
participacdo ativa da consciéncia em seu processo de experienciar (noesis), em relacao
aos fendmenos como contetido experienciado (noema). Portanto, a preocupacdo de
Husserl é praticar uma interacdo entre os polos da existéncia (sujeito e objeto).

Assim notamos que a experiéncia possui, enquanto estrutura fundamental, as
nogdes de noesis e noema, ou seja, todo exercicio consciente que possui contetdo
intencional correlaciona o par noético/ noematico que acontece na experiéncia.
Entretanto, Husserl se refere a um terceiro elemento constitutivo e fundamental da
experiéncia, 0 ego. Que é na realidade a quem pertence a experiéncia. Sobre este é
evidente que Husserl também pratica o processo de reducdo fenomenoldgica e sobre este
aspecto cabe aqui alguns esclarecimentos importantes. Primeiro é necessario considerar
que a aplicacdo da reducdo fenomenoldgica a este conceito ndo se traduz em uma mera
reduc&o psicoldgica, pois sua intencéo é uma préatica fenomenoldgica® e ndo uma questao
de introspecgdo. Em segundo lugar, nesta pratica de experiéncia reduzida esta embutido
0 que Husserl denominou de ego “puro” ou “transcendental”. Sobre isto cabe ainda um
cuidado maior; por ego puro ou transcendental entende-se ndo um sujeito além de nos,
separado da nossa subjetividade mundana, mas o mesmo sujeito abstraido de toda e
qualquer caracteristica que contribui para nossa existéncia real empirica. Sendo assim,
como todos os objetos sdo constituidos dentro do fluxo da experiéncia, da mesma maneira
se da o ego. A constituicdo do ego se da no percurso da experiéncia onde novas situacdes
se apresentam em dire¢des particulares do sujeito mergulhado neste ambiente que diante
de tais provocacdes transformam os seus contetdos. O ego é um sujeito da experiéncia
que se auto constitui ao longo do tempo.>®

Com isso, 0 ambiente do qual reside o ego se torna fator determinante para aquilo
que fundamenta a fenomenologia, i.e., 0 retorno as coisas mesmas. Husserl busca uma
descricdo do mundo da vida como este ambiente sempre dado, onde as estruturas de
andlise para a vida humana se apresentam como referenciais a serem aplicados a um

processo reflexivo.

54 £ evidente que o que ressaltamos aqui é a ideia da redugdo aos moldes fenomenoldgicos, ou seja, por
em parénteses, suspender por um instante, ou ainda melhor, no que diz respeito ao ego, por em
parénteses minha existéncia enquanto um ente empiricamente real.

SSCERBONE, David R. Fenomenologia, 2012, p. 30.
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Assim, os conceitos de mundo e mundo da vida sdo fundamentais para
entendermos 0s desdobramentos da recep¢do de Husserl e de sua
fenomenologia mais tarde. Nas palavras do filésofo moravio, “o mundo da vida
[Die Lebenswelt] esta desde sempre la [immer schon da], sendo para noés de
antemdo, fundamento para qualquer um, seja na pratica tedrica ou na praxis
extratedrica. O mundo nos é dado de antemdo, a nds despertos, que Somos
sempre de algum modo sujeitos com interesse pratico... [0 mundo] nos é dado
como campo universal de toda praxis efetiva e possivel, dado de antemao como
horizonte”. (...) Lebenswelt é usado aqui para caracterizar o mundo
comunicativo pessoal, o mundo natural, o mundo intuitivo ¢ “estético” da
experiéncia, em oposi¢do a concepgles naturalistas e objetivas das ciéncias
naturais. Lebenswelt, nesta acepcdo, é tomado como equivalente a Umwelt
(mundo  ambiental/circundante),  Alltagswelt  (mundo  cotidiano),
Erfahrungswelt (mundo da experiéncia) e o conceito natural de mundo que

Husserl reconhecidamente empresta de Richard Avenarius.*®

O mundo da vida é aquilo que pode ser intuido, que fundamenta o sentido onde as

verdades relativas-subjetivas se instalam. Tais caracteristicas que fundamentam este

mundo s&o sempre vistas como um dado, que esta sempre 14, lancado de antem&o. E algo

que existe antes da reflexdo, como uma presenca desprendida de toda e qualquer

conviccdo onde a primazia estd em buscar um ponto de contato com este ambiente

comunicativo e doador de sentido. E o lugar onde o sujeito ndo deve ser visto & parte dele,

como bem traduziu Merleau-Ponty:

Eu nédo sou o resultado ou o entrecruzamento de multiplas causalidades que
determinam meu corpo ou meu “psiquismo”, eu ndo posso pensar-me COMO
uma parte do mundo, como o simples objeto da biologia, da psicologia e da
sociologia, nem fechar sobre mim o universo da ciéncia. Tudo aquilo que sei
do mundo, mesmo por ciéncia eu o sei a partir de uma visdo minha ou de uma
experiéncia do mundo sem a qual os simbolos da ciéncia ndo poderiam dizer
nada. Todo o universo da ciéncia é construido sobre o0 mundo vivido, e se
queremos pensar a propria ciéncia com rigor, apreciar exatamente seu sentido
e seu alcance, precisamos primeiramente despertar essa experiéncia do mundo

da qual ela é a expressdo segunda. (...) A verdade ndo “habita” apenas o

56 OLIVEIRA, Nythamar. Husserl in: Os filésofos: cléssicos da filosofia vol. Il de Kant a Popper, 2008, p.

241
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“homem interior”, ou, antes, ndo existe homem interior, 0 homem esta no

mundo, é no mundo que ele se conhece.®’

O mundo da vida é o espaco da reflexdo, ou melhor o lugar de impulso para ela.
Um lugar convidativo onde o sujeito se entende nesta tarefa como parte do processo de
constituicdo da verdade. Todas as convicgdes formuladas partem da experiéncia de um
mundo vivido do qual experimentamos novas situacdes onde abandonamos certas
convicgdes e formulamos novos juizos. Somos sujeitos que se surgem no processo do
fluxo da experiéncia onde nossa substancialidade se fundamenta na correlagdo entre os

polos da existéncia.

1.1.4 Paul Ricoeur — 0 acesso ao sentido das coisas é sempre mediado

Bem conhecido por todos é o fato de quanto Husserl é uma das principais
influéncias no pensamento de Ricoeur ao passo de seu exercicio interpretativo ser
identificado como uma hermenéutica fenomenoldgica. Todavia, € importante notar que,
no afa de fundamentar sua hermenéutica a fenomenologia Ricoeur traca uma releitura da
filosofia husserliana que perpassa, antes de mais nada, por uma critica as suas teses
idealistas. A proposta de seu pensamento era romper com qualquer tipo de idealismo, pois
via na existéncia a concretizagdo por exceléncia da compreensdo. Portanto, as intengdes
iniciais de Ricoeur é uma oposicdo aos ideais husserlianos através de uma releitura
hermenéutica.

Em seu artigo “Paul Ricoeur leitor de Husserl” Marcos Nalli destaca as oposi¢oes
feitas por Ricoeur as teses idealistas na fenomenologia de Husserl, da qual destacamos
quatro delas e onde nos deteremos nas proximas linhas.>®

A primeira tese idealista husserliana consiste em afirmar uma separacdo entre
sujeito e objeto, ou seja, no exercicio da intencionalidade o processo de compreensdo
sempre passa por uma separacao daquele que intui (sujeito) sobre o que € intuido (objeto).
Para Ricoeur, 0 que a hermenéutica descobre é que na relacéo sujeito-objeto ao invés de
falarmos em separacdo devemos observar que, na realidade, existe uma relacdo de

pertenca, onde antes mesmo de qualquer subjetivacdo ou objetivacdo ha uma experiéncia

57 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da percepg¢do, 1999, pp. 3-6.
58 NALLI, Marcos. Paul Ricoeur leitor de Husserl, 2006.
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hermenéutica de pertenca, antes de falarmos em separacao falamos em relacdo enquanto
acontecimento que se desdobra no mundo e consequentemente doa sentido.>®

A segunda tese idealista consiste em afirmar que a intuicdo € algo imediato.
Ricoeur argumenta que esta tese é totalmente contraditoria a tese hermenéutica que afirma
que toda a compreensdo € necessariamente mediatizada por uma interpretacdo. A
compreensdo ndo se d& de maneira imediata tendo como pressuposto uma subjetividade
ja instaurada, a interpretacdo acontece na relacdo da pertenca, ou seja, N0 percurso entre
o inicio e o fim, no meio de uma conversa ja iniciada na qual tentamos nos orientar.%°

A terceira tese afirma que o lugar da intuitividade total € a subjetividade. Para
Ricoeur tal imanéncia é duvidosa, uma vez que ndo se pode afirmar uma subjetividade
que precede a tudo e a todos. O que percebemos é que tal subjetividade se instaura no
préprio ato hermenéutico da compreenséo e interpretacio.®!

A quarta tese registra que a subjetividade como algo transcendente, nao é
consciéncia empirica. Ricoeur recorrendo a teoria do texto refuta tal argumento, pois ele
entende por texto ndo uma extensdo da forca criadora da subjetividade do autor, mas sim
como o resultado do sentido que é dado entre a diferenca que o autor diz para quem o
recebe. O texto surge através do mundo que ele abre e descobre.®?

Se por um lado Ricoeur criticou o idealismo husserliano, por outro se apropriou
do seu método (intencionalidade) e de sua teoria (a constituicdo do sentido). Sua
preocupacéo estava voltada para a agdo do sujeito humano que se desdobra na existéncia.
A existéncia possui uma abundéancia de sentido, € um ambiente significativo que deve ser
analisado e explorado. Portanto sua filosofia existencial tem como ferramenta
interpretativa a hermenéutica fenomenoldgica, voltada para o sentido que se revela

através dos simbolos que se manifestam na tarefa do sujeito que busca o sentido do ser.

1.1.4.1 O processo hermenéutico — a mediacao pela histdria, linguagem e cultura

Uma das tarefas mais marcantes em Ricoeur € a construcdo de uma ontologia da
compreensdo do ser humano. Para ele compreender é parte do que pensou Heidegger, ou

seja, ndo é simplesmente um modo de conhecimento, mas um modo de ser, 0 ser que se

59 Ibid., p. 172.
% Ibid., p. 172-173.
51 bid., p. 173.
52 Ipid., p. 174.
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descortina e se desdobra no mundo (sendo) compreendendo. E parte do que pensou
Heidegger porque ele vai além do fildsofo do Dasein.

Para Ricoeur, Heidegger em sua analitica do Dasein praticou o que ele denominou
de “via curta”, limitando a compreensao ao ato de existir. O Dasein, ao ser no mundo, ja
existe compreendendo. Ricoeur discorda do acesso a ontologia de forma tao direta. O
acesso ao ser passa pelo desvio de uma trajetdria interpretativa onde os simbolos
linguisticos ganham destaque especial, onde a teoria do texto ocupa centralidade em sua
proposta hermenéutica. Com isso podemos notar que a compreensao do sujeito passa pela
tratativa da hermenéutica que tem como ferramenta a narrativa. O que se pode conhecer
do sujeito é o desdobramento deste no percurso da historia, onde a narrativa é o processo
de materializacdo de tal acontecimento. E por isso que a historia ocupa um ponto
importante de mediacdo para a tarefa de compreensao do ser.

Neste sentido o “fazer historia” para Ricoeur ndo se conceitua pelo processo
cientifico de reviver o passado, mas pela tarefa de reconstruir, se apropriar e interpretar o
acontecimento. E ordenar os fatos dentro de uma ldgica interpretativa de escolhas onde
coisas sdo tomadas para si e tantas outras sdo descartadas, onde eventos sdo selecionados
e organizados em uma trama que torna o acontecimento compreensivel. Portanto, para

Ricoeur ndo existe o fazer histéria sem narratividade.

Minha tese repousa na asser¢do de um lago indireto de derivacéo pelo qual o
saber histérico procede da compreensdo narrativa sem nada perder de sua
ambicdo cientifica. (...) Reconstruir os lagos indiretos da historia com a
narrativa é finalmente trazer a luz a intencionalidade do pensamento histérico
pela qual a histéria continua a visar obliquamente ao campo da acdo humana e
a sua temporalidade de base. (...) a insercdo da histéria na a¢do da vida, sua
capacidade de reconfigurar o tempo coloca em jogo a questdo da verdade em

historia.53

Ricoeur entendia a histéria como uma narrativa de fatos ordenados néo
simplesmente com a finalidade l6gica, mas sim ontoldgica. E um enredo que faz
referéncia ao que foi vivido no tempo e que consequentemente inaugura uma abertura

para que o leitor visite este espago.

63 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, pp. 134-135.
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Na pratica do que denominou de “via longa” Ricoeur ressalta um outro aspecto
mediador para a compreensao do ser. O acesso a dimensdo ontoldgica da compreensao
do ser se torna possivel pela mediacio da linguagem, “E antes de tudo — e sempre — na
linguagem que vem exprimir-se toda compreensdo ontica ou ontolégica’®. Ricoeur via
na linguagem o caminho mediador por exceléncia, porque € nela que reside uma
diversidade de representac@es, de discursos significantes e de simbolos de uma cultura,
que sdo todas caracteristicas do ser que pertence a uma vida, que marca presenca em uma
histéria e que se desdobra nas mdltiplas relacbes humanas. A linguagem € por
consequéncia a manifestacéo do ser.

Ricoeur volta sua atencdo para 0s simbolos por serem multivocos e

consequentemente convidativos a uma interpretacéo:

Chamo de simbolo toda estrutura de significacdo em que um sentido direto,
primério, literal, designa, por acréscimo, outro sentido indireto, secundario,
figurado, que s6 pode ser apreendido através do primeiro. (...) A interpretacéo,
diremos, é o trabalho de pensamento que consiste em decifrar o sentido oculto
no sentido aparente, em desdobrar os niveis de significacdo implicados na
significacdo literal. (...) Simbolo e interpretacdo tornam-se, assim, conceitos
correlativos: ha interpretacdo onde houver sentido multiplo; e é na

interpretacdo que a pluralidade dos sentidos se torna manifesta.®

A intencdo de Ricoeur é valorizar as significacdes que existem por detrds dos
simbolos como refiguracdo textual da experiéncia humana. Assim, notamos que a
experiéncia humana reside dentro de um ambiente significativo onde trafegam discursos
e simbolos de uma cultura. Com isso gostariamos de abrir um paréntese, nos determos
por algumas linhas analisando os conceitos da semiotica da cultura por entendermos
serem pertinentes algumas observacfes desta escola. Existe algo que valoriza as
caracterizacgdes daquilo que estamos pondo em destaque em Ricoeur.

A semidtica da cultura € um conceito formado pelo centro académico de Moscou
na antiga Unido Soviética mais conhecido popularmente como Escola de Tartd. Os
pesquisadores desta escola iniciam seus trabalhos na decada de 1960 tendo como proposta
estudar a semiotica ndo como uma anélise do signo de maneira isolada, mas a linguagem

com sua abrangéncia, como um sistema semiético.

64 RICOEUR, Paul. O conflito das interpretagdes: ensaios de hermenéutica, 1978, p. 14.
5 RICOEUR, Paul. O conflito das interpretagdes: ensaios de hermenéutica, 1978, p. 15
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A preocupacéo destes residia em estender o conceito de sentido além das amarras
estruturais da lingua como um mecanismo de codificacdo do alfabeto verbal, mas
entendiam por lingua toda e qualquer expressao que se manifesta atraves da cultura
(simbolos, gestos, sons, etc.). O foco esta em entender a cultura, que se manifesta de
inimeras formas, como linguagem.

Para efeito de maior compreensdo cabe aqui tragar o conceito de cultura sobre a
perspectiva de Tartu nas palavras de um de seus maiores expoentes:

Sem termos por objetivo uma descrigdo plena do conceito de cultura, podemos
dar aqui, na qualidade de definicdo funcional e que nos sera util
subsequentemente, a seguinte defini¢do de cultura: o conjunto de informacg6es
ndo-hereditarias, que as diversas coletividades da sociedade humana

acumulam, conservam e transmitem.5¢

Na tentativa de traduzir as palavras de Lotman, Ana Paula Machado Velho nos

presentei com a seguinte definicdo em seu artigo:

(...) cultura € memoria ndo-genética, um conjunto de informagfes que os
grupos sociais acumulam e transmitem por meio de diferentes manifestages
do processo da vida, como a religido, a arte, o direito (leis), formando um
tecido, um “continuum semiotico” sobre o qual se estrutura o mecanismo das

relagdes cotidianas.®”

Cultura é um aglomerado de informacg6es que vamos depositando em nossa mente
ao longo da vida, que possibilita com que formamos em nds sistemas modelizantes que
nos balizam diante da dinamica de uma vida social, com isso acumulamos e transmitimos
sentido. Na pratica dessa relagdo surge a consciéncia coletiva que nada mais é do que uma
“rede” de sentido que padroniza aspectos da linguagem. Neste aspecto que os simbolos
ganham sentido e importancia nas culturas.

Sendo assim, vale destacar dois elementos fundamentais da cultura: o simbolo e a
memoria. Com o objetivo de trabalhar os conceitos de simbolo, memdria e texto e suas

relagbes com o espaco cultural e significativo denominado por Lotamn de semiosfera,

8 LOTMAN, luri. Sobre o problema da tipologia da cultura, 1979, p. 31.
67 VELHO, Ana Paula Machado. A semiética da cultura: apontamentos para uma metodologia de
analise da comunicagdo, 2009, p. 250.
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Rodrigo Franklin de Sousa em seu artigo: “Simbolos, memoria e a semiotica da cultura:
a religido entre a estrutura e o texto” nos traz algumas observagdes importantes.

O simbolo para Lotman é algo essencialmente referencial, ou seja, € sempre um
objeto que aponta para outro. O contetudo que o simbolo aponta é sempre maior do que si
mesmo, i. e., 0 ato de referir-se a algo amplia o sentido tornando o contetdo maior que 0
proprio simbolo. Ele é um mediador entre o sentido imediato que surge dentro de um
contexto e a memoria cultural. Neste processo de agregar significados novos e passados,
o simbolo funciona como uma espécie de “condensador cultural”.®

Ao acessar a memdria 0 simbolo ndo reproduz como um espelho, de forma
integral, seu conteudo, ele deixa lacunas a serem preenchidas ressaltando com isso seu
poder criativo. Vale ressaltar que o simbolo sempre evoca imagens ja significativas de
uma cultura trazendo em sua bagagem uma gama de significacGes que serdo utilizadas
dentro de um contexto imediato. Sendo mecanismos de memoria cultural os simbolos
transmitem seu contetdo de inimeras formas semioticas (imagens, textos, manifestacoes
artisticas, etc.) com isso os simbolos servem como elementos estabilizadores para uma
unificacdo social. Com todas estas caracteristicas o simbolo apresenta uma realidade
semantica multidimensional, carregando em si uma memoria, outros simbolos, textos,
imagens e contextos diversos.®

Sobre todas estas percepg¢fes Lotman propGe um estudo da cultura e suas
linguagens dentro de seus ambientes significativos, espagos que sustentam e formam
sentido. Ao que ele denominaria posteriormente em seus estudos de semiosfera.

A semiosfera é o ambiente significativo dentro de uma cultura, onde simbolos,
textos e memorias circulam, mantendo e transmitindo conteldo que se sustentam de
forma semidtica. E o espaco semidtico responséavel pela manutencio da linguagem e da
cultura.

A semiosfera como unidade em movimento que produz sentido possui linguagem

prépria. Segundo Lotman o conceito de linguagem abrange:

a) As linguas naturais (por exemplo, o russo, o francés, o estoniano, o

checo);

8 SOUZA, Rodrigo Franklin. Simbolos, meméria e a semiética da cultura: a religido entre a estrutura e
o texto, 2015, pp. 73-74.
9 SOUZA, Rodrigo Franklin. Simbolos, meméria e a semiética da cultura: a religido entre a estrutura e
o texto, 2015, pp. 75-76.
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b) As linguas artificiais: linguagens da ciéncia (metalinguagens das
descrices cientificas, linguagens dos sinais convencionais (por exemplo, 0s
sinais de trénsito, etc.);

c) As linguagens secundarias (os sistemas de modelizacdo secundarios) —
as estruturas de comunicacao que se sobrepdem ao nivel linguistico natural (o

mito, a religido). A arte é um sistema modelizante secundario.”

A semiosfera como esse ambiente significativo aglutina memdrias e simbolos que
serdo traduzidos em linguagem propria deste ambiente em todos os seus desdobramentos
e particularidades. A isto que Lotman denomina de sistemas modelizantes secundarios.
O sistema linguistico que vai além da lingua natural, alias a lingua natural serve como

modelo, como ferramenta mediadora de nomeacéao da realidade semiotica.

A semiosfera seria, entdo, um ambiente com elementos (codigos culturais)
significantes, disponiveis de serem acessados (combinados) que vai dar
condi¢bes as representacdes, sistemas de signos que vao dar suporte a

reproducéo e manutencéo da cultura.™

Ainda sobre a semiosfera podemos destacar o conceito de fronteira. A semiosfera
possui “linhas” demarcadoras que delimitam seu espago significativo, ou seja, a
semiosfera sempre se limita a um conjunto de textos que fundamentam seu sentido e como
consequéncia se difere de outros textos além dos seus limites. Este espaco divisério é
denominado de fronteira. Sendo assim a fronteira € um mecanismo bilingue que filtra os
contetidos externos traduzindo as suas mensagens & linguagem interna, e vice e versa.’?

A fronteira intui os conceitos de periferia e centro. O espa¢o periférico mantém a
unidade interna da semiosfera (centro), é o espaco onde ocorre as transformacfes que
serdo traduzidas e posteriormente assinaladas pelo centro.

O centro tende a criar sistemas mais rigidos e menos aptos a mudanca; a periferia
por sua vez, pelo contato com o exterior tende a ser mais aberta a traducédo e apta a

produzir novos textos.”

70 LOTMAN, luri. A estrutura do texto artistico, 1978, p. 37.

"1 VELHO, Ana Paula Machado. A semiética da cultura: apontamentos para uma metodologia de
analise da comunicagdo, 2009, p. 255.

72 NOGUEIRA, Paulo A. S. Religido como texto: contribui¢des da semiética da cultura, 2012, p. 22.
73 Ibid., p. 23.
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Com isso nos deparamos com o0 conceito de traducdo, tdo importante para a
semiotica da cultura. Os sistemas culturais estdo organizados dentro de um mecanismo
em movimento em constante interagdo com outros ambientes externos e que sempre
buscam processar as informacg6es destes ambientes. Ao serem assimilados pelo espaco
semidtico central, o contetdo externo entra em didlogo com o repertorio disponivel que
fundamenta a realidade deste ambiente e com isso 0s conceitos sdo readaptados,
reelaborados formando uma nova linguagem que faca sentido a experiéncia semidtica.
Este processo € conhecido como traducdo. O movimento que readapta e amplia o
ambiente semiotico.

Diante de todas estas observacbes notamos a importancia deste ambiente
fronteirico (onde os simbolos transitam como elementos de uma memoria cultural,
transmitindo seu contetdo através de textos onde sua rede de sentidos se abre) para a
conceituacgdo do que Ricoeur chama de “0 mundo do texto”.”

A linguagem, enquanto este ambiente simbolico, se objetiva no acontecimento do
discurso. O ser humano que se desdobra buscando a compreensdo de si, do outro e do
mundo, manifesta através da linguagem seus significados que sdo versados através do
discurso. O que mais interessa a Ricoeur é o sentido de algo que é transmitido toda vez
que alguém se dirige ao outro. Enquanto acontecimento o que importa é o que se da no
momento do discurso, i. e., as significacbes que se apresentam.

A proposta de Ricoeur é uma hermenéutica do discurso onde ele visa a
apropriacdo e a aplicacdo que o ouvinte faz da significacdo expressa no discurso ao seu
contexto. Assim percebemos que o que mais deve ser levado em considera¢do nao € o
discurso em si, mas a sua significacdo, a gama de sentidos que se abrem diante de quem
0 recebe. Com isso nota-se uma lacuna a ser preenchida entre o dizer do locutor e o dito
assimilado pelo ouvinte. Acontece o que Ricoeur denominou de “fenémeno do

distanciamento”, que ocorre tanto nos textos de oralidade quanto nos escritos.

Ao propor religar a linguagem simbdlica a compreensao de si, penso satisfazer
ao desejo mais profundo da hermenéutica. Toda interpretacdo se propGe a

vencer um afastamento, uma distancia, entre a época cultural revoluta, a qual

74 Importante salientar que os conceitos da semiética da cultura, que tem como base o formalismo russo,
tem inumeros desencontros com aquilo que propunha Paul Ricoeur em sua hermenéutica. Meu objetivo
foi discorrer sobre aquilo que entendo ser um ponto de encontro entre tais pensamentos: existe um
ambiente significativo onde discursos e simbolos constituidos em uma cultura trafegam, residem e
sustentam sentido.
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pertence o texto, e o proprio intérprete. Ao superar essa distancia, ao tornar-se
contemporéneo do texto, o exegeta pode apropriar-se do sentido: de estranho,
pretende torna-lo proprio; quer dizer, fazé-lo seu. Portanto, o que ele persegue,
através da compreensao do outro, é a ampliacdo da prdpria compreensdo de si
mesmo. Assim, toda hermenéutica €, explicita ou implicitamente,

compreensdo de si mesmo mediante a compreensdo do outro.”™

Assim Ricoeur inaugura um ambiente de compreensao de si, 0 mundo do texto.

De fato, o que se deve ser interpretado, num texto, é uma proposicao de mundo,
de um mundo tal como posso habita-lo para nele projetar um de meus possiveis
mais proprios. E o que chamo de o mundo do texto, 0 mundo proprio e este

texto Unico.®

O texto passa a ser um ambiente onde se revela um mundo de possibilidades a
serem vividas, um espaco a ser habitado onde a existéncia faca sentido. O leitor amplia a

compreenséo de si e suas possibilidades de ser.

O texto, enquanto um discurso, se refere ao mundo, dizendo-o0. No se refere
ao mundo, contudo, de modo similar ao discurso oral, que pode recorrer as
formas ostensivas para garantir sua significagdo. O texto enquanto um discurso
escrito, ndo aponta para uma dada situacdo de objetos e dados empiricos
sensiveis. O texto remete as referéncias ndo-situacionais, abertas e projetadas
pelo texto, enquanto “dimensdes simbolicas do nosso ser-no-mundo”. (...)
Enguanto tal, o mundo néo é a totalidade dos objetos radicalmente diversos da
subjetividade, mas sim a totalidade simbodlica na qual a subjetividade esta

imersa, para além de uma situacéo, em seu ato compreensivo de um texto.””

Verificamos que o texto ganha autonomia, pois o sentido ndo se prende ao
contexto pelo qual foi erigido, mas esta langado a um mundo aberto onde as significacdes
residem nas inimeras experiéncias vividas.

O texto € sempre uma abertura, a atitude do leitor diante do texto é sempre de
prolongamento, readaptando a significacdo do texto para a sua realidade, onde se

concretiza a compreenséo de si. Vale ressaltar que tal compreensao se efetiva porque o

75 RICOEUR, Paul. O conflito das interpretagdes: ensaios de hermenéutica, 1978, p. 18.
76 RICOEUR, Paul. Interpretagio e ideologias, 1990, p. 56.
77NALLI, Marcos. Paul Ricoeur leitor de Husserl, 2006, pp. 175-176.
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sujeito se apropria dos simbolos armazenados em sua memaria ao longo de um percurso.

Ele possui uma identidade formada ao longo do tempo.

A consciéncia é por si s6 o que faz de cada pessoa um self. Aqui entra em cena
a meméria em virtude da extensdo temporal da reflexdo: A identidade de uma
determinada pessoa se estende até onde essa consciéncia pode atingir
retrospectivamente toda acdo ou pensamento passado; € o mesmo si, tanto
agora como antes, € 0 Si que executou essa a¢do é 0 mesmo que aquele que no

presente reflete sobre ela. A identidade pessoal é uma identidade temporal.”

O sujeito 1é o seu mundo através do texto dentro de um ambiente semidtico onde
simbolos, outros textos e memorias se articulam formando um todo significativo. A
compreensdo de si percorre um caminho de mediacdo onde 0 mundo do texto se revela e
abre possiveis e com isso nos possibilita afirmar que compreender € compreender-se

diante do texto.

1.1.5 Narrativa — um modo de conhecer sentido

Como ja mencionado anteriormente podemos entender como uma das grandes
tarefas de Ricoeur o exercicio de uma hermenéutica do agir, ou seja, a busca por uma
compreensdo da acdo humana. Tal agéo se estabelece em uma condicéo existencial onde
o carater temporal é posto em evidéncia. Com isso, diante de tamanha complexidade que
suscita sobre a aporia do tempo, Ricoeur propde uma leitura inovadora sobre a agédo
humana, i.e., a acdo humana deve ser lida como um texto. Através da atitude de narrar, o
sujeito, inserido em sua temporalidade, compreende a si mesmo, pois através da dindmica
narrativa de ordenacdo e articulacdo de suas préprias acfes que transitam e se registram
no tempo, este organiza tais agcdes em uma totalidade significativa. Diante de tudo isso
Ricoeur busca conceituar a problematica de que o tempo é articulado pela narrativa,
enguanto que por outro lado a narrativa ocorre no tempo. Posto tal complexidade ele
busca como solugéo articular o pensamento de Santo Agostinho e de Aristételes. Aquele
enfatizou a questdo do tempo sem levar em consideracdo a narrativa como ferramenta

configurativa, ao passo que este tratou a dindmica narrativa sem considerar o tempo. E

78 RICOEUR, Paul. Percurso do reconhecimento, 2006, pp. 133-134.
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em sua obra magistral Temps et Récit que ele registra seus argumentos ao se apropriar do
conceito de “tempo da alma” de Agostinho e de “tempo 16gico da intriga” de Aristoteles.

Para compreendermos o conceito de Agostinho (354-430) acerca do tempo é
imprescindivel levar em consideracdo onde residem suas preocupacgdes. Foi em sua obra
ConfissBes que tornou manifesto de maneira sublime seus argumentos a este respeito.
Esta obra composta de dez capitulos iniciais que justifica seu titulo devido ao seu
contetdo autobiogréfico, se completa com trés capitulos finais dedicados a um
comentario dos primeiros versiculos de Génesis. Justamente a partir do capitulo onze é
que Agostinho inicia sua discussdo sobre o tempo. Com intencGes apologéticas contra os
maniqueus ele inicia a construcdo de sua torre de defesa afirmando que Deus criou todas
as coisas a partir do nada, inclusive o tempo.

Diante de tal afirmacdo surge a inquietagdo maniqueista a ser respondida: “Que
fazia Deus antes de criar 0 céu e a terra? [...] Se estava ocioso e nada realizava, porque
ndo ficou sempre assim, continuando a abster-se do trabalho?”"®

Com a finalidade de responder de forma contundente a tais provocacoes
Agostinho se vé impelido a tracar uma contraposicao entre tempo e eternidade, pois é
inconcebivel as perguntas acerca do oficio de Deus antes da criagdo, uma vez que sendo
Deus eterno e o tempo fugidio ndo podemos tracar uma relagéo entre ambos, pois na
eternidade tudo é o instante, € um presente imutavel e consequentemente um paradoxo ao

tempo essencialmente mével.

Quem podera deter esse pensamento e fixa-lo um instante, a fim de que colha
por um momento o esplendor da tua sempre imutével eternidade, e veja como
ndo de pode estabelecer um confronto com o tempo sempre movel. [...] Na
eternidade nada passa, tudo é presente, ao passo que o tempo nunca é todo

presente. 80

Diante de tal contraposicdo e de certa forma como ato de defesa, Agostinho passa

a discutir uma nova questao:

O que é realmente o tempo? Quem poderia explica-lo de modo fécil e breve?
Quem poderia captar o seu conceito, para exprimi-lo em palavras? (...) Por

conseguinte, o que é o0 tempo? Se ninguém me pergunta, eu sei; porém, se

79 AGOSTINHO. Confissdes, 1997, p. 339
8 Ibid., p. 340.
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quero explica-lo a quem me pergunta, entdo ndo sei. No entanto posso dizer
com seguranga que ndo existiria um tempo passado, se nada passasse; e ndo
existiria um tempo futuro, se nada devesse vir; e ndo haveria o tempo presente
se nada existisse. De que modo existem esses dois tempos — passado e futuro
— uma vez que o passado ndo mais existe e o futuro ainda néo existe? E quanto
ao presente, se permanece sempre presente e ndo se tornasse passado, ndo seria
mais tempo, mas eternidade. Portanto se o presente, para ser tempo, deve
tornar-se passado, como poderemos dizer que existe, uma vez que a sua razdo
de ser é a mesma pela qual deixard de existir? Dai ndo podemos falar

verdadeiramente da existéncia do tempo, sendo enquanto tende a ndo existir.8

Com isso notamos que Agostinho passa a discutir o tempo através de um paradoxo
ontoldgico do ser e ndo ser e que consequentemente conduz a uma discussao acerca da
medida e do percurso do tempo.

Em busca de solucionar tais questdes Agostinho inaugura uma nova instancia ao
tempo, a esfera do humano. Falar de tempo pelo conceito de temporalidade, ou seja, levar
em consideracdo a experiéncia temporal humana que se manifesta existencialmente.
Analisar o tempo ndo como algo fora de mim, mas como eu sendo o proprio tempo, um
sujeito que se constitui temporalmente.

Acerca da aporia do ser do tempo Agostinho propde o conceito de triplice

presente:

Agora esta claro e evidente para mim que o futuro e o passado nao existem, e
que ndo é exato falar de trés tempos — passado, presente e futuro. Seria talvez
mais justo dizer que os tempos sdo trés, isto &, o presente dos fatos passados, 0
presente dos fatos presentes, o presente dos fatos futuros. E estes trés tempos
estdo na mente e ndo os vejo em outro lugar. O presente do passado é a
meméria. O presente do presente é a visdo. O presente do futuro € a espera. Se
me é permitido falar assim, direi que vejo e admito trés tempos e trés tempos

existem. 82

A fugacidade do tempo carrega sobre si 0 sentido de ndo ser e é aqui que a aporia
reside, pois como conceituar a existéncia de algo que ndo é permanente, que

essencialmente é passagem. Inconformado com o ceticismo que fundamenta a tese do néo

81 Ibid., pp. 342-343.
82 AGOSTINHO. Confissdes, 1997, pp. 348-349.
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ser do tempo com base nestes argumentos, Agostinho valoriza a passagem do tempo, ndo
como algo perecivel a sua ontologia, mas como ferramenta que o expande. O presente,
que é o que temos de verificavel, consequentemente constitui ponto de partida, mas que
deve ser apreciado ndo como um instante pontual (estavel), mas como situacéo existencial
que se amplia para tras ou para frente tornando assim o passado e o futuro, bem como o
proprio presente, parte constitutiva do ser do tempo.

Este tempo que deve ser visto pelo viés psicoldgico / da alma, que valoriza o
percurso do tempo, tem a capacidade de se estender e mesmo sendo passagem ainda torna
possivel sua integridade ontoldgica.

Acerca disso Ricoeur acrescenta:

[...] é quando ele passa que medimos o tempo; ndo o futuro que ndo €, ndo o
passado que ndo € mais, nem o presente que nao tem extensao, mas “os tempos
que passam”. E na propria passagem, no transito, que é preciso buscar ao

mesmo tempo a multiplicidade do presente e seu dilaceramento.®

O que possibilita com que a alma trafegue em direcGes opostas s@o as suas
intencdes que podem ser traduzidas por: memdria, atencdo e expectativa. Com isso
Agostinho inaugura um novo conceito: a intencdo da alma (intentio animi) como
possibilidade de resposta a questdo da medida do tempo. O intentio animi sdo as
dimensdes da intencdo da alma, € o ato de se atentar as dimens@es do triplice presente.

Sendo assim, tendo a alma a atencdo voltada para o passado (memdria), 0 presente

(atencdo) ou o futuro (expectativa), podemos ousar em falar de medida do tempo.

Quem se atreve a negar que o futuro ainda ndo existe? No entanto, ja existe no
espirito a expectativa do futuro. Quem pode negar que o0 passado ndo mais
existe? Contudo, existe ainda no espirito a lembranga do passado. E quem nega
que o presente carece de extensdo, uma vez que passa em um instante? No
entanto, perdura a aten¢do, diante da qual continua a retirar-se o0 que era
presente. Portanto, ndo é o tempo futuro que é longo, pois ndo existe, mas o
longo futuro é a longa espera do futuro. Também néo é longo o tempo passado

inexistente, mas o longo passado é a longa recordacéo do passado.®

8 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, p. 35.
8 AGOSTINHO. Confissdes, 1997, p. 359.
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Como vimos a intencdo da alma possibilita um constante movimento pelo tempo.
A interagdo, a dialética entre as dimensfes da intencdo da alma inaugura um outro
conceito em Agostinho: a distensdo da alma (distentio animi). E o caminho que a alma
percorre no tempo impulsionada pela intencdo. E assim ele busca solucionar uma terceira
questdo: o percurso do tempo. E possivel falar em passagem do tempo, uma vez que a
alma ndo se prende a um presente imutavel, mas se expande impulsionada pelas
dimensGes da sua intencao.

Agostinho traduziu de maneira sublime este conceito ao dar como exemplo a

recitacdo de um cantico:

Se estou para recitar uma cangdo que conheco, antes de comegcar, ja minha
expectativa se estende a toda ela. Mas, assim que comego, tudo o que vou
destacando e entregando ao passado vai se estendendo ao longo da memoria.
Assim, a minha atividade volta-se para a lembranca da parte ja recitada e para
a expectativa da parte ainda a recitar; a minha atencéo, porém, esta presente:
por seu intermédio, o futuro torna-se passado. E quanto mais avanca o ato tanto
mais se abrevia a espera e se prolonga a lembranca, até que esta fica totalmente
consumida, quando o ato, totalmente acabado, passa inteiramente para o
dominio da meméria. Ora, 0 que acontece com o cantico todo, sucede também
para cada uma das partes e de suas silabas; acontece também a um ato mais
longo, do qual faz parte, por exemplo, o céntico, e em toda a vida do homem,
da qual todas as a¢fes humanas sdo partes. 1sso mesmo sucede em toda a
histéria dos filhos dos homens, da qual a vida de cada homem é apenas uma

parte.®

Portanto, a essencialidade do tempo esta no seu percurso, € medido na alma que
mergulhada no presente pratica a interacdo de suas dimensdes intencionais e se
movimenta ao percurso de se distender as esferas do passado e do futuro. Mesmo
passando as coisas permanecem porque a medida do tempo se da no presente vivido de
intengdo e distensdo, ou como o proprio Agostinho afirmou: “E em ti, meu espirito, que
mego o tempo”.8

Se por um lado Agostinho enfatiza um tempo interior da alma, subjetivo;

Aristoteles (384-322 a.C.) pelo seu conceito de intriga ressalta o tempo logico, externo.

85 AGOSTINHO. Confissdes, 1997, pp. 359-360.
8 Ibid., p. 358.
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Se o tempo suscita a ideia de discordancia, o pér em intriga organiza este tempo. A partir
daqui iremos nos deter as interpretagdes feitas por Ricoeur acerca deste assunto.

A poética de Aristoteles se fundamenta em uma célula melddica: Muthos —
Mimese. Muthos é a disposicdo dos fatos em uma ordem sistematica, € a tessitura da
intriga, é ordenar os fatos em uma sequéncia logica. A Mimese é a atividade mimética
representativa da agcio humana, é o ato poético de retratar a agdo humana em texto.®’

Ricoeur via no Muthos a solucgéo para colocar em ordem a discordancia do tempo:

[...] o muthos tragico eleva-se como a solucdo poética do paradoxo
especulativo do tempo, na propria medida em que a invengdo da ordem é

colocada, com excluséo de qualquer caracteristica temporal .

Isso se da por alguns fatores. Primeiro, a nogdo do “todo” que o Muthos possui.
Toda tessitura da intriga, toda historia remete a algo que tenha comeco, meio e fim. A
intriga por si s6 movimenta o texto. Mesmo sendo o texto uma materialidade linguistica
é importante notar que ele se estende além de sua materialidade. Caso nos deparamos
com um texto sem fim, por exemplo, como leitores iremos formular seu final, ou caso se
leia um texto sem inicio iremos criar por si 6 0 comeco, seremos sempre impulsionados

a preencher as lacunas deixadas por ele.

Ora, se a sucessdo pode ser assim subordinada a alguma conexao légica, €
porque as ideias de comeco, de meio e de fim ndo sdo extraidas da experiéncia:

nao sdo tracos da acdo efetiva, mas efeitos da ordenagdo do poema.®

Independente da experiéncia humana que o texto nos confronta, ele ja possui uma
I6gica interna, uma ordenacao.

O outro fator é a extensdo. Na tessitura da intriga as acdes possuem limites e
consequentemente extensdes. A intriga organiza os acontecimentos em uma contingéncia
onde, por exemplo, em determinado momento o tempo se limita a uma alegria ou tristeza,
ou se expande rompendo limites e preenchendo espagos vazios que humanamente néo
seriam preenchidos. E ressaltado o tempo da obra que se destaca dos acontecimentos do

mundo.

87 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, p. 58.
8 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, pp. 65-66.
8 Ibid., p. 67.
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Por sua vez, a Mimese deve ser entendida ndo como imitacdo de maneira reduzida,
mas como um processo de representacdo criadora.

Talvez a melhor definig&o seria de imita¢&o criadora da experiéncia temporal. A
Mimese € uma atividade representativa de organizar os fatos em sistema. A poesia tem
como objetivo a representacdo da acdo humana em texto de forma ordenada. Com base
nestas observacdes é que Ricoeur propde uma possivel solucéo a aporia do tempo.

Buscando resolver a questéo da identidade humana que parece se dissolver com a
definicdo de temporalidade agostiniana Ricoeur propde uma interagdo entre o “tempo da

alma” de Agostinho e o “tempo exterior da intriga” de Aristoteles.

[...] existe entre a atividade de narrar uma histdria e o carater temporal da
experiéncia humana uma correlagdo que ndo é puramente acidental, mas
apresenta uma forma de necessidade transcultural. Ou, em outras palavras: que
0 tempo torna-se tempo humano na medida em que é articulado de um modo
narrativo, e que a narrativa atinge seu pleno significado quando se torna uma

condicdo da existéncia temporal. %

O tempo humano posto em evidéncia por Agostinho s6 se constitui
ontologicamente na medida em que € articulado de modo narrativo. Em outros termos, a
experiéncia do tempo com todas as suas nuangas discordantes pode ser posta em ordem
por meio de um enredo narrativo. E ler o tempo humano pela lente da métrica narrativa.
Assim, Ricoeur elege o ato de narrar como atitude primordial para a constituicdo de uma
identidade humana.

Ao narrar algo sempre nos apropriamos de conceitos e termos pré existentes que
consequentemente possuem significados prévios. O ato de narrar se constitui da tarefa de
selecionar e aplicar estes significados dentro de um enredo tornando cada narrativa Unica.
Com isso percebemos que as narrativas sao constituidas por historias sobre as acoes
humanas, mas também sobre seus significados. Quando contamos uma histéria nédo
estamos apenas narrando uma sequéncia de a¢des humanas, mas também discutindo seus
significados e com isso ampliando o tempo para além do vivido.

Ricoeur nos chama a atengdo para o fato de que o sujeito se constitui através de

um processo hermenéutico de suas vivéncias. A fim de refletir sobre isto ele propde a

%0 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, p. 85.
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pratica de um circulo hermenéutico composto por uma estrutura trifasica (prefiguracao,

configuracdo e refiguracdo) ou em outros termos a triplice mimese.

E construindo a relagdo entre os trés modos miméticos que constituo a
mediac&o entre tempo e narrativa. E essa propria mediacio que passa pelas trés
fases da mimese, Ou, em outros termos, para resolver o problema da relacao
entre tempo e narrativa, devo estabelecer o papel mediador da tessitura da
intriga entre um estagio da experiéncia pratica que a precede e um estagio que
a sucede. Nesse sentido, o argumento do livro consiste em construir a mediagdo
entre tempo e narrativa demonstrando o papel mediador da tessitura da intriga
no processo mimético. [...] Seguimos, pois, o destino de um tempo prefigurado

em um tempo refigurado, pela mediacdo de um tempo configurado.®*

A prefiguracdo (mimese 1) é o ambiente do vivido, € onde se tem uma pré
compreenséo do agir humano. E onde os recursos simbélicos residem e os conceitos da
acao humana se encontram “soltos”, por definir. A acdo humana ¢ medida por elementos
simbdlicos que precisam ser definidos, conceituados de forma explicita. Por isso se faz
necessario a mimese 2.

A configuracdo (mimese 2) € o ato de compor uma narrativa, € construir o
ambiente vivido em intriga, em texto. Os recursos simbolicos, “soltos” e indiferentes,
ganham materialidade, os elementos separados serdo organizados de forma coerente. A
discordancia do vivido se organiza na concordancia do narrado dando sentido as vivéncias
primordiais.® Esta ordem que cria um ambiente compreensivel pede por uma
reapropriacdo entre o mundo do texto e 0 mundo do ouvinte ou leitor, ou seja, a mimese
3.

A refiguracdo (mimese 3) € a recepcdo do texto pelo leitor onde este adquire a
funcdo de recriador de sentido. A acdo que se tornou texto passa a ser modelo de sentido
a ser aplicado em novas agdes completando assim um ciclo constante de manutencdo da
identidade pessoal.

Diante do circulo hermenéutico da triplice mimese o tempo que uma vez
prefigurado, mergulhado em uma discordancia, passa a ser configurado em forma
narrativa, trazendo assim uma concordancia que sera refigurada, relida pelo leitor que se

apropriando do seu significado aplica seu contetdo as suas novas situacfes temporais /

91 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 1, 1994, p. 87.
%2 Ibid., pp. 105-106.
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existenciais, tornando possivel um bom caminho para o dificil percurso da aporia do
tempo.

Diante de tais considera¢des notamos 0 quanto a narrativa compde uma forma de
conhecer sentido. A atitude de compreender o acontecer humano que se descortina na
aporia do tempo sO se evidencia através da interpretacdo materializada no muthos
(tessitura da intriga), 0 modo por exceléncia de articular o discordante. Pela atitude do
muthos a interpretacdo busca compreender o homem pelo foco em compreender sua acéo,
tal processo € mediatizado pela compreensao de si devido a qualidade de ler a sua acédo

como um texto.

1.2 Um conceito de testemunho

Antes de prosseguirmos na pesquisa, € de extrema importancia buscar conceituar
aquilo que afirmamos ser testemunho. Em linhas gerais, a palavra testemunho traz
consigo uma gama de significados que se sustentam em uma abordagem empirica: é o ato
de alguém que narra, relata o que viu ou ouviu. Testemunhar é manifestar a experiéncia
sobre um evento. Até mesmo um objeto transporta para si este sentido. Uma pedra, por
exemplo, encontrada com caracteristicas historicas importantes carrega em si a ideia de
ser um testemunho “vivo” de algo, ¢ a parte concreta de um acontecimento passado.
Percebemos ser este sentido o que primeiro estala a mente quando nos referimos a palavra
testemunho.

Evidentemente, como toda palavra, o significado deste termo ndo se esgota téo
facilmente, basta respirar por mais alguns minutos sobre ele para nos depararmos com as
inimeras possibilidades de sentido que ele nos proporciona. Nosso objetivo é o de
recortar e explorar uma dessas possibilidades a fim de conceituarmos aquilo que
queremos trabalhar por testemunho neste trabalho.

A fim de fundamentar nosso percurso fazemos uso das impressdes deixadas por
Paul Ricoeur quando, na tarefa de tracar uma semantica do testemunho, registra algumas
informacOes muito interessantes. Ricoeur inicia seu argumento afirmando que o
testemunho possui algo além do empirico. Isso ndo deve se sustentar apenas no relato do
evento, antes disto, relatar um evento é transportar as coisas vistas para as coisas ditas.
Existe um impulso comunicativo por tras do ato de testemunhar. Com isso, ele descreve

algumas caracteristicas importantes das quais ponho em destaque trés delas; a primeira:



69

O testemunho é uma relacdo dual: ha aquele que testifica e aquele que ouve o
testemunho. A testemunha viu, mas o que recebe seu testemunho ndo viu, mas
ouviu. O testemunho como histéria é entdo encontrado numa posi¢do
intermediaria entre uma declaragdo feita por uma pessoa e a crenga assumida

por outra na fé do testemunho do primeiro.®

O testemunho é interpretativo, tanto de quem viu como de quem ouviu. E o relato
de quem viu um acontecimento e registra suas impressdes materializando-as em texto
dando a elas conotagdes, fazendo escolhas de expressoes pelo uso das intencionalidades,
intensidades e descartes, dando énfase aquilo que lhe provoca no instante e pondo de lado
tantas outras percepcdes que por hora sdo irrelevantes. Assim como quem Vé, aquele que
ouve também pratica 0 mesmo oficio de cristalizar suas impressdes, de tomar para si 0
que se faz relevante para a sua situacdo existencial. Este efeito dual revela uma segunda
caracteristica destacada por Ricoeur: “o testemunho é aquele no qual contamos para
pensar que, estimular que, ou seja, julgar. O testemunho quer justificar, provar a base de
uma afirmacdo que, além do fato, exige alcancar seu significado”.%*

A fim de apresentar uma hermenéutica do testemunho Ricoeur afirma que ele
possui duas caracteristicas:

1- Exige ser interpretado, devido a dialética do significado e do evento.

2- Ele fornece algo a ser interpretado, devido a dialética da testemunha e do

testemunho.

Sdo estes elementos que tornam possivel uma hermenéutica do testemunho e é
esta hermenéutica que é a base de fundamentagao para o sujeito religioso. E a apropriago
que o sujeito religioso faz das caracteristicas manifestas pelo testemunho que possibilita
com que ele pratique uma hermenéutica do testemunho que ird fundamentar sua
constituicdo enquanto sujeito religioso. O testemunho ao mesmo tempo fornece algo a
interpretacdo e exige ser interpretado.

Ele fornece algo a interpretacdo, primeiro, devido a atividade critica que ele evoca,
ou seja, o testemunho € uma manifestacdo e a0 mesmo tempo uma crise de aparicoes, i.
e., ao ser manifesto alguem atesta algo que pode ser contestado por quem esta ouvindo.

O testemunho esta sempre aberto ao julgamento e isto é algo inevitavel. O julgamento

93 RICOEUR, Paul. Interpretagio Biblica, 2004, p. 117.
% RICOEUR, Paul. Interpretagdo Biblica, 2004, p. 117.
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surge da dialética entre as coisas vistas e as coisas ditas. Segundo, ele fornece algo a ser
interpretado devido a dialética da testemunha e do testemunho. A testemunha sempre
testifica sobre alguma coisa além dela, ou seja, o testemunho procede de outro. O que
torna uma pessoa testemunha é o seu envolvimento com o testemunho.*®

O testemunho exige ser interpretado por causa da dialética entre significado e
evento. Existe uma fusdo entre significado (polo confessional) e o evento (polo narrativo).
E como dizer “Jesus meu Salvador”, existe uma fusdo do significado (polo confessional)
salvador e todas as suas implicacdes religiosas, teolégicas com o polo narrativo, o que é
0 conceito de salvador para quem recebe esta descricdo. Existe uma abertura de
interpretacdo que se cria entre sinal e objeto.

Ao aplicarmos ao testemunho o elemento da confissdo percebemos que os
significados disponiveis para a interpretacdo sdo emprestados de escritos anteriores. Por
exemplo, “Jesus o filho do homem”, 0 messias passou a ser interpretado através da relagcdo
de significado e evento. Por isso a interpretacdo ndo é algo externo ao testemunho, mas
totalmente implicita devido a essa dialética.%

Na parte final do seu trabalho (Resposta de Paul Ricoeur a Lewis S. Mudge)
Ricoeur nos apresenta uma questdo interessante: o polo reflexivo. O ato da consciéncia
de si sobre si mesmo ndo é algo praticado por uma via direta, pelo contrario, sé é possivel
através de caminhos indiretos, através da exploracdo do sentido de sinais, obras de arte e
cultura ao qual o sujeito esta inserido.’” A Gnica forma da consciéncia se apropriar da
afirmacdo que a constitui é através da leitura da gama de predicados do divino. Os
predicados do divino sdo as expressdes de uma pluralidade de qualidades que o divino
possui que serdo selecionadas devido o juizo pelo qual a consciéncia de si, ao despojar-
se, vai nomeando tais predicados.

E na atencéo dada aos sinais manifestos exteriormente pelo divino através das suas
figuras, que a consciéncia cresce em sentido e caminha para uma maior interioridade.
Portanto, existe uma dialética entre a interioridade e a exterioridade, uma atitude de
complementaridade entre o despojamento da consciéncia (interioridade) e a manifestagédo
historica do divino (exterioridade).

Desta forma, a identidade criada através dessa dialética ndo ¢ algo dado, pronto,

mas algo a ser interpretado, pois existe sempre um intervalo, i. e., um caminho a ser

% Ibid., pp. 139-139
9RICOEUR, Paul. Interpretagdo Biblica, 2004, p. 138.
% Ibid., p. 175.
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percorrido entre o ato do juizo reflexivo que produz os predicados do divino e o
julgamento histérico que se aplica as manifestacGes exteriores.

O testemunho provoca, estimula uma interpretagéo, exige um julgamento de quem
0 ouve. E sempre um texto que precisa ser reconstruido por quem o recebe. E muito
importante, principalmente para os efeitos deste trabalho, pensar que o testemunho nunca
é algo pronto, por mais veracidade elementar que ele possua, o testemunho impulsiona a
um julgamento. Por tal impulséo, o testemunho é parte constitutiva para compor um novo
texto que faca sentido para quem o recebe. Em sintese: ao recebermos o testemunho
somos impulsionados a julgar tendo como sobra as impressdes que serdo reformuladas
em uma rede significativa que se materializa em um novo texto. Tal tarefa nos leva para

um outro ponto caracterizado por Ricoeur:

N&o consideramos todo relato acerca de um fato, de um acontecimento ou de
uma pessoa um testemunho. A acdo de testemunhar tem uma relagéo intima
com uma instituicdo, o Judiciario; um lugar, a corte; funcdo social, o advogado,
0 juiz; uma agdo, defender, isto é, pleitear ou acusar em um julgamento. O
testemunho é uma das provas que 0 processo ou a defesa promove com vista a

influenciar a decisdo do juiz.®®

O que Ricoeur nos chama atencéo aqui, mesmo que fazendo um recorte especifico,
é a importancia do ambiente enquanto algo que sustenta um sentido. Em um ambiente
juridico, por exemplo, que o discurso de alguém é muito mais que uma fala solta, é o
ingrediente fundamental para o problema posto em questdo. A experiéncia posta em fala
transforma meras palavras em objetos de veracidade devido ao ambiente que as acolhem
tornando possivel este processo. Falar neste ambiente ndo é falar, € atestar, testemunhar,
é tornar possivel, descortinar, é tornar possivel a pratica do julgamento de forma justa.
Com isso percebemos que todo ambiente possui uma pratica discursiva que valida as
atitudes ao nomea-las e ressignifica-las a sua vivéncia.

Assim percebemos que o testemunho pode ser visto em vaérias esferas, como o
relato no tribunal, como documento histérico, como a fala informal em uma roda de
amigos ou até mesmo na formalidade de uma reunido onde a troca de experiéncias é
fundamental para aquele ambiente, como por exemplo, um grupo de apoio para pessoas

que se recuperam de algum vicio ou até mesmo um culto religioso. E sobre este Gltimo

% RICOEUR, Paul. Interpretagdo Biblica, 2004, pp. 117-118.



72

aspecto que interessa a pesquisa aqui proposta, pois o testemunho é algo comum e muitas
vezes central, em um ambiente religioso. As igrejas evangélicas, de um modo especial,
tém explorado o uso do testemunho. O testemunho aparece como parte constitutiva do
culto onde se separa alguns minutos para o compartilhar das experiéncias de alguém,
denominado de forma geral como: o momento do testemunho. Surgi também como
produto comercial. N&o € necessario muito esforgo para encontrar relatos de pessoas que
tiveram suas “vidas transformadas”®® que sdo materializados em midias digitais para
serem vendidos e compartilhados. Seja qual for a sua atuagcdo o que me chama a atengéo
é o fato de que o testemunho enquanto relato é sempre um texto. E como texto surge
através de uma prética interpretativa. E este viés interpretativo do testemunho que me
interessa. Como o texto de alguém, para alguém e onde ambos inseridos em um ambiente
significativo atuam com suas praticas interpretativas.

Munido das caracteristicas expressadas por Ricoeur, percebemos que, como 0
texto de alguém o testemunho traz em registro as impressdes do sujeito. Em um recorte
especifico, o sujeito religioso que, através das suas experiéncias vivenciou o absoluto,
experimentou as suas manifestacdes. Com isso, passa a relatar tais acontecimentos
materializando-os por meio da linguagem. Denota conotacdes intensas a verbos e
expressdes ordenando-as em uma frase, fazendo novos usos e dando novas utilidades
semanticas. Um vocabulario peculiar € erigido com a finalidade de nomear e intensificar
a importancia do momento vivido que merece ser posto em destaque. Nesta pratica
narrativa'® o sujeito descortina 0 seu mundo, expressa através de sua propria lente sua
identidade. Vale a tentativa de voltar 0os nossos olhares para o fato de que as identidades
sdo construidas dentro de um discurso e ndo fora dele. Existe um jogo nas praticas
discursivas de escolhas e exclusdes que marcam os limites que compdem uma identidade,
coisas passam a fazer parte de um grupo simpatico a todos ja outras sdo lancadas ao
diferente. Acontecimentos irrelevantes para alguns podem ser um marco divisorio na vida
de outros. Sob este aspecto notamos que o testemunho se incorpora em texto como forma
expressiva, como conteldo interpretativo que fundamenta cada vez mais o que constitui
um grupo de pessoas, tornando significativa a pertenga do sujeito em tal ambiente
coletivo. Neste sentido, analisar o testemunho enquanto o texto de si, daquele que fala do

que viu, e/ou ouviu, ou melhor dizendo, do gque sentiu, experimentou, pondo em pratica

9 As aspas servem para por em destaque um termo muito comum entre os evangélicos.
100 T3] aspecto sera explorado de maneira pormenorizada no decorrer da pesquisa.
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todas as caracteristicas da trama textual, é se apossar de uma lente poderosissima de
acesso para uma andlise existencial.

Como destacado anteriormente, se por um lado o testemunho é o texto de alguém
por outro, fala a alguém. O testemunho como o texto de si tem por desfecho um endereco
que, mesmo de forma inconsciente ou despretensiosa, acaba sendo o outro. Por exemplo:
posso narrar um fato que me ocorreu pela simples intengdo de deixar marcado o quanto
tal acontecimento foi importante para mim, mas a recep¢do deste texto para o outro tem
sempre um endereco certo, seja de crenca ou de descrenca, de apropriacéo ou de excluséo,
é sempre carregado de um impulso interpretativo. Se aplicarmos a mesma légica aquilo
que nos interessa aqui, iremos perceber 0 quanto isso cresce em importancia. Se mesmo
de maneira despretensiosa o testemunho alcanca seu destinatario, o que nao dizer quando
ele nasce com o objetivo de impactar, de transformar, quando palavras sdo escolhidas
cuidadosamente de um repertorio simpatico a todos.'®* Este é o outro aspecto que
interessa a pesquisa: o0 quanto este texto de si serve de fundamentacéo para a constituicao
do outro. A prética da apropriacio’®® do texto do outro é algo muito bem marcado. O
testemunho ndo é uma mera fala: é um texto lido e interpretado por quem o ouve.
Expressdes lidas no outro sdo incorporadas ao meu mundo textual, palavras ganham mais
peso em mim do que no préprio autor do texto, outras tdo importantes para ele sdo
descartadas por mim. Desta dindmica surgem novos textos que serdo construidos e

desconstruidos novamente. Passamos a ser provocados pelo texto do outro, temos como

101 Compactuo aqui das abordagens apresentadas nos estudos da filosofia da linguagem com o conceito

de “atos de fala”. O percursor de tal conceito foi o fildsofo britanico John L. Austin (1911 — 1960) que ao
relatar seu pensamento em uma série de conferéncias intitulada de How to do things with words, rompe
com o ideia vigente de até entdo ao afirmar que a lingua ndo possui apenas uma fungao descritiva que
tem por objetivo uma mera representagao da realidade, mas além disso, ela possui formas pelas quais os
locutores de uma sentenga realizam determinadas a¢des, ou seja, as frases sdo agdes que agem sobre o
mundo, sobre o real. Para Austin a linguagem nao é descricdo do mundo, mas agao. Portanto o conceito
de atos de fala tem como finalidade a reflexdo sobre os diversos tipos de agcdes humanas que se realizam
através da linguagem. Dizer é fazer. Dando continuidade ao pensamento de Austin, dois estudiosos da
filosofia da linguagem se destacam, principalmente por suas abordagens opostas e que tem relevancia
para minha argumentagdo. O primeiro H. P. Grice (1913-1988) defendia a ideia de uma intencionalidade
individual como a nogdo fundamental da teoria dos atos de fala. Para ele o significado surgi da tentativa
do falante em causar efeito ao ouvinte, em impor através de um ato individual um significado ao ouvinte.
Ja John R. Searle (1932) [a quem me simpatizo] argumenta, principalmente em seu livro Speech Acts, que
as convengoes sociais, as regras e os contextos de enunciacdo desempenham papel fundamental na
determinacdo do ato de fala. O significado ndo é apenas o produto de uma intencionalidade individual,
mas também o resultado de praticas sociais. O significado de uma frase ndo se limita simplesmente a
intencdo imposta pelo seu locutor, mas o ambiente pelo qual ela repousa é de extrema importédncia neste
processo. Conf. SEARLE, John R. Consciéncia e Linguagem, 2010, pp. 231-253.

102 Faco aqui o uso do termo em seu aspecto filoséfico. Apropriacdo ndo como tomar posse de algo tendo
como certo que aquilo é meu, mas incluir algo no movimento de si. E me apossar das derivacdes
semanticas de algo na direcdo de uma inclusdo dentro de um movimento ja existente em mim.
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horizonte a possibilidade de viver as experiéncias relatadas como algo marcante e vivo
em nos. O testemunho possui algo vivo, a porta aberta de uma possibilidade ontolégica.
O sujeito religioso que busca uma constante transformacéo espiritual passa a enxergar no
relato do outro tal possibilidade. Por um viés pragmatico a frase constante: “Se funcionou
com ele certamente acontecera comigo!!!” é uma constante realidade. A leitura do
testemunho do outro é permeada por uma dindmica interpretativa que me constitui.

Por fim, o testemunho, tanto como o texto de si como o texto para o outro, transita
sobre um ambiente significativo. No ambiente religioso o testemunho néo é simplesmente
um mero relato de uma experiéncia. E, antes disto, um toque no sagrado, é a concretizago
da possibilidade ontoldgica vista no outro. O testemunho enquanto texto joga com as
regras impostas pelas normas gramaticais de um ambiente seméantico. Assim verificamos,
neste sentido, que o testemunho, além de um texto de si e de um texto para o outro, é
também um texto para a religido. Pois possui uma dialética que, a0 mesmo tempo que
proporciona um ambiente significativo para a fundamentacdo teérica de um texto, por
outro lado torna possivel a manutencdo deste ambiente produzindo textos que
fundamentam seu sentido. Por exemplo, o testemunho ndo se limita a narrativa de meu
contemporaneo; a Biblia passa a ser um testemunho vivo de pessoas que num passado
distante tiveram as mesmas atitudes que temos hoje. A Biblia € uma coletanea de
experiéncias narradas por pessoas que vivenciaram momentos particulares com Deus.!%
Por isso que seus escritos sdo “vivos” e atuantes para quem os 1€&. O mesmo principio €
aplicado as confissdes denominacionais, aos escritos de pensadores importantes que
marcaram época e tantos outros textos. Assim, analisando o testemunho enquanto texto
neste sentido que percebemos a sua importancia para a pratica da religido. O testemunho
é muito mais que um elemento liturgico, lanca fundamentos para um corpus de narrativa
fundante; teoriza, cria um corpo literario fundamental para a edificacdo de uma fé

coletiva. Seu cunho pragmatico se estende muito além de um compartilhar de

103 A Biblia narra a histéria de Abrado que antes de ter seu nome mudado foi visitado por Deus que o
instrui: Sai da tua terra, da tua parentela e da casa de teu pai e vai para a terra que te mostrarei (Gn 12:1).
Este mesmo Abrado recebe posteriormente a instrugdo de Deus que mudaria a histéria da sua vida: Toma
teu filho, teu unico filho, Isaque, a quem amas, a vai-te a terra de Morid; oferece-o ali em holocausto,
sobre um dos montes, que eu te mostrarei (Gn 22:2). Sem questionar foi obediente ao convite divino e
com isso tornou-se exemplo de vida de fé. Narra a histdria de Moisés que entre tantos capitulos recheados
de epifanias podemos destacar o episddio da sarca ardente onde Deus se auto-revela como o Eu-sou (Gn
3), e o0 que ndo dizer da experiéncia do Monte Sinai onde Deus fala com Moisés transmitindo todas as
suas instrugbes (Gn 19). Moisés passa a ser simbolo de intimidade com Deus. A Biblia é uma coletanea de
histérias de homens que tiveram suas experiéncias particulares com Deus, é a histdria de Davi, dos
profetas como Elias, de Pedro, de Paulo, de Estevao, de todos aqueles que servem de inspiragdo para uma
vida espiritualmente plena. Biblia Sagrada, Almeida Revista e Atualizada, Sociedade Biblica do Brasil.
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experiéncias, torna narrativas em textos vivos, em acontecimentos que poderdo ser
revividos, e pela esséncia que ele suscita tais textos se sacralizam.

Portanto, através do que foi dito até aqui, partimos da hipdtese sobre o fundamento
conceitual de testemunho enquanto texto. Independente da forma pela qual ele se
apresenta, seja como parte constitutiva do culto, como fala em uma roda de discusséo,
como elemento ilustrativo de uma homilia, como relato biblico ou confessional, enfim;
independente de sua roupagem o testemunho sempre serd em esséncia um texto, seja de

si, seja para 0 outro ou para a religido.
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2 TESTEMUNHO COMO O TEXTO DE SI

2.1 O ato de narrar como parte essencial da constituicdo do ser

O sujeito religioso, assim como todo sujeito, se encontra lancado sobre o esforco
de existir e 0 desejo de ser. Tem em seu horizonte a existéncia transcendente onde busca
cada vez mais a apropriacdo das caracteristicas do divino, onde espera vivencia-las a fim
de fundamentar a constituicio de seu ser. E a acio deste sujeito em seu esforco e desejo
que desvela / testemunha sua esséncia. Suas acoes, repletas de elementos heterogéneos,
se organizam quando passam a ser narradas, quando se confeccionam em um enredo
significativo.'% As narrativas tém por habilidade dar significado as a¢des humanas. Como

bem destacou Harpprecht:

O ser humano é o ser falante que vive a partir da relagdo com os outros
buscando satisfazer suas necessidades de autossustentagdo fisica, psiquica e
social. Ele parte da experiéncia fundamental de uma caréncia de ser que faz
com que esteja aberto para o mundo e um além do mundo, a transcendéncia. O

ser humano como ser falante vive interpretando as suas percepgdes e agdes.*%

104 0 dar testemunho de sua existéncia sempre foi algo latente no ser humano. Foi focando nisso que

tedricos como Georges Gusdorf, Philippe Lejeune, Georges May e Jean Starobinsky discursaram sobre o
tema da autobiografia, da escrita de si. Georges Gusdorf disse certa vez: “Os escritos de si englobam todos
os textos por meio dos quais um individuo tenta aprofundar seu conhecimento de si mesmo, seja um
memorial do passado, uma elucidagéo do presente, ou mesmo uma profecia do futuro” (tradugao nossa)
[Les écritures du moi englobent tous les textes a la faveur desquels une individualité tente d’approfondir
la connaissance qu’elle a d’elle-méme, a la fois mémorial du passé et élucidation du présent, ou méme
prophétie du futur.] Cf. GUSDORF, Georges. Les écritures du moi. Lignes de vie 1, 1991, p. 305. Philippe
Lejeune define autobiografia nos seguintes termos: “Narrativa retrospectiva em prosa que uma pessoa
real faz de sua propria existéncia, quando focaliza sua histéria individual, em particular a histéria da sua
personalidade”. Cf. LEJEUNE, Philippe. O pacto autobiografico: de Rousseau a Internet, 2008, p. 14. Ainda
sobre a mesma esteira temos as observagdes impressas em um texto tardio de Michel Foucault: “A escrita
como exercicio pessoal feito por si e para si é uma arte da verdade dispar; ou, mais precisamente, uma
maneira racional de combinar a autoridade tradicional da coisa jd dita com a singularidade da verdade
que nela se afirma e a particularidade das circunstdncias que determinam seu uso. (...) O papel da escrita
é constituir, como tudo que a leitura constitui, um corpo (...). E é preciso compreender esse corpo ndo como
um corpo de doutrina, mas sim - sequndo a metdfora da digestdo, tdo frequentemente evocada — como o
proprio corpo daquele que, transcrevendo suas leituras, delas se apropriou e fez sua a verdade delas: a
escrita transforma a coisa vista ou ouvida “em forcas e em sangue” (...). Ela se torna no proprio escritor
um principio de ag¢do racional”. Cf. FOUCAULT, Michel. A escrita de si (1983) in: Ditos e Escritos V, 2004,
pp. 151-152. Teria muito a ser dito sobre este tema, mas devido a sua abrangéncia me detenho aos moldes
postos aqui.

105 HARPPRECHT, Christoph Schneider. Teologia Pratica no contexto da América Latina, 2011, p. 272.
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Se faz imprescindivel a observacdo do ser humano enquanto ser falante
mergulhado em uma situacdo existencial onde precisa interpretar e responder suas
vivéncias com o outro, o diferente de si. Tal sujeito € interprete de si e mantenedor de um
discurso que, repleto de simbolos, busca articular o sentido ultimo do ser. Ricoeur propde
uma observacdo cuidadosa desta relacdo dialética entre o eu e o outro, entre 0 Si mesmo
e o outro. O sujeito € sempre aquele que se expressa através da linguagem como resposta
ao fato de estar inserido em uma situagdo. Com a finalidade de tornar seu mundo cada
vez mais significativo, o sujeito, atraves da fala, do ato de narrar, articula e compde sua
identidade que passa a ser narrativa.%

Preocupado com a indagagéo “Quem se narra?” Ricoeur desenvolve nos estudos
quinto e sexto de sua obra O si mesmo como o outro argumentos convincentes. No estudo
quinto Ricoeur analisa a questdo da identidade pessoal e da identidade narrativa. Sua
discussdo parte do principio de que a analise da identidade pessoal s6 € possivel de ser
praticada se levarmos em conta a questdo temporal, pois a identidade pessoal se articula
através da dimenséo temporal da existéncia humana. Para isso é fundamental um estudo
da teoria narrativa e suas relac6es para a constituicdo do si. No &mbito da teoria narrativa
é gue a dialética entre ipseidade e mesmidade se desenvolve de maneira plena. Com a
questdo da permanéncia no tempo é que a confrontacdo entre ipseidade e mesmidade
apresenta sua problematica.’

Em principio, levando em consideracdo a questdo da permanéncia no tempo,
parece muito claro que a identidade idem se vincula de maneira exclusiva a este conceito,
mas quando analisado de maneira pormenorizada percebemos que a realidade ndo é bem
assim. Em busca de apresentar a problematica existente Ricoeur inicia sua abordagem
através da analise de dois modelos de permanéncia no tempo: o carater e a palavra
cumprida.

O carater é constituido por um conjunto de disposices duraveis pelas quais uma
pessoa € reconhecida. A primeira é aquela praticada sobre o habito. O habito surge da
disposicdo que temos de sobrepor habitos novos aos antigos. Assim o habito confere

106 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, pp. 111-113.

107 A identidade Idem pode ser traduzida pelo conceito de mesmidade, ou seja, mesmo estando inserido
no tempo e sujeito as suas implicacGes a algo em mim que permanece o mesmo (sou filho dos mesmo
pais, sou o sujeito socialmente constituido com um numero de identidade, sou pai, esposo, etc.). A
identidade Ipse, por sua vez, traz consigo o conceito de ipseidade, i. e., enquanto sujeito inserido em uma
condigdo existencial sofro mutagdes que me constituem como um si com particularidades (sou filho dos
mesmos pais, mas ndo sou mais 0 mesmo que era anteriormente, sou pai de filhos, mas com percepg¢ées
bem diferentes de quando os tive, etc.).
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historia ao carater, uma historia onde habitos anteriores vao sendo sobrepostos por habitos
novos. Esse meu caréater, na realidade, sou eu mesmo, 0 ipse, mas se apresenta como idem,
ou seja, cada habito que vou adquirindo é composto pela minha disposicdo de se
transformar, de criar novos tracos. S&o esses tracos que irdo revelar o que me torna
distinto dos outros, onde serei reconhecido como pessoa “X” e ndo “Y”, mas a0 mesmo
tempo eu serei reidentificado como sendo o mesmo.*®

A segunda disposicdo é aquela praticada sobre o conjunto das identificacdes
adquiridas onde uma parte do outro entra na composi¢cdo do mesmo.

Com isso, a identidade de uma pessoa, de uma comunidade € constituida pelas
identificacbes com valores, normas, ideias, modelos, herois, que fazem com que a pessoa
ou a comunidade se reconheca. Assim os polos da identidade (o ipse e o idem) se tocam.
Desta feita ndo se pode pensar o idem da pessoa sem 0 ipse, uma vez que um se sobrepde
ao outro.%®

Outro modelo de permanéncia no tempo é o da palavra cumprida, ou seja, 0 0SSO
afinco de cumprir com fidelidade a palavra empenhada por nés. A palavra cumprida
expressa a manutencdo de si, pois 0 nosso desejo de cumprir a promessa estabelecida por
nos langa-nos um desafio em relacdo ao tempo, passamos a vivenciar a pratica da negacao
da mudanga: ainda que nosso desejo mude, que nosso eu mude de opinido, buscaremos
nos manter inalterados.'°

A dialética entre estes dois modelos de permanéncia no tempo (carater e palavra
cumprida) abre um intervalo de sentido que precisa ser preenchido. Portanto, essa
mediacdo deve ser feita atraveés de uma abordagem mediada pela temporalidade, i. e., pelo
ambiente ocupado pela identidade narrativa.

Com estas consideragOes Ricoeur nos apresenta as dificuldades suscitadas pela

analise de uma identidade pessoal e com isso busca defender sua hipétese:

Apresso-me a completar minha hipotese: a polaridade que vou perscrutar
sugere uma intervencdo da identidade narrativa na constituicdo conceitual da
identidade pessoal, a0 modo de uma medianidade especifica entre o polo do
carater, em que idem e ipse tendem a coincidir, e o polo da manutencéo de si

mesmo, em que a ipseidade se desvencilha da mesmidade.'!

108 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, pp. 121-122.
109 bid., p. 122.

10 pid., pp. 124-125.

111 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. 118.
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Com esta afirmativa podemos verificar seu argumento em prol de uma identidade
narrativa como intermediadora para a construgdo do conceito de identidade pessoal. No
sexto estudo (o si e a identidade narrativa) suas atencbes se voltam para o estudo da
identidade narrativa de maneira especifica. Seu primeiro passo é levar para uma discussao
mais detalhada a dialética entra a mesmidade e a ipseidade contida de maneira implicita
na nogédo de identidade narrativa.

De inicio podemos perceber gue a identidade entendida de maneira narrativa pode
ser denominada de identidade da personagem. Para se compreender a concep¢ao narrativa
da identidade pessoal € imprescindivel que se leve em consideracao a acdo da personagem
que executa a narrativa. “Narrar é dizer quem fez o qué, por qué e como, estendendo no
tempo a conexdo entre esses pontos de vista”.*'?

A narrativa confere a personagem uma iniciativa de iniciar uma serie de
acontecimentos sem que esse comeco constitua um comeco absoluto do tempo; por outro
lado, d& ao narrador o poder de determinar o comeco, o0 meio e o fim de uma acéo.

A pessoa entendida como personagem da narrativa ndo deve ser vista como
separada de suas experiéncias narradas, pelo contrario, ela compde o regime da identidade
dindmica que a histdria narrada possui. Sendo assim, a narrativa constroi a identidade da
personagem que pode ser chamada de sua identidade narrativa, construindo a identidade
da historia narrada.*®

Desta compreensao entre acao e personagem da narrativa é que surge a dialética
interna da personagem que por sua vez, é a dialética entre a concordancia e a discordancia
desenvolvida pelo enredo da agdo. Esta dialética que precisa ser inscrita na dialética entre
mesmidade e ipseidade.

Podemos com isso verificar que a questdo da identidade é algo inseparavel da
histéria com sua temporalidade e nuancas culturais. Tal insercdo reivindica atencdo ao
agir humano que busca preencher o intervalo de sentido que se abre na tentativa de ser.
Com a finalidade de tornar 0 ambiente em que esté inserido em um mundo habitével, o
sujeito compde sua historia com seus atos que serdo articulados de maneira narrativa. A
experiéncia humana que constitui o0 mundo do sujeito se materializa narrativamente,

textos séo confeccionados por valores impostos dando sentido as novas possibilidades de

12 pid., p. 153.
13 jpid., p. 155.
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ser. Através desta narrativa abre-se a possibilidade de conhecer o sujeito da acdo, o eu
que se encontra diante do outro e que impulsionado pelas provocacGes deste encontro se
confecciona a si mesmo como outro.

Porque podemos afirmar que o ato de narrar é algo essencial da constituicdo do
ser? Porque narrar é relatar eventos que acontecem em um percurso histdrico onde fatos
diferentes sdo harmonizados em um enredo com comego, meio e fim. Esta é a ferramenta
que melhor contribui para uma leitura do sujeito que age, atua como personagem dentro
da existéncia de uma experiéncia temporal com todas as suas aporias. O tempo passa a
ser articulado compondo uma unidade onde o dono da histéria é o sujeito que como
personagem relata suas experiéncias de vida revelando assim, a si mesmo e ao outro com

ele é.

2.2 Narrar — o0 ato da fala como despojamento de si que se materializa em discurso

Gostariamos de iniciar a discussdo aqui proposta tracando alguns esclarecimentos.
O primeiro deles é que queremos dizer por fala ndo como a simples habilidade humana
de se comunicar, como um produto de nossa capacidade mental de reproduzir atraves de
palavras nossas emocdes, mas nos referimos ao ato de ser, quando falamos
materializamos quem somos, desnudamos para 0 mundo o eu que somos, quando falamos
dizemo-nos. Evidente que quando falamos nos apropriamos de um instrumento: a lingua
que possuimos como conjunto estrutural das palavras que compdem nosso ambiente
semantico. Mas, nossa preocupacdo € a de ndo incorrer no erro reducionista de
enclausurar a fala a um mero mecanismo de comunicacdo. Falar ndo é meramente
discursar, é desvelar a totalidade que somos compostas por nossas situacfes existenciais

que nos institui e define nossas percepcoes.

Cabe aqui descrever as argumentacdes de Ricoeur sobre esta questdo expressas
em sua obra Teoria da Interpretacdo. Este livro reline quatro ensaios de Paul Ricoeur
ampliados em forma de livro de uma conferéncia ministrada por ele na Texas Christian
University de 27 a 30 de Novembro de 1973. O Contetdo central do seu material é a
atencdo voltada as obras produzidas pela linguagem, ou melhor, a analise da linguagem
enguanto obra.

No primeiro ensaio sua preocupacdo € apresentar os desdobramentos da
linguagem enquanto discurso. Com isso ele cita alguns pensadores, dentre eles: Platdo ao

definir que a simples denominacéo da palavra ndo esgota o poder da fala. Todo discurso



81

exige no minimo dois signos basicos: nome e verbo, que fazem uma sintese além das
palavras. Aristoteles também seguia a mesma linha de raciocinio ao afirmar que o verbo
dé& ao nome, além do sentido, o tempo criando assim o logos (discurso). Saussure com 0s
conceitos de Langue (lingua) e Parole (fala) trazendo a percepg¢éo de que uma mensagem
é individual, mas seu codigo coletivo. Uma mensagem é um acontecimento temporal, ja
0 cddigo estd no tempo como um conjunto de elementos. Sendo assim a mensagem é
intencional, j& o codigo ndo. A linguagem se constitui dentro de um mundo proprio onde
cada elemento se refere a outros elementos do mesmo sistema.!'4

Com isso Ricoeur vai construindo seu pensamento sobre abordagens dialéticas:
Semantica X Semidtica. Semidtica — ciéncia dos signos, semantica — ciéncia da frase. Sua
intencdo é trazer uma abordagem semantica ressaltando o conceito do logos. Evento X
Significacdo. Evento — semantica, linguistica da frase, Significacdo — fenomenologia do
significado. Ao analisarmos o discurso como evento temos que estar atentos ao seu modo
dialético, pois o discurso ¢ a relacdo entre evento e significado. “Se todo discurso se
atualiza como um evento, todo o discurso é compreendido como significagdo”.!®® O
objetivo ndo € entender o evento enquanto fato, algo transitorio, mas sim a sua
significacdo ou como disse Platdo — a relacdo entre nome e verbo.

Outro aspecto abordado por ele € o significado do locutor e o significado da
enunciagdo. “Significar é o que o falante quer dizer, i. e., 0 que intenta dizer e 0 que a
frase denota, i. e., 0 que a conjuncdo entre a funcdo de identificacdo e a fungao
predicativa produz” **® A estrutura interna da frase sempre traz a auto referéncia de quem

esta falando, ou seja, quando digo “eu” nao me refiro a um conceito universal, me refiro

114 Mesmo, de certa forma, sinalizando positivamente a perspectiva estrutural proposta por Saussure,
Ricoeur deixa bem marcado as suas diferengas a tal pensamento. O empreendimento de Saussure que
sustentava que a lingua é um sistema onde a significagdo é produzida através da relagdo entre os signos
e com isso limitava o lugar do sentido a uma dindmica estrutural, fazia com que tal afirmativa fosse
conflitante a abordagem hermenéutica fenomenoldgica que valorizava a intencionalidade do sujeito no
processo de significacdo. Para estes, a linguagem vai além de um objeto de andlise, é uma mediac¢do pela
qual o sujeito faz referéncia a realidade. Como bem ressaltou Antonio Magalhdes: “Paul Ricoeur pressupde
a andlise da linguagem como sistema para falar dela como discurso, pois abrir méo dessa andlise é tentar
evitar o confronto com a histdria e os dilemas sociais, é colocar novamente palavras em relagdo com
outras para que o seu sentido seja revelado sempre em relagdo, apontando diferengas e constatando
semelhangas. A auséncia de dindmica relacional no sistema linguistico é o grande problema da corrente
etimoldgica que cré ser possivel desvelar o sentido de um termo sem analisd-lo dentro do uso historico e
ideoldgico e na relagdo com outras palavras referenciais no sistema linguistico. O sistema linguistico
percorre um caminho cheio de sinais e cédigos, incluindo os sinais culturais, como simbolos, mitos e suas
estruturas sistémicas”. Cf. MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: teologia e literatura em
didlogo, 2009, p. 197.

115 RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretagdo, 2019, p. 25

116 RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretagdo, 2019, p. 26.
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ao sujeito do evento da fala que é sempre singular e que possui um novo significado
sempre que for usado. E isso se aplica também aos verbos, advérbios, etc., que sempre
traz uma aplicacdo particular. “O sentido da enunciacdo aponta para o significado do
locutor gragas a auto referéncia do discurso a si mesmo enquanto acontecimento”.**’

O segundo ponto é estar sempre atento a ocorréncia da fala, ou seja, a fala acontece
em uma situacdo existencial e quem fala sempre fala a alguém.!'® Como entendia
Heidegger, homem e mundo n&o devem ser vistos como entidades separadas, ambas se
constituem realidade a medida em que se relacionam. Neste sentido, 0 homem através da
fala cria 0 mundo e consequentemente a si mesmo, ao objetivar suas percepcdes, suas
vivéncias 0 mundo subjetivo pelo qual pertence passa a ser concretizado, materializado,
passa a ser criado. O mecanismo “homem/mundo” tem como pe¢a fundamental de sua
existéncia a relagdo com o outro que possibilita a dialética entre o0 mundo préprio e o
mundo do outro. Nesta dialética nos expressamos e nos tornamos conhecido e também
percebemos o outro. Deste didlogo mundos vividos e percebidos surgem e se descortinam

como pegas esséncias para a constitui¢ao do sujeito.

Ao abordarmos a fala nesse sentido nos deparamos com alguns questionamentos.
Qual, quem é o contetdo desta fala? Qual a intencionalidade que se revela neste ser
falante? O que a fala propde objetivar? Qual o sentido da fala? Quais os desdobramentos
da fala que se instaura no ambiente da alteridade? Estas sdo algumas das questfes que
Merleau-Ponty e Paul Ricoeur tentaram responder ao longo dos seus pensamentos. Suas
observagdes sdo de grande valia para uma melhor compreensdo do fenémeno da fala.
Com estes autores veremos que a fala possui algo de essencial, seu poder de revelar o si

e consequentemente perceber 0 outro.

17 1bid., p. 27.

118 Sobre esta questdo Ricoeur argumenta que os atos do discurso que se dividem em: locutério (diz algo),
ilocutdrio (faz algo a dizer), perlocutério (produz efeitos pelo que diz) e interlocutdrio (quem diz sempre
se dirige a alguém). Este ultimo vale por em destaque. Todo discurso é dirigido a alguém. O par locutor e
ouvinte constitui a linguagem como comunicacdo. Mesmo o discurso solitario é um didlogo a alguém (si
mesmo). No ato do discurso a minha experiéncia ndo se torna a sua, ndo consigo transferir a minha
corrente de experiéncia. Mas com certeza algo passa de mim para o outro, a saber, a sua significagdo. “A
experiéncia vivida, como vivida, permanece privada, mas o seu sentido, a sua significacdo, torna-se
publica” (p. 30). A prépria linguagem é o processo pelo qual a experiéncia privada se torna publica. Cf.
RICOEUR, Paul. Teoria da Interpretagao, 2019.
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2.2.1 Merleau-Ponty — o ato da fala como pensamento

SO é possivel entender o empreendimento filosofico de Merleau-Ponty se
levarmos em consideracéo sua insatisfacdo com os estudos da linguagem que praticavam
uma dicotomia entre pensamento e linguagem que tinham como base as abordagens
intelectualistas e empiristas. A primeira, mergulhada no conceito do cogito cartesiano,
via a fala como mera representacdo de imagens mentais, a segunda, por sua vez, entendia
a fala como resultado de uma causalidade objetiva movida por estimulos fisioldgicos e

psiquicos.

Sendo assim, ao invés de pensar a fala como traducdo de um pensamento ou
resultado de estimulos, Merleau-Ponty redireciona-a a uma dimensédo existencial. Seu
objetivo é analisar a intencionalidade do sujeito falante que tem como desejo se expressar.
Portanto, existe uma identificacdo entre fala e pensamento. Ao invés de entende-los como
exteriores um ao outro, se da a ambos o conceito de unidade, i. €., a fala € o pensamento

em ato.

Segundo ele:

(...) a fala nfio ¢ o “signo” do pensamento, se entendemos por isso um
fenémeno que anuncia um outro, como a fumacga anuncia o fogo. A fala e o
pensamento s6 admitiriam essa relaco exterior se um e outro fossem
tematicamente dados; na realidade, eles estdo envolvidos um no outro, o
sentido esta enraizado na fala, e a fala é a existéncia exterior do sentido. Ndo
poderemos mais admitir, como comumente se faz, que a fala seja um simples

meio de fixagdo, ou ainda o invdlucro e a vestimenta do pensamento. 1

Como diz Oneide Martini: “Para ele, pensamento e linguagem estao enlacados
no momento da fala, considerando que originariamente o pensamento ndo ¢é

representacdo, mas atividade corporal, uma modalidade existencial ”.**°

119 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percepgdo, 1999, p. 247.
120 MARTINI, Oneide Alves. Merleau-Ponty: corpo e linguagem — a fala como modalidade de expressdo,
2006, p. 69.
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A intencdo de Merleau-Ponty € se manter fiel a sua escola de pensamento
(fenomenologia) e por em pratica sua maxima: a preocupa¢do iminente de um retorno as
coisas mesma (Edmund Husserl). Sendo assim, Merleau-Ponty busca compreender a
linguagem, que se materializa em expressdes, em seu estado primitivo. E no espaco entre
0 mundo do siléncio para 0 mundo da cultura, ou seja, entre 0 mundo introspectivo do
falante para a materializacdo do mundo vivido dos sujeitos falantes, em sintese, o ato da

fala como movimento de expressao € onde reside seu interesse.

Portanto, Merleau-Ponty antecipa-se ao cogito cartesiano, pois antes do
pensamento existe a experiéncia sensivel (perceptivel) que se manifesta através do corpo
que reside no mundo sensivel. O ser mergulhado no mundo do siléncio (pré reflexivo)
ainda ndo possui conhecimento do seu pensamento. Tal fato s6 ocorrera quando este o
formular para si mesmo atraves das percepcdes que se manifestam no mundo sensivel das
experiéncias corporais. Somente quando este ser, por exemplo, diz ou escreve suas
intencdes significativas, i. e., quando ele percorre o caminho do mundo do siléncio para

0 mundo cultural, que suas intenc@es se transformam em pensamento.

Mauro M. Amatuzzi ao tratar sobre este assunto nos traz esclarecimentos

importantes:

(...) € sO nesse caso que a fala se identifica com o pensamento, que ela é o
pensamento em ato. (...) E o falar auténtico que cria 0 mundo segundo 0 homem
e 0 homem para o0 mundo, para além do mundo dado e do homem dado (que
ndo é ainda o homem). Falar é pensar, mesmo quando falo sentimentos. Falar

é decidir. E criar. Mas isso s6 se aplica plenamente ao falar primério.'?!

A fala, ao contrario do que diz o cogito cartesiano, ndo ¢ um fendbmeno que
depende do pensamento para vir a existir, sua existéncia esta na possibilidade de torna-la
em expressdo significativa que se manifesta no mundo sensivel. Entre a intencéo

significativa que se situa em um sentido mudo e as palavras que se materializam no

121 AMATUZZI, Mauro Martins. O resgate da fala auténtica: filosofia da psicoterapia e da educacio,
1989, pp. 28-29.
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fendmeno da fala, por exemplo'??, existe um ambiente, uma lacuna que busca ser
preenchida na medida em que a intencdo de se comunicar se projeta para o ato da

expressao.

O fendmeno da fusdo entre fala e pensamento s6 é possivel se levarmos em

consideracdo uma questdo muito importante ressaltada por Merleau-Ponty:

A nova intencdo significativa s6 se conhece a si mesma recobrindo-se de
significacBes ja disponiveis, resultado de atos de expressdo anteriores. As
significacbes disponiveis entrelagcam-se repentinamente segundo uma lei
desconhecida, e de uma vez por todas um novo ser cultural comegou a existir.
Portanto o pensamento e a expressao constituem-se simultaneamente, quando
nossa aquisi¢do cultural se mobiliza a servico dessa lei desconhecida, assim
COMO 0SSO COrpo repentinamente se presta a um gesto novo na aquisi¢do do
habito.*?®

A fuséo entre fala e pensamento sé se da devido ao fato de que a intengédo
significativa que reside no mundo do siléncio ao se manifestar no mundo expressivo da
percepcao encontra outras significacdes ja disponiveis. Ao se manifestar expressivamente
e ao se deparar com tais significacfes a intencdo significativa passa a praticar um duplo
movimento, o de romper o seu sentido e ao mesmo tempo defini-lo. O seu sentido a priori
mudo s6 é rompido na medida em que se materializa em expressdes sensiveis e a0 mesmo
tempo s se define porque confronta sua significacdo diante de tantas outras ja existentes.
Somente nesta dialética que a intensdo significativa, que em seu estado primeiro ndo passa
de um pensamento desconhecido, passa a ser formulado para si se tornando em
pensamento quanto ato, ou como o proprio Merleau-Ponty sinaliza acima: “um novo ser

cultural come¢a a existir”. Portanto a fala original, priméaria que se identifica com o

122 para Merleau-Ponty, a comunicac3o que o corpo expressa n3o se limita ao campo da fala, é algo muito
mais abrangente, existe também uma linguagem sem fala que tem o poder de se comunicar mesmo sem
dizer ou sonorizar sequer uma palavra. Esta expressdo silenciada se da a partir da presenca existencial
gue se comunica para além das palavras ditas. Esta linguagem ndo se constitui em algo introspectivo e
alienado, ela se encontra dentro do mundo vivido, na percepgdo das pessoas existentes a nossa frente.
Sendo assim a comunicagdo do corpo se estende além da fala, ela esta também no gesto, na escrita, no
siléncio da arte através da pintura, na musica, enfim, em todas as expressdes que partem do corpo e se
manifestam como presenca viva na existéncia dos seres. Ver: SOUZA, José F. C; SANTOS, Ivanaldo. A
linguagem do siléncio e da fala como expressdes do corpo em Merleau-Ponty. 2015, pp. 114-115.

123 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percepg¢do, 1999, p. 249.
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pensamento, ou melhor dizendo, o proprio pensamento em ato so existe quando o sujeito,
através desta dialética abre o caminho para novas possibilidades, se abre para o0 novo e

produz também algo novo.

Ao abordar sobre o espaco de significacbes em que se depara o sujeito falante /
pensante, Merleau-Ponty renomeia tais fenébmenos intitulando-os: a fala falante e a fala

falada

(...) poderiamos distinguir entre fala falante e uma fala falada. A primeira é
aquela em que a intencdo significativa se encontra em estado nascente. Aqui,
a existéncia polariza-se em um certo “sentido” que ndo pode ser definido por
nenhum objeto natural; é para além do ser que ela procura alcancar-se e é por
isso que ela cria a fala como apoio empirico de seu proprio ndo ser. A fala é o
excesso de nossa existéncia por sobre o ser natural. Mas o ato de expresséo
constitui um mundo linguistico e um mundo cultural, ele faz voltar a cair no
ser aquilo que tendia para além. Dai a fala falada que desfruta as significaces

disponiveis como uma fortuna obtida.*?*

A fala falante € a fala nova que se materializa no processo inicial das expressoes.
A sede pela tentativa de romper o siléncio primordial que pretende materializar-se. E um
ato criativo de sentido onde as significacOes existenciais, que ainda ndo constituem
pensamento pronto, adquirem expressividade. Na fala falante que é embrionaria o ser se
depara com sua existéncia polarizada entre o ato de ser e ndo ser, o que vai defini-lo é o
ato da fala, pois somente ela possui este poder, o poder de ir além da experiéncia natural
reformulando sentido a polaridade que se revela. A fala falada, por sua vez, é o resultado
das falas originais que se materializam em expressdes que iram constituir um mundo
linguistico e cultural. Estas expressdes vao sendo sedimentadas e passam a compor uma
gama de falas que padronizam uma forma de discurso que se tornam modelos

instrumentais para outras falas.

A priori, a impressao que se tem é que somente a fala falante possibilita o acesso

-

ao novo e que a fala falada se resume a um conjunto de falas enrijecidas e inativas. E

124 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percepg¢do, 1999, pp. 266-267.
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importante ter o cuidado de entender o oficio que cada uma exerce para a constituicdo do

ser a fim de que se explore a sua primazia.

Amatuzzi ciente disto nos diz:

Ao mesmo tempo que o produto cultural é resultado de expressdes originais,
ele possibilita o avanco da cultura, fornecendo a roupagem de novas
expressoes. A fala falante é o ato cultural fazendo-se; a fala falada é o produto
cultural que, no entanto, serve também de rampa de lancamento para novos

atos culturais. A fala secundaria € Util e da continuidade. A fala original cria.'?®

Sendo assim, podemos entender que a fala falada ndo define o sentido ela alimenta
o sentido da fala falante. Ela impulsiona o ato da fala falante de romper o siléncio
primordial em busca de expressdes que iram torna-la em pensamento, de por em evidéncia

a significagdo existencial anterior a conceitual.

Evidente que 0 mau uso da fala falada pode resultar em uma fala banal, como mera
repeticdo de conceitos pré estabelecidos. O mundo de falas instituidas pode nos conduzir
a uma pratica de retorno a significacGes ja existentes. Quando somos provocados diante
das significacGes, ao invés de produzirmos algo novo simplesmente reproduzimos
significados diante dos que ja existem, 0 maximo que possamos fazer € compor pontos

de vista diferentes, mas que ndo fogem do mesmo esquema.

O objetivo, portanto, é ndo se deixar levar por tais contingéncias e se posicionar,
tomar consciéncia de si no mundo de significagdes. A busca por romper o siléncio
primordial que conduz a efetivacio do ser. E neste sentido que, através da fala enquanto
palavra, o siléncio primordial (essencial do ser) se rompe no desejo de manifestar-se e

assim se desvela o ser.

Diante de tais consideracdes um novo tema se descortina nos estudos de Merleau-
Ponty, a intersubjetividade por meio da linguagem. Com isso ele enfatiza que nas nossas

percepcOes ao se deparar com o0 outro ndo devemos enxerga-lo de maneira pura, pois se

125 AMATUZZI, Mauro Martins. O resgate da fala auténtica: filosofia da psicoterapia e da educagio,
1989, pp. 34-35.



88

fizermos assim estaremos vendo diante de n6s um objeto. O foco é compreender como
nés nos desdobramos, como nos descentralizamos, porque a experiéncia do outro é
sempre uma replica de nds. Este portanto é o caminho, procurar entender esta estranha

filiaco entre eu e o outro.?®

Outrem ndo esta em nenhum lugar no ser, é por detras que ele desliza em minha
percepcao: a experiéncia que faco de minha tomada sobre o mundo € o que me
torna capaz de nele reconhecer uma outra e de perceber um outro eu mesmo,
se somente, no interior de meu mundo se eshoca um gesto semelhante ao

meu.1%’

O ponto de ligacdo entre eu e 0 outro esta na semelhanca dos gestos. Portanto, é
imprescindivel notar que tais gestos nao sdo percebidos de maneira objetiva, mas dentro
de um espaco antropoldgico onde o siléncio primordial se manifesta nas expressoes.
Assim como eu, 0 outro materializa suas significaces primordiais em gestos, e € neste
campo camuflado, meio obscuro que os gestos se tornam perceptiveis e atento para as
suas semelhancas. Usando as proprias palavras de Merleau-Ponty: “Percebo
comportamentos imergidos no mesmo mundo que eu, porque o mundo que percebo

arrasta ainda com ele minha corporeidade” 1%

Este é o ponto fundamental da fenomenologia da percep¢do de Merleau-Ponty, a
existéncia se faz por meio do corpo, através do movimento do corpo junto a vivéncia do
concreto. Através do corpo que se manifesta, é nesta abertura, que nos expomos ao

mundo, nos tornamos perceptiveis e recebemos as percepcdes dos outros.

A fim de gue se revele os objetivos especificos deste trabalho é imprescindivel
salientar que munido de tais percepcdes, Merleau-Ponty faz uso delas no que diz respeito

a fala enquanto dialogo:

126 MERLEAU-PONTY, Maurice. O homem e a comunicag¢io: a prosa do mundo, 1974, p. 143.
127 1bid., p. 144.
128 1pid., p. 145.
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Na experiéncia do dialogo, a palavra de outrem vem tocar em nossas
significacOes, e nossas palavras vao, como o atestam as respostas, tocar nele
suas significagdes, pisoteamo-nos um ao outro na medida em que pertencemos
ao mesmo mundo cultural, e primeiro a mesma lingua, e que 0os meus atos de

expressdo e os de outrem t&m origem na mesma instituicao.?°

A essencialidade da fala esta neste ambiente dialogico entre a relacao silenciosa
do eu com a relagéo intersubjetiva com o outro. As familiaridades que temos serve para
criar um didlogo que iré4 possibilitar a criacdo de novos sentidos. A fala tem o poder de
pegar coisas convencionais e organizadas e coloca-las em relevo para diferencia-las e

com isso criar novos significados.**

Importante destacar que a ato criador de significado da fala estda no ambiente
conflitivo entre a compreensao da fala e a falta de sentido. Para clarear este argumento,
Merleau-Ponty usa a ilustracdo de uma relagdo com um livro. Quando nos aproximamos
de uma leitura fazemos isso porque temos uma familiaridade com a lingua e o tema
exposto no livro. Mas, o livro s6 trara alguma contribuicdo quando em determinado
momento ele nos surpreende e nos deixa desorientados para posteriormente, através de
uma busca por respostas, nos reencontrarmos. Da mesma maneira em um dialogo o que
nos faz pratica-lo é a semelhanca dos gestos e comportamentos que temos com o outro,
mas para que este diadlogo seja produtivo é necessario que em um determinado momento
o sujeito do dialogo seja verdadeiramente um outro diferente de mim. Neste conflito entre
as nossas semelhancas com o que temos de diferente que nos transformamos, que

adquirimos sentido.%!

Nisso que reside a essencialidade da fala, a0 rompermos o nosso siléncio
primordial e torna-lo perceptivel em nossas expressdes, revelamos o nosso ser e
consequentemente adentramos o ambiente do diadlogo encorajado pelas semelhancas dos
seres que se manifestam como a nds, na reciprocidade de comportamentos vividos. Assim

0 outro se torna perceptivel e no jogo do dialogo passamos a adquirir sentido.

129 MERLEAU-PONTY, Maurice. O homem e a comunicag¢io: a prosa do mundo, 1974, p. 147.
130 SANTOS, Renato dos. Linguagem e alteridade em Merleau-Ponty. 2015, p. 154.
131 MERLEAU-PONTY, Maurice. O homem e a comunicag¢3o: a prosa do mundo, 1974, p. 150.



90

2.2.2 Paul Ricoeur — o ato da fala como identidade

Entre as inimeras contribui¢cdes de Paul Ricoeur no campo dos estudos filosoficos
sem duvida alguma um dos seus maiores destaques € a sua atencdo a tentativa de

responder a pergunta: como se da a formacéo do sujeito?

Evidente que a busca em solucionar tal questionamento foi sempre algo visto nos
estudos da filosofia. Podemos por em destaque, por um lado, a exaltacdo de Descartes ao
cogito que através do seu conceito de duvida hiperbolica acreditava existir um lugar
metafisico onde residiam as bases do sujeito. Por outro, o cogito humilhado de Nietzsche
que entendia o sujeito exaltado da visdo cartesiana como um resultado de um aglomerado

de escolhas arbitrarias.

Assim como vimos anteriormente a insatisfacdo de Merleau-Ponty sobre as
abordagens intelectualistas e empiristas acerca da linguagem podemos constatar que Paul
Ricoeur compartilha do mesmo sentimento ao tentar tracar um distanciamento entre as
abordagens filoséficas que o confrontavam. Ricoeur inaugura uma nova abordagem de
nomear o sujeito, ao invés de encara-lo como “eu”, seja ele humilhado ou exaltado, ele
denominava-o de “si”. Ao invés de pensar o sujeito como um “eu” centrado em si mesmo,

ele o entendia como o “si mesmo como o outro”.32

Imbuido deste oficio Ricoeur instaura como base de seu argumento a afirmativa
de que o si mesmo é sempre tarefa, i. e., esta em um continuo processo de formacéo,
passando por etapas que vao moldando-o e transformando-o. Diante disto, é evidente que
sua identidade também é construida. Sendo assim, se faz necessario a abordagem de dois

aspectos fundamentais de seu pensamento: o jogo'* e a narrativa.

Na formacdo do sujeito que se desdobra no mundo o0 jogo se constitui em algo
essencial, pois ele € o responsavel por dar sentido ao seu modo de existir. O ser humano
lancado no mundo tem diante de si o desafio de fugir do mecanismo do dia a dia, pois s6
assim serd provocado a um desenvolvimento. Somente através do jogo que este escapa
de algumas determinagdes de mundo, que direta ou indiretamente nos conduz a pensar

gue somos o que estamos determinados a ser.

132 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro. 2014, p. 30.

133 A habilidade de se lancar a algo dado, se deixar provocar pelas caracteristicas da personagem que
suscita em determinada situa¢do. Mergulhar na liberdade de abertura de possibilidades que permitem
sofrer alteragdes. Experimentar a possibilidade de ser outro.
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Isto é possivel devido a habilidade que o jogo possui de criar na vida humana uma
necessidade emergente de um intervalo que rompe com o determinismo. Ao criar este
novo espaco existencial de valorizag&o do presente o ser humano comeca a desfrutar de
novas possibilidades se situando no tempo e inaugurando etapas que passam a ser
divididas em antes e depois. Este estado existencial se manifesta através da linguagem

que revela a intencionalidade da corporeidade humana de absorver codigos.

Neste sentido que Ricoeur afirma a tarefa de ser, nés ndo nascemos com um ego
pronto / acabado, estamos praticando uma constante tarefa de formagédo do ego. Esta
tarefa de ser possibilita enxergar 0 ego como si, uma substancia em constante tarefa de

ser que se forma a partir do outro.

Os jogos de si mesmo possuem a habilidade de romper com a ideia de um ego
pronto, uma substancia acabada que possuimos desde o nascimento, pois nos habilita a
uma préatica de criacdo de novas possibilidades que inaugura um novo estado de
desenvolvimento do ser. Este ser se desenvolve a medida em que mergulhado nos
relacionamentos brinca de ser o outro. Se apropria dos personagens que se lhe apresentam

tomando para si as caracteristicas que iram fundamentar sua formacéao.

Nesta mimese de varias personagens, que se desdobram nas relacfes, que a
formacdo do si se d&, ndo como um outro a quem de nds, mas como um si mesmo, pois a
identificacdo e principalmente a diferenciacdo que vai sendo absorvida do outro nos
constitui por nossas particularidades que serdo traduzidas de n6s mesmo. Somos como
uma espécie de mosaico, ou seja, somos uma unidade constituida de varias pecas
diferentes, somos o produto constituido através da vivencia com 0s outros. Esse si mesmo
constroi e reconstr6i sua identidade pessoal através do didlogo permanente de
interatividade com o outro. Através do constante exercicio de olhar para si e se despojar

de si, que o si se torna em o “si mesmo como o outro”.

Com base nestas percepcdes, Ricoeur introduz uma nova abordagem a ser
apreciada. Deve-se levar em consideracdo que a relagdo com o outro € sempre
estabelecida no tempo. Atraves das mediacOes e desdobramentos que ocorrem no tempo
que o si vai sendo revelado. Este si mergulhado no tempo esta sujeito as implicac6es de
permanéncia e transformacdo que ocorrem em seu percurso. Existe algo em nés que

permanece 0 mesmo, mas por outro lado a algo que sofre transformagdes, em outras
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palavras, possuimos duas formas de identidade. A fim de conceituar tais ocorréncias

Ricoeur cunha as famosas expressdes oriundas do latim, jA mencionadas, “Idem” e “Ipse”.

Ao nos desdobrarmos no tempo criamos lacunas, ramificagbes que devem ser
organizadas a fim de que se busque uma melhor compreensao de quem somos. A melhor
maneira de fazer isto é pela narrativa, pois o ato de narrar organiza fatos / acontecimentos
que serdo ordenados em um enredo que faca sentido possibilitando assim, ao sujeito,
compreender a si mesmo e se tornar reconhecivel aos outros. O descortinar de quem
somos s é acessivel quando produzimos histdrias e permitimos com que elas sejam
narradas por outros, pois € neste percurso que a histéria de quem somos se entrelaca com
a historia dos outros tornando possivel o reconhecimento de si no outro e
consequentemente a presenca do outro na vida do si. Esta identidade de si mesmo que é

formada através de um enredo narrativo que Ricoeur denomina de identidade narrativa.

A identidade narrativa, portanto, manifesta uma intencionalidade, produzir
sentido. Ao narrar sua condigdo existencial o sujeito seleciona e organiza valores que

serdo organizados em um enredo narrativo que produz sentido para quem o I€.

Este € o caminho mais seguro para a dificil tarefa de compreensao do ser, que
como ja vimos, ndo é algo pronto, mas constituido no percurso do tempo. E o ser que se
constitui enquanto si que ao se desdobrar no tempo e se relacionar com o outro produz
uma complexidade de informacGes que s6 serdo compreendidas ao serem organizadas

pelo mecanismo da narrativa.

Evidente que a maneira como Ricoeur, entendia a existéncia como 0 movimento
constante de estar sendo que s6 acontece devido a busca de alcancar possibilidades
realizaveis, ja era algo abordado com maestria por Martin Heidegger com seu conceito
de existéncia auténtica, mas Ricoeur insere suas contribui¢cbes ao buscar os multiplos
sentidos do ser, ndo meramente em um futuro de possibilidades abertas, mas em uma
trama narrativa. E justamente através da tarefa narrativa que as possibilidades se abrem.

Diante de todos estes argumentos podemos constatar 0 quanto o ato da fala € algo
imprescindivel para a constitui¢ao do sujeito enquanto o “si”. Este “si” que é sempre
tarefa constrdi sua identidade que € narrativa. Este ser que se desdobra no tempo e se
relaciona com o outro narra sua situagdo existencial para torna-la compreensivel e assim

constroi sua identidade. E aqui que se da a essencialidade da fala, pois é nesta identidade
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narrativa que o0 ser se expressa e percebe o outro e através dessa dialética se constitui

COMO um Si mesmo como outro.

2.3 Testemunho e a énfase a relacdo onto-semantica do texto

Sendo o testemunho o despojamento do sujeito religioso que se materializa em
fala / texto devemos ter em consideragédo sua dinamica dialética entre sagrado e profano.
O sujeito religioso que se sente provocado pelo divino vive sobre o desfaio constante de
nomear 0s acontecimentos que perpassam sua vida atraves de um horizonte de sentido,
de uma abertura que possibilita dar sentido ao mundo. Este sujeito esta constantemente
empenhado na tarefa de falar sobre Deus. Seu desafio € o de relacionar o peso semantico
da palavra “Deus” a sua situagdo existencial. O seu percurso transita entre, por um lado,
uma vida concreta mergulhada em contextos sociais, dindmicas humanas inter-relacionais
com todas as suas limitacdes e desfechos e, por outro, uma vida espiritual de acesso ao
sagrado que possui como esséncia o rompimento de uma logica natural. Constantemente
se depara com o desafio do ser e ndo-ser. Ser um sujeito religioso que mantenha através
da relacdo com o divino uma identidade espiritual que o possibilite vivenciar as marcas
do verdadeiro ser e com isso se distanciar dos perigos do ndo-ser. Sobre esta problematica
aquilo que o sujeito atesta sobre si, ou seja, seu texto religioso é composto por uma
linguagem recheada de simbolos, metéaforas!3* que apontam para um outro sentido, para
uma outra esfera de atuacdo semantica, totalmente contraria a esfera mundana. Ele
possibilita uma abertura de sentido ontoldgico que atua em uma outra esfera e que permite
reconfigurar a vida humana que se encontra sobre a constante interferéncia de eventos.
Diante de tais questdes nos sentimos provocados a responder a indagacdo: o que € este

texto chamado testemunho?

134 Metafora é conceito fundamental da narrativa. E compreender e experimentar uma coisa em termos
de outra. Para a linguistica cognitiva existe um padrdo de pensamento (todo carro tem volante e quatro
rodas) e esse é seu objeto de estudo. Somos cognitivamente determinados por metaforas, aplicamos
metafora de forma inconsciente. Por exemplo, sobre a afirmagdo metaférica: Argumento é guerra! Temos
as seguintes nogdes: Ele atacou o ponto fraco do meu argumento; este argumento é indestrutivel; eu
tenho como vencer esta discussdo. A metafora ndo é uma escolha, ela é prépria da lingua. Nés pensamos
o mundo através de esquemas metaféricos. Metaforas revelam e escondem, elas sdo parciais, caso
contrario nao seriam metaforas. Elas abrem possibilidades para polissemia e para a criagdo de novas
metaforas. Sinto-me provocado em afirmar que metaforas sao histérias em potencial.
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Com o objetivo de responder a pergunta: que € um texto? Rui Josgrilberg nos

apresenta uma belissima declaracéo:

Que é um texto? Responder a essa pergunta requer postar-se diante de um texto
como um retalho de tecido da trama da vida pessoal e da trama da humanidade.
Um texto ndo se fecha, possui ligagdes com um todo e se prolonga em leituras.
Texto é texto para o leitor. Podemos dizer que um texto € um micro pedaco de
um tecido de fundo que forma o “grande discurso da humanidade”. Nos nos
apropriamos de um discurso fazendo o texto passar por nés em nossa
capacidade de ler e de tecer.'®

Mergulhado no mundo como um horizonte aberto de sentido o sujeito se depara
com inimeras possibilidades de busca de sentido, que através da atuacdo da linguagem
vai tecendo cada recorte significativo e unificando em um todo (um horizonte maior). O
texto € uma parte que compde este todo e que carrega em si as particularidades do sujeito.
Podemos pensar como uma espécie de ponto de vista do sujeito que revela através de suas
perspectivas um recorte de mundo que se descortina para quem o Ié. O que esta impresso
no texto sdo as tentativas do sujeito em busca de sentido, seus tragcos que procuram
organizar as nuancas da existéncia em uma trama harmoniosa. Para isso ele faz uso de
signos (palavras em frases entrelacadas) que procuram em suas significacdes armazenar

sentido.

Sobre este aspecto é fundamental fazermos uma distincdo entre significado e
sentido. O significado tem a haver com sistemas de signos que tem em sua funcionalidade
se referir a algo externo, mas que tem como mecanismo um funcionamento interno auto

suficiente.'3 O sentido, por sua vez, se refere a algo mais profundo que nao se prende as

135 JOSGRILBERG, Rui. Que é um texto? A vida e 0 mundo nas tramas de sentido de um texto, 2017, p.
87.

136 £ aquilo que propds Ferdnand de Saussure. Antes dele o que se fazia era um estudo histérico da lingua,
ele propGe entdo uma outra abordagem — uma ciéncia linguistica ligada a ciéncia social, é preciso criar
uma ciéncia que estude a sistematicidade da lingua. Com isso criou novos termos distinguindo lingua de
linguagem. Lingua (langue) sistema virtual; Fala (parole) concretizagdo da lingua no tempo e no espago.
O estudo ideal da lingua deve ser feito na frase e na oralidade, a lingua é social, € um tesouro de
possibilidades. O individuo cria afirmagdes concretas dentro das regras desse tesouro. Diante disso, o
elemento minimo e fundamental da lingua é o signo, que por sua vez é composto de duas partes
indivisiveis: significado (conceito mental, representacédo) e significante (imagem acustica = figura e som,
ex. Arvore, a figura pronta, automatica). A regra para unir o significado e o significante é a arbitrariedade.
Com isso ele rompe com o conceito de logocentrismo (a ideia metafisica de logos, palavra existente). O
sentido do signo é dado sobre o conceito de diferenciagdo, ex. gato ndo é pato nem rato, uma luz vermelha
pode ser um sinal de pare, mas em uma casa noturna pode ser um sinal de entrada, o que ird determinar
o que é, é a sua relagdo com outros objetos. Portanto, o significado sera dado sempre na relagdo. O signo
linguistico e a lingua devem ser estudados de maneira sincronica (estudar a relagédo da lingua dentro do
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limitacOes de tais funcionalidades, possui uma abertura, uma amplitude interpretativa. O
significado tem sentido, mas como um termo que se limita a isso ele ndo é a fonte de
sentido, € um recorte de algo mais profundo. Podemos dizer que o significado € um

recorte de sentido.

Sobre a dinamica de producéo de texto o sujeito religioso compde uma obra com
um potencial vastissimo de produzir sentido, pois sua insercdo social e pessoal passa a
ser um gerenciador de sentido por ser um campo de atuacdo onde 0s acontecimentos
servem de mecanismos de reconfiguracdo da vida. As ocorréncias do mundo que o
interfere e modifica situacdes sdo sempre aplicadas a uma outra esfera de vida que esta
além do ser. O vocabulario que materializa o discurso é composto por significados
emprestados da linguagem comum, mas que possuem como finalidade conduzir a um

sentido mais amplo e oriundo da esfera do divino.

As frases que procuram significar o fendmeno religioso possuem uma
intencionalidade propria que articula o individuo no fenémeno social, sem o
qual a atitude ou acdo individual néo teria sentido. A frase é composta pelo
individuo, mas tem como fundo uma lingua socialmente constituida. O texto
religioso reflete e refere experiéncias religiosas que adquirem significacdo
nessa inser¢do social. (...) O discurso religioso, porém, opera uma série de
inflexdes especiais na linguagem. Implica significar a materialidade vivida na
fronteira ontolégica entre o que pode ser dito e o que é apenas aludido (e
inefavel). Por sua natureza paradoxal de fronteira o discurso religioso tende a
buscar outras formas de expressdo que garantam a continuidade da
materialidade vivida. (...) E a unidade da materialidade vivida do sentido e sua
significacéo precéria que o religioso se faz texto: a materialidade vivida une a

forca pré-reflexiva do sentido com a postural gestual do ritual.*%

O testemunho enquanto texto religioso € composto por uma fraseologia que

transita um ambiente fronteirico entre o revelado e o escondido. Significados séo

seu ambiente, é preciso “congelar” o ambiente onde ela se encontra e estuda-la a partir dai). Sendo assim,
a lingua funciona concretamente da seguinte forma: toda vez que falo, falo sobre dois eixos: o
paradigmatico (dicionario) onde escolho as palavras dentro de um léxico e o sintagmatico (gramatica)
ordeno as palavras e combino-as semanticamente. Toda vez que falamos algo deixamos de falar outras e
combinamos tantas outras. Cf. Ferdnand de Saussure. Curso de Linguistica Geral.

137 JOSGRILBERG, Rui. Que é um texto religioso?, 2017, pp. 112-113
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readaptados e retraduzidos em novas formas semanticas e passam a constituir um recorte
de sentido. No centro desta semantica esté a criacdo de novas metéaforas, novos mundos
a serem habitados, ocorrem novas adaptacOes de géneros narrativos existentes para a
articulacdo de novas narrativas. O ambiente profano (a materialidade da vida) passa a ser
ambiente vivido por interferéncias do sagrado e nesse dinamismo de fronteira
significados buscam abrir o horizonte ontoldgico de sentido. E importante levar em
consideracdo esta inovacgdo semantica que amplia as implicagdes normais das palavras.
As palavras passam a vivenciar ambientes mais amplos de sentido, se tornam verdadeiras
chaves de abertura para um mundo de sentido que revela os multiplos modos de ser. O
texto religioso possui muitos significados fixos e muitos sentidos possiveis atraves da

hermenéutica e da reflexao.

O sujeito religioso ao discursar sobre Deus amplia sua linguagem muita além do
significado, pois falar de Deus é recorrer ao sentido. O signo “Deus” e todo peso
semantico que ele possui ndo cabe nas regras de atuacdo de uma frase, seu sentido so é
alcancado se interpretarmos o seu significado, se adentrarmos a légica de pensamento do
sagrado que é revelar algo muito além do concreto, do aparente. Precisamos estar atentos
ao uso que o sujeito religioso, através do seu discurso / texto, faz do significado com suas
limitacBes e terminologias a fim de revelar sentido. Temos que nos portar como
hermeneutas que procuram ir além do significado para buscar sentido e varias
possibilidades de sentido que um texto possui. Portanto, se faz necessario uma abordagem
ao texto que ressalta o aspecto vivo da letra, que precisa estar diretamente relacionado ao

ser, portanto, sua relacéo é onto-semantica.

2.4 Testemunho como a fenomenologia do homem capaz de — dizer, agir e narrar-
se

Ao abordarmos a problematica do testemunho pelos moldes intencionados aqui
devemos ter em mente que tal conceito passa pelo campo do reconhecimento de si, pelo
processo reflexivo ligado ao conceito do homem capaz. A énfase esta sempre voltada ndo
a acdo com os desdobramento e virtudes que ela possui, mas a instancia do agente. Em
outros termos, o foco néo se direciona na atitude fora de nGs que nos provoca e nos instiga
a agir, mas nas nossas reagdes diante de tais provocac¢des. Um bom exemplo como forma

de ilustra¢do: “Eu me reconhe¢co como um homem transformado porque fui capaz de
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responder aos apelos do evangelho”. Assim, ousamos em afirmar que a mola propulsora

do testemunhar ndo € o que Deus fez, mas o que fazemos como resposta a isso.

Vale ressaltar que com isso ndo devemos desconsiderar a importancia das agoes
externas, principalmente quando em nosso recorte o autor por trds de cada atitude é o
Deus todo poderoso, mas devemos enfatizar o fato de que o que torna o testemunho vivo
e digno de ser relatado € as respostas e reacdes que demos a determinadas a¢des divinas.
Por mais passiva que seja a abordagem, mesmo que se procure excluir toda e qualquer
exaltacdo pelos atos que cometemos, a énfase sempre recai a nés como recipientes,
agentes capazes de ser um instrumento que ateste a graca de Deus. Neste sentido que
afirmamos que o testemunho passa sempre pelo processo reflexivo de reconhecimento de
si. Este si como o homem capaz de responder com todas as suas nuangas as implicacdes
impostas pelas a¢Oes divinas. O testemunho é o texto de quem se reconhece como o Si
que se constitui através das provocagdes impostas pelo divino.

Em sua obra Percurso do Reconhecimento, Ricoeur aborda com detalhes o
conceito de reconhecimento. O termo se tornou popularizado ao ser abordado a préatica
do seu uso simplesmente no aspecto social, ou seja, reconhecimento é algo que se
manifesta na prética social de relagGes culturais de identidade e diferenca. Para Ricoeur
este é apenas um aspecto do termo.

Além do reconhecimento mdtuo e todas as suas consequéncias, Ricoeur nos
convoca para a analise do termo sobre outros dois aspectos: reconhecimento como
identificacdo (a identificacdo de algo como ele é) e reconhecimento como a atitude de
reconhecer a si mesmo como agente, um ser capaz de tomar decisoes.

No primeiro estudo “Reconhecimento como Identificagdo” Ricoeur propde
inicialmente uma andlise linguistica e lexicografica da palavra reconhecimento. No
decorrer de sua abordagem ele discute pensadores como Descartes, Kant, Husserl e
Merleau Ponty e evidencia a ideia de reconhecimento enquanto identificagdo. O ato de
identificacdo de algo pode ser ameacado por confundir algo individual com outras coisas
individuais ou pela incapacidade de interpretar algo como individual.

No segundo estudo “Reconhecer-se a si mesmo” Ricoeur aborda a capacidade do
homem enquanto o ser capaz de agir e assumir responsabilidades. VVoltando seus olhares
para o agir e 0 agente do mundo grego ele entendia ter encontrado a melhor relagéo para

uma analise reflexiva de um reconhecimento de si.
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A série das figuras mais notaveis do “eu posso” constitui aos meus olhos a
espinha dorsal de uma analise reflexiva, na qual o “eu posso”, considerado na
variedade dos seus usos, daria uma maior amplitude a ideia de agdo que foi
primeiramente tematizada pelos gregos. [...] Minha tese nesse plano é a de que
existe um parentesco semantico estreito entre a atestacdo e o reconhecimento
de si, na linha do “reconhecimento da responsabilidade” atribuido aos agentes
da acdo pelos gregos, [...] os agentes atestavam implicitamente que eram
capazes de cometé-lo. A grande diferenga entre os antigos e nos é que levamos
ao estagio reflexivo a juncdo entre a atestacéo e o reconhecimento no sentido

do “considerar verdadeiro”.38

Sobre esta tematica do reconhecimento de si que passa pelo reconhecimento de
suas responsabilidades diante de determinada situa¢do, Ricoeur propde uma abordagem
interessante sobre aquilo que ele denominou de um parentesco semantico entre as

palavras atestacdo e reconhecimento:

Contudo ainda resta um afastamento de sentido entre atestar e reconhecer que
diz respeito a seu pertencimento a familias lexicais diferentes. Atestar pertence
a mesma familia que o testemunho, o qual se ramifica em vérias acepcdes, indo
desde o uso do termo na conversacdo ordindria até seu emprego na
historiografia e nos tribunais e, além disso, até seu emprego na esfera religiosa,
na qual o valor do testemunho esta vinculado, segundo a expressdo de Jean
Nabert em sua obra péstuma, Le désir de Dieu (O desejo de Deus), a esses
sinais contingentes que o absoluto da de si mesmo na histéria: fala-se entdo em
“testemunhas do absoluto”, o testemunho tornando-se entdo o complemento
existencial de uma “criteriologia do divino” de aspecto critico, como a palavra
indica. Por sua vez, o reconhecimento de si pertence ao campo semantico em
que ele estd em relagio com o reconhecimento-identificagdo e o
reconhecimento-Anerkennung. Ao coincidir na certeza e na seguranga do “eu
posso”, os dois campos semanticos da atestagdo e do reconhecimento de si
trazem seus harmonicos respectivos, dando assim riqueza e espessura ao que
proponho chamar de reconhecimento-atestaco. E a esse misto que esta ligada

a certeza das asser¢des introduzidas pelo verbo modal: “eu posso”.1%®

138 RICOEUR, Paul. Percurso do reconhecimento. 2017, pp. 107-108.
139 RICOEUR, Paul. Percurso do reconhecimento. 2017, p. 108.
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Interessante notarmos através das palavras de Ricoeur o quanto o conceito de
atestar esta vinculado a ideia do testemunho. Falar em testemunho é pensar nos sinais que
atestam determinada coisa, sdo as marcas que manifestam e expressam a esséncia de algo.
O reconhecimento de si, por sua vez, carrega sobre si 0 sentido de reconhecer algo por
identificacdo, é confrontar e consequentemente se apropriar das manifestacfes do que se
apresenta perante n6s como algo pertencente aquilo que compde nossa esséncia. Assim
notamos que com a afirmativa do homem capaz que se ilustra através do “eu posso”
podemos unir os dois conceitos em um Unico aspecto semantico: reconhecimento-

atestacéo.

Com isso podemos aplicar aos nossos termos, que no processo reflexivo do
reconhecimento de si, o sujeito religioso munido do “eu posso” se enxerga como o ser
capaz de responder as implicacGes impostas pela contingéncia divina e assim atestar
através da propria vida as marcas do sagrado. Esse processo reflexivo que se auto alimenta
existencialmente nas manifestacGes do divino se materializa em texto e com isso se faz
importante uma observacdo das nuancas do homem capaz, a saber: poder dizer, agir e

narrar-se.

O testemunho sendo o texto de si, como o produto do homem capaz, tem como
personagem 0 sujeito que age e reage as provocacgdes divinas. Este sujeito se revela no
texto como um ser falante, munido da qualidade do “eu posso dizer”, podemos nos
expressar por meio de palavras, construir através da fala justificativas para as nossas
acOes. O poder dizer € a capacidade de se auto nomear quando do processo de
reconhecimento de si como homem capaz. A fala é a instancia onde de maneira reflexiva
nos interpretamos e tragamos argumentos para responder as indagacdes que suscitam
diante da situacdo em que nos encontramos. Ao estarmos langados sobre a contingéncia
do sagrado surgi diante de nos a condicdo do poder fazer, do poder agir diante disto, e
como reacdo a essa condicdo inaugura-se uma abertura para muitas respostas a serem
dadas. O poder dizer é a ferramenta precisa para lapidar tais respostas, a capacidade de
falar sobre nossas agbes como justificativas do porque escolhemos uma atitude e

descarteamos tantas outras.

Com isso percebemos que a énfase ndo se volta para 0 qué? Mas, para 0 quem

fala?
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Sua designacéo se da pelo recurso a dicticos, esses instrumentos da linguagem
que se limitam a “mostrar” singularidades, transcendendo a especificacdo
genérica; 0s pronomes pessoais, 0s advérbios de tempo e de lugar, as formas
verbais, as descricdes definidas sdo os meios ordinarios de designacdo dos
quais depende a autodesignacgao do sujeito falante. Na expressdo “eu digo que”,
0 “eu” ndo figura como um termo lexical do sistema da lingua, mas como uma
expressdo auto-referencial por meio da qual designa a si mesmo aquele que, ao

falar, emprega o pronome pessoal na primeira pessoa do singular.4°

A autodesignagdo manifesta a singularidade do quem se fala. Os recursos
semanticos que compdem o texto sdo sempre auto referenciais e apontam para o “eu” de
maneira cada vez mais particular. Vale notar que este “eu” que se auto referencia ¢ a
designacao do si, ou seja, € o “eu” formado através das respostas dadas a sua vivéncia.
Neste sentido este “eu” é aquele que sempre se apresenta COmo 0 ser que foi capaz de agir
diante de uma situacdo, em outros termos, é o ser que se da diante disto. Nos munir do
poder dizer diante do testemunho como o texto de si, é atestar as caracteristicas que nos

constituem como este si transformado aos moldes do divino.

Uma outra esfera da fenomenologia do homem capaz é o poder agir. Tal esfera
traz consigo o desdobramento da forma modal “eu posso” dando énfase a capacidade de
fazer acontecer algo dentro do ambiente fisico e social em que o sujeito esta inserido. E
uma abordagem pragmatica que faz ressaltar as implicacdes por tras da atitude do sujeito
inserido em um ambiente de interacdo. O poder agir do homem capaz suscita o poder do

agente de designar-se a si mesmo como autor de suas agoes.

Por outro lado, o fato de o sujeito estar inserido dentro de uma situagao permeada
de causalidade e contingéncia levanta alguns questionamentos a serem respondidos, como
por exemplo: os acontecimentos que ocorrem neste ambiente sdo frutos de uma acao
intencional do sujeito ou simplesmente ocorrem causalmente? Em se tratando do

testemunho, aquilo que € tdo importante no meu discurso como a vivéncia materializada

140R|COEUR, Paul. O percurso do reconhecimento. 2017, p. 111.
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em texto é afinal fruto das minhas a¢des intencionais ou meramente desdobramentos de

um fluxo histérico de causa e efeito?

Diante de tais provocacOes Ricoeur traca algumas observacoes partindo de Kant
que com a Analogia da experiéncia (na Analitica do juizo) ressalta o0 conceito da
causalidade afirmando que: “Todas as mudancas ocorrem seguindo a lei de ligacao da
causa ¢ efeito”. Sendo assim nao existe distingao entre “fazer ocorrer” de “ocorrer”, pois
algo sempre acontece como consequéncia de uma ocorréncia anterior. Como contraponto
a Kant, Ricoeur cita o teérico G. E. M. Anscombe que através de uma de suas obras relata:
“Um homem que sabe fazer as coisas tem um conhecimento pratico disso”. Ele enfatiza
a questdo da motivacao em fazer algo, o motivo pode ser o responsavel pela acao realizada
rompendo com a regra da causalidade. Ricoeur adiciona a tal percepcdo a nogdo de
intencionalidade, 0 peso que recai sobre a expressédo: feito intencionalmente. Aplica-se

um fundo ontoldgico ao acontecimento.'*! Volta-se novamente a pergunta quem?*42

Ressaltar a acdo intencional daquele que faz é destacar a atribuicdo dada ao sujeito
enguanto agente. A atitude de atribuir ao sujeito determinada ac¢do tem como finalidade
atribuir a ele responsabilidade enquanto agente, destaca a decisdo tomada por ele de agir
e romper com uma situa¢do imposta. O homem capaz de dizer “eu posso agir” pratica a
atitude reflexiva que revela o sujeito capaz de se autodesignar de o si mesmo responsavel
pelos seus atos, com a capacidade de agir diante de determinadas situacdes tendo a

iniciativa de produzir mudancas.

Lancado sobre a contingéncia do divino, o sujeito religioso que vive em um
ambiente significativo de provocacdes e repostas a serem dadas, se sente capaz de agir e
na atitude reflexiva encontra o si mesmo que se revela e se materializa em texto, a ser
confeccionado com as iniciativas e mudangas impostas por ele devido a capacidade de

agir e reagir aquilo que estava diante de si. Suas atitudes ndo sdo meras reacdes ao que

141 segundo Francois Dosse, Ricoeur desloca o olhar sobre a quest3o da ac3o que até entdo se concentrava
nas condicGes da acgdo, na prdpria acdo em seus procedimentos significantes. O que ele propde é um
estudo sobre a questdo do sentido da agdo humana. O mundo vivido e os diversos procedimentos de
subjetivacdo e socializacdo possiveis que ddo sentido a pratica social. Seu projeto foi marcado desde o
inicio pela pratica da fenomenologia da a¢do, levando em consideragdo os miultiplos desvios e com isso,
consequentemente, o conduz a um segundo momento marcado pela operagao hermenéutica. Cf. DOSSE,
Francois. O Império do Sentido: a humaniza¢ao das ciéncias humanas. 2018, pp. 199-201.

142RICOEUR, Paul. O percurso do reconhecimento. 2017, p. 112.
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Deus propds, mas acdes intencionais que mudaram a sua vida e sdo dignas de serem

compartilhadas, pois sdo essenciais para a manutencéo da fé.

Dando desfecho a fenomenologia do homem capaz nos deparamos com o poder
narrar-se, algo de extremo proveito ao lidar com a problematica da constituigdo do sujeito
que perpassa todo um trajeto histérico. Como ja mencionamos aqui, a preocupacgéo de
Ricoeur é sempre pela pergunta quem? Sobre a tarefa de tal questionamento ele se detém
a ampliar suas percep¢des buscando desvendar a identidade pessoal que so é possivel de
ser analisada quando se tem em consideracdo suas implicagdes temporais. Seu objetivo é
desvendar alguma forma de permanéncia no tempo que seja capaz de responder a

pergunta: quem sou?

Ricoeur intensifica a questao da identidade demonstrando que conceitua-la ndo se
trata de uma tarefa facil. Com isso ele aborda algumas tentativas que segundo ele nao
conseguem dar conta do assunto. Partindo daquilo que ja estamos familiarizados aqui,
Ricoeur aborda o problema da identidade pessoal sobre a dialética da mesmidade e
ipseidade. Segundo ele argumenta, as abordagens feitas sobre a problematica da
identidade abordam a questdo da permanéncia do tempo vinculando-a exclusivamente a
identidade idem. A primeira delas é a que ele denomina de identidade numérica. Recebe
este nome devido ao fato de que o que designa a identidade de algo sdo as ocorréncias
repetidas sobre a coisa em si, que determinam que através da repeticdo dos fatos a mesma
coisa se forma e nédo coisas diferentes. O que esta por detrds € o conceito de unicidade
onde a identificacdo opera no sentido de reidentificacdo do mesmo, é reconhecer a mesma
coisa duas ou inumeras vezes. A segunda € a identidade qualitativa, que ressalta a
semelhanca extrema entre duas coisas diferentes ao passo que pouco importa se uma coisa
é confundida com a outra. O que qualifica a identidade é algo em comum entre as

partes.143

De acordo com Ricouer, tais abordagens ndo conseguem responder as implicacdes
que surgem através da temporalidade, a medida em que o tempo estd implicado na
sequéncia das coisas. A distancia provocada pelo tempo é responsavel pela davida que
surge quando, por exemplo, nos deparamos com alguém e indagamos se o sujeito do
presente € 0 mesmo de anos atrds. Neste sentido, o tempo é fator de dessemelhanca,

divergéncia e diferenca. Diante desta ameaca do tempo Ricoeur propde um olhar

143 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p.115.
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detalhado sobre o principio de permanéncia no tempo. “Toda a problematica da
identidade pessoal vai girar em torno dessa busca de uma invariante relacional,
conferindo-lhe a significacé@o forte de permanéncia no tempo”. Assim, ele afirma aquilo
que ja citamos anteriormente, mas devido a construcdo de nosso argumento vale por em
destague novamente, a saber: dispomos de dois modelos de permanéncia no tempo:

carater e promessa (palavra cumprida).4

Entendo aqui por carater o conjunto das marcas distintivas que possibilitam
reidentificar um individuo humano como sendo o mesmo. Pelos tragos
descritivos que vdo ser ditos, ele acumula a identidade numérica e qualitativa,
a continuidade ininterrupta e a permanéncia no tempo. E assim que ele designa
de modo emblematico a mesmidade da pessoa.'*®

O carater sobrepde quase que de maneira completa a problematica do idem e a do
ipse, pois a0 mesmo tempo que ele marca o conceito de mesmidade ele também
intensifica 0 que o sujeito possui de proprio (ipse). Sendo o carater o conjunto de
disposicdes duraveis pelas quais se reconhece uma pessoa podemos notar que € quase que
indiscernivel a divisdo idem e ipse. Sendo eu, 0 meu carater que se desvela em meus
habitos, por exemplo, me revelo como, eu mesmo (ipse), mas por outro lado ele se anuncia
como idem, pois sdo os tragos dos meus habitos que se perpetuam através do tempo e que
possibilitam a minha distincdo dos demais. Pelo seu viés duradouro e permanente,
Ricoeur vincula, mesmo diante de todas as observacdes, o carater ao conceito de
mesmidade. O segundo modelo de permanéncia no tempo é o da promessa (palavra
cumprida). De maneira contraria ao conceito de carater, 0 empenho em cumprir a palavra
dada marca de maneira precisa a manutencao do si, pois contrario a ideia muita bem
marcada no carater por seu viés duradouro, a promessa enfatiza o que de Unico existe no
qguem por sua fidelidade a palavra dada. O conceito de promessa lan¢a um desafio a
problematica do tempo, pois ele reivindica a nega¢do da mudanca: mesmo diante das
nuangas do tempo que me provocam a mudar de opinido e reverter 0s meus desejos,

mantenho meu posicionamento ancorado na fidelidade a palavra dada. Diante da oposi¢ao

144 1bid., pp. 116-118.
15/pid., pp. 118-119.
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entre carater e promessa Ricouer propde como solucdo, seu famoso conceito de identidade

narrativa.

Essa maneira nova de opor a mesmidade do carater a manutencao de si mesmo
na promessa abre um intervalo de sentido que precisa ser preenchido. Esse
intervalo é aberto pela polaridade, em termos temporais, entre dois modelos de
permanéncia do tempo, a persisténcia do carater e a manutencéo de si na
promessa. Portanto, é na ordem da temporalidade que se deve buscar a
mediacdo. Ora, ¢ esse “ambiente” que, em minha opinido, vem a ser ocupado
pela nocdo de identidade narrativa. Depois de coloca-la nesse intervalo, ndo
ficaremos espantados se virmos a identidade narrativa oscilar entre dois
limites, um limite inferior, em que a permanéncia no tempo expressa a
confusdo entre idem e ipse, e um limite superior, em que o ipse propGe a

questdo de sua identidade sem o socorro e o apoio do idem.4

A identidade narrativa é o melhor caminho diante da dialética entre a manutengéo
de si e a perpetuacdo do mesmo que se d& no ambiente heterogéneo da temporalidade,
pois somente através dela podemos praticar a concordancia do discordante. Concordancia
no sentido de organizar os fatos que foram desalinhados pela discordancia dos diversos
acontecimentos durante um percurso histdrico. A identidade narrativa é a identidade da
personagem que executa a agdo na narrativa. “Narrar é dizer quem fez o qué, por qué e
como, estendendo no tempo a conexdo entre esses pontos de vista”.**" Através da historia
narrada por esta personagem que se V€ agente dos fatos e consequentemente do enredo
que ela conserva ao longo de toda a historia uma identidade que configura uma
concordancia diante do discordante temporal.

A narrativa resolve a seu modo a antinomia, por um lado conferindo uma
iniciativa a personagem, ou seja, o poder de comecar uma série de

acontecimentos, sem que esse comego constitua um comeco absoluto, um

146 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, pp. 125-126.
147 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, pp. 146-153.
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comeco do tempo; por outro lado, dando ao narrador como tal o poder de

determinar o comego, 0 meio e o fim de uma agéo. %

A narrativa possibilita ao sujeito ser o autor da sua propria historia onde o comego
desta ndo se prende ao tempo absoluto fora de si. O tempo em questao € o seu tempo, que
por sua vez, ndo se encontra lancado ao desprezo de acidentes temporais desconexos e
discordantes, mas alicercado sobre a concordancia de um enredo que possui como
primazia o enlace da acdo deste proprio sujeito. E este sujeito que pode ser visto através
da fenomenologia do homem capaz de narrar-se. Poder narrar-se é o se auto colocar em
intriga (ordem dos fatos). E configurar de maneira inteligivel a condicdo heterogénea do
homem mergulhado em suas provocagdes organizando-as em uma unidade de sentido. O

poder narrar-se é projetar a identidade pessoal em identidade narrativa.

Diante de todas estas observacfes nos deparamos com o testemunho do sujeito
religioso como o ser capaz de narrar-se. Tal sujeito encontra-se mergulhado sobre a
dialética da perpetuacdo do mesmo (carater) e a manutencdo de si (promessa). Sua
identidade perpassa este caminho onde se depara com o carater que foi construido e
perpetuado ao longo de toda uma vida que se finda no episédio de uma conversdo. Apos
este marco existencial a vida se divide entre um antes e um depois, onde o carater
construido pela perpetuacdo de um eu anterior, durante todo um periodo histérico, passa
a ser confrontado pela promessa de desconstrucdo do que se foi com a finalidade da
pratica da manutencdo de um novo si. Suas acGes se amparam sobre a palavra empenhada

que busca como realizacéo final a constituicdo de um novo ser, uma nova criatura4®

que
se constitui na vivéncia com o divino. Tal sujeito, mergulhado sobre as nuangas de uma
vida que trafega no tempo se vé confrontado constantemente por situaces que o
provocam a agir. Na tarefa da manutencdo de si se lanca sobre a promessa, sobre o
empenho ao cumprimento da palavra dada e se enxerga como o sujeito capaz de responder

as provocacOes impostas pela contingéncia divina. Neste ambiente heterogéneo entre a

148 1pid., p. 154.

149 Tal expressdo possui um peso semantico sobre a linguagem evangélica. Primeiro pela ideia do novo,
aquilo que se descortina a partir do ato da conversado, o que estava oculto pelo poder do pecado e que
agora se torna vivo e possivel de ser vivido. Ja a criatura, é o sujeito que criado a imagem de Deus, sofreu
a deturpacgdo desta imagem devido ao efeito do pecado; apds o ato da conversdo este ser que ressurgi
pode ser recriado a imagem divina. Ser uma nova criatura é experimentar a possibilidade de ser diferente
do humano e flertar com a semelhanca divina.
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dialética do mesmo e do si, o sujeito religioso se fundamenta como a personagem de uma
historia, onde sendo o agente que responde as provocacdes divinas cria uma identidade
narrativa que propde uma configuracdo de concordancia diante do discordante através de
um enredo. Com isso passa a produzir suas histdrias, a materializacdo em texto das suas
vivéncias, daquilo que o constitui como um si, como uma nova criatura em Cristo.
Portanto, o testemunho como o texto de si tornar-se ferramenta imprescindivel para a

leitura de um ambiente, tornando-o significativo.

2.5 Testemunho como a materializacédo do elemento vivo da fé

Ja conceituamos anteriormente que o sujeito religioso, assim como todo sujeito,
vive sobre a perspectiva de um horizonte de possibilidades, se sente constantemente
provocado sobre a possibilidade de habitar um mundo de realizagdes abertas. O homem
enguanto existéncia ndo deve ser visto como preso a uma situa¢ao, mas um ser que existe
se estendendo, que estd sempre aberto para ele mesmo. Como bem argumentou

Heidegger, o ser acontece em um ambiente metafisico...

O Dasein humano sé pode se reportar ao ente caso se mantenha de pé no nada.
O ir além do ente advém historicamente [geschiet] na esséncia do Dasein. Mas
este ir além é a prépria metafisica. Disto se segue: a metafisica pertence a
natureza do homem. Ela ndo é nenhuma secdo da filosofia de escola nem o
campo franqueado a fantasias arbitrarias. A metafisica é o acontecimento

fundamental do Dasein. Ela é o proprio Dasein.**

O sujeito é o ser que sempre se desvela através de possibilidades, ele ndo deve ser
visto como um ser completo, como dado pronto, mas como possiveis maneiras de ser.
Esta ontologia do possivel, onde o ser acontece, possui para o sujeito religioso um estado
de exceléncia, a saber: 0 ambiente dindmico da fé. Paul Tillich afirma que: “Fé é o estado
em que se é possuido por algo que nos toca incondicionalmente ™. O sujeito religioso

diante da preocupacdo suprema de ser a imagem do divino vive sobre a tarefa de uma

150 HEIDEGGER, Apud., DUBOIS, Christian. Heidegger: introdugdo a uma leitura, 2004, p 75.
51 TILLICH, Paul. Dindmica da Fé, 2002, p. 7.
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sujeicdo incondicional e da promessa de realizacdo de normas estabelecidas. Ele se sente
possuido pelo divino e pelas suas representacdes, é o estar em movimento, respondendo

de maneira positiva aos mandamentos, ameagas e promessas que suscitam nesta relacao.

Este ambiente é dindmico porque de acordo com Tillich ele envolve o ato da
pessoa integralmente. Todas as fun¢Ges humanas estdo conjugadas no ato de fé. Como
manifestacdo da pessoa integral ela deve ser imaginada tanto na atuacdo dos elementos
inconscientes, que de certa forma determinam o contedo da fé, mas também como um
ato consciente onde através da centralidade da pessoa busca a possibilidade de agir de
maneira livre. Diante deste processo se percebe o incondicional, o infinito e por isso
passamos a ser possuidos por ele. Assim o sujeito se depara com a possibilidade de
transcender o fluxo continuo de suas experiéncias, de adentrar o ambiente de sentido em
que habita o divino. Nesta dindmica o sujeito se sente possuido pelo incondicional, ou
seja, pelo desejo de habitar o mundo dos possiveis onde se evidencia as caracteristicas do

divino. %2

Neste ambiente dindmico da fé através da existéncia como o0 movimento constante
de estar sendo que s6 acontece devido a busca de alcancar possibilidades realizaveis, os
multiplos sentidos do ser podem ser vistos além de um futuro de possibilidades abertas,
eles sdo melhores compreendidos através da tarefa narrativa. Pela condi¢do da narragdo
com suas tramas e atitude de ordenar os fatos configurando de maneira inteligivel a

condicdo humana, o ambiente dos possiveis pode ser melhor compreendido.

Com isso notamos que a fé registrada na confissdo pela qual o sujeito religioso faz
parte ndo é simplesmente um enunciado tedrico. Ela possui um elemento vivo, ou seja,
essa fé teorizada é experimentada através da vivéncia de quem aceita as suas provocacgdes
aplicando-a a sua condicdo existencial. Essa fé experimentada e vivificada é sempre
compartilhada, e ¢é esse elemento que faz com que a comunidade de fé seja um ambiente
vivo e significativo para quem esta inserido nele.

Portanto, este elemento vivo da fé é materializado em narrativas, é testemunhado.
A fé ndo é algo a ser analisado de maneira simplesmente tedrica, ela possui um elemento

vivo que é fundamental. E o compartilhar da fé que permite com que ela se mantenha

152 Ibid., p. 8-11.
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viva entre uma comunidade. Sendo assim, o reconhecimento de fé requer o testemunho

do outro.
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3 TESTEMUNHO COMO O TEXTO PARA O OUTRO

3.1 A recepgéo do texto como parte essencial da constitui¢io do ser

Existe algo recorrente em nossa pesquisa, um fio condutor que langa luz e uni
conceitos que tecem nossa hipotese: a afirmativa de que o ser, o sujeito enquanto pessoa
ndo é um produto pronto, algo que se funde em uma definicdo, ao contrario disso, € uma
criatura langada a um estado de abertura que se movimenta existencialmente a fim de
preencher suas lacunas através da busca de sentido. Sua perspectiva de mundo é ampliada
para além de um ambiente natural passando a ser visto como um aglomerado de simbolos
a serem traduzidos, interpretados. A praxis hermenéutica é algo essencial no ser. A
realidade que se apresenta diante de si ndo é a bem da verdade uma apresentacdo, mas

sim uma representacdo. Como afirma Castor Ruiz:

Para o ser humano, o mundo nunca pode ser apresentado; ele sempre tem que
ser representado. Toda apresentacdo é imediatamente transformada numa
representacdo de sentido instituido. A pessoa ndo tem um acesso direto a
realidade natural. Qualquer conhecimento do mundo implica uma construgdo
de sentido. As coisas ndo se apresentam para ele de forma imediata, natural ou
objetiva. Ele as recria por meio do sentido, transformando-as de elementos
insignificantes em objetos carregados de significado cultural. O mundo do ser
humano é sempre um sentido do mundo. Desse modo, o sentido reflete o
mundo como se fosse uma rede de significados culturais por meio dos quais se
compreende e transforma a realidade. Ele ndo conhece as coisas de forma
imediata; para aceder a elas, precisa sempre de uma mediacéo ou hermeneusis.
Essa mediacdo é constituida pelo sentido que a pessoa cria para tudo o que o

rodeia.1®

O sujeito vive sobre a tarefa constante de confeccionar sentido, 0 acesso nunca
imediato, mas mediado faz com que o que esta diante de si é fruto de uma construcéo de
algo que ndo chega a ele de maneira definida, como uma espécie de impulso a uma
resposta, antes disso, é algo que diz respeito ao modo de ser vinculado a uma abertura
permanente. Nesta tarefa o sujeito se depara com o mundo como um ambiente além de

si. No exercicio de sua consciéncia se enxerga como parte separada do mundo, tudo que

153 RUIZ, Castor Bartolomé. Os paradoxos do imaginéario, 2004, p. 59.
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esta diante de si passa a ser objeto de analise. Com isso se desprende das amarras de um
eu diluido, misturado ao mundo, ao ambiente ao seu redor. O mundo e tudo o que o
compde é sempre visto como o diferente de si, 0 que é separado e distinto. Surge assim a
necessidade do outro, a vivéncia com o conceito de alteridade. A alteridade nédo é algo
opcional, mas uma condi¢cdo que possibilita a existéncia do ser. O outro passa a ser
imprescindivel, pois € a referéncia primeira a constituicdo da propria identidade. “O outro
ndo ¢é alguém posterior a configuracdo da pessoa, sendo que constitui a condigcdo de
possibilidade para sua existéncia ”.** Com isso o sujeito nutre uma relagéo paradoxal de
unido e separacdo com o que esta diante de si, pois a0 mesmo tempo que visualiza o
mundo como algo além de si, se encontra inserido nele. A dialética entre a proximidade
e o distanciamento estabelece o vinculo do ser ao contato com a existéncia como algo
concreto, pois possibilita a este transcender além de si, se autoanalisar como parte
constitutiva de algo. O exercicio da autoconsciéncia dita as possibilidades de analisar a si
mesmo como um objeto inserido no mundo que sofre alteracGes diante das provocagdes
impostas diante de si.

Sendo assim, notamos que a alteridade lanca o sujeito para dentro de um ambiente
de ruptura, existe sempre uma fissura a ser preenchida, uma lacuna entre o sujeito e 0

mundo que o cerca. O que Ruiz chama de fratura humana:

Uma fratura irreversivel se estabeleceu entre a pessoa e a realidade, entre o eu
e 0 mundo. A fratura rasga internamente o ser humano e o constitui como um
ser incompleto e distante do mundo natural do qual emergiu. (...) O ser humano
roto e fraturado, confrontado com um mundo distante e diferente de si, busca
fundir-se nele, tentando expandir sua consciéncia sobre o mundo. (..) A
condi¢do humana ¢ a de seres fraturados que peregrinam recriando o mundo
em que vivem e revivendo cada momento e circunstancia como inéditos. Essa
nova relagdo com o mundo se efetua por meio da construcdo de sentido que o

sujeito institui para tudo aquilo que o rodeia.'®®

A fratura como algo inevitavel traz uma ruptura ndo nociva, pois traz a consciéncia
do ser uma incompletude que precisa ser preenchida. Por mais que o mundo seja algo a
parte de si ndo se torna um ambiente de hostilidade, pois € sempre um campo de atuagéo
do ser buscando fundir-se nele. As diferencas que fundamentam a objetividade do mundo

154 RUIZ, Castor Bartolomé. Os paradoxos do imaginario, 2004, p. 55.
155 RUIZ, Castor Bartolomé. Os paradoxos do imaginario, 2004, pp. 57-59.
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sdo tidas como experiéncias a serem vivenciadas, a serem tomadas para si como algo a
ser revivido debaixo da roupagem de nossa consciéncia, da leitura que fazemos sob o
crivo do sentido atribuido a cada situacdo. Nota-se, portanto, que a fratura € um ambiente
construtivo, pois esta sempre convidando o ser a preencher seu espaco, a fissura nunca
sera permanente como espaco (vazio), ela sempre clama a um preenchimento. Com isso
a sutura que recompde, que liga os pontos é constituida pelo sentido criado e atribuido
pelo ser. Ele se depara com a constante tarefa de costurar esta fratura tendo diante de si a
atitude interpretativa como ferramenta fundamental.

Como pensou Franz Rosenzweig (1886 — 1929) com a busca pelo dissolver do
todo (idealismo) em detrimento de uma existéncia aplicada, aquilo que ficou
popularmente conhecido como o seu Método Judaico de pensamento.'®® Sua busca era a
de dissolver a pratica filosofica idealista de engessar o pensamento dentro de conceitos
universais e imdveis. Sua reinvindicacdo era o pensamento temporal, sempre em
movimento, no percurso do passado, presente e futuro. E olhar para a realidade levando
em conta caracteristicas como a singularidade do sujeito, a temporalidade, a historia e sua
contingéncia, bem como a linguagem. Tais caracteristicas eram encontradas no
pensamento judaico, dai o porqué da denominacao de seu pensamento. Sua preocupacao
néo era a definicdo dos termos, mas as relacdes que existiam entre eles. Se tomarmos o
conceito de Deus, por exemplo, percebemos que sua préatica filosofica ndo esta engajada
em buscar conceitos que irdo langar este cada vez mais dentro de uma caixa transcendente
de existéncia. O seu exercicio leva em consideracdo Deus como algo dado, lancado na
realidade de quem o vive. E olhar com cuidado como ele se relaciona na existéncia do
sujeito que o nomeia através da linguagem por meio de simbolos litdrgicos, é entender
como este sujeito interpreta e manifesta através de simbolos e linguagem este Deus que
marca sua relacdo agindo, estando presente na histdria e sua contingéncia. O que nos
interessa € sublinhar as formas pelas quais o sujeito religioso através da sua linguagem,
verbaliza e materializa em discurso seu sentimento vivo e pulsante sobre um Deus que
ndo ¢ tido como algo distante, mas vivo e atuante, enraizado em sua historia. E este Deus
enquanto dado, langado em um ambiente que se faz cada vez mais significativo pelo jogo
dos simbolos. Mergulhado neste ambiente de sentido, o sujeito produz e recebe narrativas

que sdo essenciais para a construgdo de sua identidade.

156 Tal pensamento foi expresso de maneira detalhada em sua obra principal: ROSENZWEIG, Franz. The
Star of Redemption.



112

Diante de todas as nuancas e provocacdes que este sujeito esta inserido, ele sempre
tera diante de si, enquanto hermeneuta, um texto a ser interpretado. Ressaltamos aqui este
texto ndo como qualquer texto, mas como o texto que é o outro. O diferente de si que se
apresenta e se descortina em discurso, o que materializa através do testemunho aquilo que
é. Neste sentido podemos tomar como postura de nossa atitude a noc¢ao de que o outro, o
diferente que esta diante de mim no ato de narrar-se (testemunhar) se transforma em um
texto a ser interpretado. Passo a ser um leitor de um texto posto diante de mim. O
testemunho é portanto, a organizacdo narrativa do desdobrar-se do outro que se encontra
inserido em uma determinada situacdo que manifesta as nuancas do ser materializada em
texto. Sendo assim, estar diante do outro é se posicionar na condi¢do de um leitor diante
de um texto.

Ricoeur empreende for¢as em uma analise tendo o texto como lugar primordial
onde o sujeito (leitor) se constitui. O Ser, assim como afirmou Heidegger, por estar
lancado em uma situagdo se encontra em um estado de compreensédo, habita um lugar
onde se manifesta a compreensao do ser, 0 ser humano com suas possibilidades. O ato de
compreender ndo se vincula a mera apreensdo de um fato dado, mas a observacdo em
constante movimento das possibilidades de ser*’. Portanto, compreender um texto (sendo

a materializacdo de uma situagdo existencial) ndo é tentar descobrir um sentido inerte que

157 Ricoeur intensifica em sua filosofia a compreensdo do ser humano como incompleto, é nas suas
potencialidades que ele se constitui. Tal perspectiva é parte fundamental de sua filosofia, como afirmou
Vanhoozer: “Ndo é exagero afirmar que essa “paixdo pelo possivel” é a forca motriz por trds de todo o
empreendimento filosofico de Ricoeur. Consequentemente, ndo estariamos muito errados ao rotular
Ricoeur de “filésofo da esperan¢a”. Uma paixdo pelo possivel. Filosofia para Ricoeur é reflexdo sobre a
existéncia humana. Ricoeur ndo se interessa pela reflexdo abstrata, assim como Descartes, onde o sujeito
se inspeciona diretamente, por assim dizer. Em vez disso, Ricoeur comega sua reflexdo filosdfica a partir
da experiéncia pré-filoséfica. O pensamento ndo dd origem a existéncia, mas a existéncia precede o
pensamento. A existéncia é desejo e esforgo, isto €, desejo e esforco de ser. Sequndo Ricoeur, a paixdo de
existir, o desejo de ser, é mais bdsico do ser humano do que o pavor e a angustia da existéncia. Essa intensa
paixdo por ser, que surge sempre que a existéncia humana é ameacgada, indica a Ricoeur que os humanos
sdo constituidos por um impeto original e positivo, e ndo por uma negagdo do ser ou do nada (como em
Sartre).” [tradugdo nossal. “It is no exaggeration to claim that this “passion for the possible” is the driving
force behind Ricoeur’s whole philosophical enterprise. Accordingly, we would not be far off the mark in
labelling Ricoeur a “philosopher of hope”. A passion for the possible. Philosophy for Ricoeur is reflection
on human existence. Ricoeur is not interested in abstract reflection, as was Descartes, where the subject
directly inspects itself, as it were. Rather, Ricoeur begins his philosophical reflection from pre-
philosophical experience. Thinking does not give rise to existence, but existence precedes thinking. And
existence is desire and effort, that is, desire and effort to be. According to Ricoeur, the passion to exist,
the desire to be, is more basic in human beings than the dread and anguish of existence. This intense
passion to be, which surges up whenever human existence is threatened, indicates to Ricoeur that
humans are constituted by an original, positive impetus rather than by negation of being or nothingness
(asin Sartre).” Cf. VANHOOZER, Kevin J. Biblical narrative in the philosophy of Paul Ricoeur, 1990, p. 6.
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estaria contido nele, mas desvendar a possibilidade do ser que se manifesta nele.*®® Todo
texto possui um mundo de possiveis que inaugura um itinerario preciso de compreensao
e fundamentacéo do ser. O leitor ao se deparar com o texto tem diante de si a perspectiva
de um mundo de possibilidades habitavel que o convida a projetar um de seus possiveis
mais proprios. E um ambiente sempre habitavel e convidativo. E neste sentido que
Ricoeur afirma: “interpretar é explicar o tipo de ser-no-mundo manifestado diante do
texto. (...) o texto é a mediagdo pela qual nos compreendemos a nés mesmo ”.2*° O mundo

do texto!®®

marca um lugar de encontro onde acontece a fundamentacdo do ser, pois este
estd sempre incumbido na tarefa de projetar-se diante de um ambiente de encontro e
desencontros, de desconstrugdo e reconstrucdo de identidade onde se desdobra e
reorganiza através da construcdo de sentido as bases de sua constituicdo. O texto esta
sempre convidando o leitor a compreender-se. Vale destacar o efeito do texto sobre a vida
do leitor no que diz respeito ao impulso dado a ele na tarefa de sempre encoraja-lo a

projetar-se. Isto pode ser ilustrado pelo conceito metaférico do leitor como viajante.

A metéfora do mundo como livro confirma adequadamente nossa impressao
de que o espago ao nosso redor comporta significado e de que cada paisagem
conta uma histdria, iluminando o ato da leitura com o sentido de decifragdo
ndo apenas das palavras na pagina, mas do proprio mundo. Mundo e texto,
viagem e leitura, sdo imagens concomitantes, facilmente evocadas na
imaginacdo. Tanto a viagem como a leitura se desenrolam no tempo, tanto o
mundo como o texto definem um espaco. A vida como uma viagem é, como
vimos, uma das nossas mais antigas metéforas; ja que ler é uma jornada através
de um livro, a imagem conecta todas as trés atividades, de modo que cada uma
delas — ler, viver, viajar — se alimenta das outras e ao mesmo tempo as

enriquece. %

O texto possui um espaco sempre habitavel onde temos a liberdade de flertar com
um mundo gue efetivamente ainda ndo existe, mas que ao mesmo tempo se torna tdo real
e Vvivo no que tange o horizonte de possibilidades. O leitor é constantemente convidado
a viver este ambiente, pois nele reside as possibilidades que tornam possiveis sua

composicao, sua fundamentacdo que se da no ato de compreender-se. O que o leitor tem

158 RICOEUR, Paul. Interpretagdo e Ideologias, 1990, pp. 30-33.

159 1pid., pp. 56-57.

160 Sobre este tema nos deteremos por mais tempo em um tépico destinado a ele no decorrer da
pesquisa.

161 MANGUEL, Alberto. O leitor como metafora: o viajante, a torre e a tra¢a, 2017, p. 51.
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diante de si € um aglomerado de ac¢des do outro que sdo articuladas narrativamente, ou
seja, ndo se tem diante de si meras acOes citadas, mas sim narradas, incorporadas em uma

dindmica de sentido.

A primeira coisa que deve ser dita é que Ricoeur, quando pensa sobre agéo,
esta preocupado com a acdo que foi incorporada a linguagem. E a acio sobre
a qual se pode falar e sobre a qual se fala de fato. Portanto, é no contexto dessa
teoria da linguagem e discurso que aquilo que se discute sobre a acdo narrada
deve ser situado. (...) A acdo narrada, para usar uma metéafora, é o produto do

uso da linguagem ancorada na e relacionada com a realidade. 62

A acdo posta diante de si tem uma dupla funcionalidade: é a acdo que o autor do
texto elaborou narrativamente imprimindo a ela graus de importancia, densidade e
desdobramentos na dindmica do uso da linguagem relacionada com sua realidade, e por
outro lado, é a acdo como um desdobramento de sentido!®® pelo qual o leitor inclui no
movimento de sua situacao existencial. Sendo assim, estar diante do texto é estar atuante
na tarefa da compreensdo onde traco uma dialética de quem sou com aquilo que o texto
me convida a ser. O texto me convida a um projetar-se ao mundo de possibilidades que
sdo postas em julgamento e reaplicadas a minha realidade. E um perder-se para se
reencontrar, € um deixar levar-se pelas provocagdes de um mundo de possibilidades que
por um instante parece dissolver o0 eu em uma suspensdo momentanea e que retoma seu

percurso pelo trajeto de uma reconstrucdo que conduz a um si modificado.

3.2 Testemunho — o0 ato da fala como abertura para o ndo-dito

Analisar o testemunho pelo corte proposto aqui é estar atento ao espacgo que ele
habita, i. e., 0 ambiente do discurso onde acontece a dialética entre o acontecimento e o

162 pELLAUER, David. A¢des narradas como fundamento da identidade narrativa In: Paul Ricoeur: Etica,
Identidade e Reconhecimento, 2013, p. 61.

163 Ricoeur pde em evidéncia o paradoxo do discurso que acontece como evento, mas é assimilado como
sentido. “O discurso, diziamos, é efetuado como evento, mas compreendido como sentido. (...) a no¢do de
obra aparece como uma mediagdo prdtica entre a irracionalidade do evento e a racionalidade do sentido.
O evento é a propria estilizagdo, mas essa estilizagdo esté em relacdo dialética com uma situagdo concreta
complexa apresentando tendéncias, conflitos. A estilizagdo surge no seio de uma experiéncia jd
estruturada, mas comportando aberturas, possibilidades de jogo, indeterminagdes”. RICOEUR, Paul.
Interpretagao e Ideologias, 1990, pp. 50-51. A ac¢do discursada surge como um acontecimento que ndo
se detém ao evento como fato dado consequentemente engessado em uma irracionalidade, ela acontece
em uma situacdo concreta com todas as suas complexidades que reivindica sentido.
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significado®. Ressalta-se o fato de que o testemunho, enquanto um ato da fala, se
manifesta como acontecimento. Como afirmou Ricoeur ao abordar a questdo da
linguagem que se realiza como discurso: “algo acontece quando alguém fala ®°.
Enquanto discurso, o testemunho se projeta como algo dado, como fato concreto.
Prosseguindo pelas perspectivas de Ricoeur vale destacar o que se entende por
acontecimento neste sentido. Em primeiro lugar afirmar que o discurso € um
acontecimento é ter em consideracao o fato de que ele se realiza no tempo, no momento
presente. Uma segunda questdo é observar sua instancia auto referencial, ou seja, ele esta
vinculado a pessoa que fala, aquele que detém a posse da palavra e faz uso de pronomes
pessoais. Um terceiro ponto é que o discurso se refere a um mundo que pretende
descrever, expressar ou representar. Ha de se destacar ainda uma outra questdo: se por
um lado o discurso se realiza como acontecimento, por outro, ele se compreende como
significado.'®® Tais observacdes sdo de extrema importancia para os desdobramentos da
questdo suscitada aqui.

Precisamos estar atentos ao fato de que como acontecimento o testemunho sempre
se manifesta em uma situacdo onde ele acontece e principalmente encontra alguém. Tanto
0 que fala quanto o que recebe o discurso se encontram mergulhados em um estado
temporal que fundamenta uma condi¢do existencial com todas as suas nuangas e
provocacdes. Agregamos a isso sua caracteristica de ser o despojamento daquele que fala,
é o texto de alguém que toma para si a responsabilidade de se expor, de revelar ao outro
suas leituras e aplicacbGes feitas ao ambiente do vivido, é o relato do experimento
individual e auto referencial daquele que vivenciou uma experiéncia e com isso tenta
tracar uma dialética com o tempo presente, sendo este 0 ambiente de encontro com o
outro. Podemos ainda somar ao que ja foi dito a ideia de mundo pela qual o testemunho
procura descrever. Mundo com o peso de ser o lugar da experiéncia, do que foi vivido e
experimentado, um ambiente de realizacbes que inaugura a esfera do possivel. Vale
ressaltar que ndo é um mundo de possiveis utdpicos, mas sim reais e concretos, pois 0
que se apresenta como possibilidade € a condi¢do de viver algo que alguém ja viveu.
Portanto, € um mundo real e possivel, habitavel e convidativo.

Antes de prosseguirmos - ainda sobre a perspectiva do acontecimento - importante

permanecer por mais um instante suscitando algo de extrema valia para nosso argumento.

164 Segue-se aqui as percepc¢des apresentadas por RICOEUR. Ver nota anterior (159).
165 RICOEUR, Paul. Del Texto a la Accién: ensayos de hermenéutica Il, 2002, p. 97.
166 pid., pp. 97-98.
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A0 pensar no acontecimento como este espaco de interacao se faz pertinente a apropriacéo
das observacdes apresentadas por Wolfgang Iser ao abordar tal assunto.'®” Trazendo a
discussdo da assimetria que existe entre texto e leitor ele inaugura seu argumento partindo
da consideracdo do papel desempenhado pela contingéncia das interagdes humanas. Pela
perspectiva dos estudos psicanaliticos da comunicacao ele cita as observacdes de R. D.
Laing como sendo de bom proveito para sua anélise. Segundo Laing, no momento da
interacdo interpessoal as reacdes de reciprocidade que existem ndo sé sdo determinadas
pelo que cada parceiro quer do outro, mas principalmente pela imagem criada de um para
com o outro. Cada polo da relacéo cria uma imagem para si do outro, tendo como base as
percepcdes coletadas através da experiéncia vivida no relacionamento. Com isso nota-se
que tais percepcdes / imagens ndo podem ser tidas como “puras”, pois sdo o produto de
interpretacdes, das leituras feitas entre as partes. No processo de interacao foge as nossas
minhas maos o poder de conceituar que tipo de experiéncia o outro adquire de nds'e.
Diante disso nos deparamos com nossas relacdes sendo alicercadas sobre a esfera do
nothing, reagimos como se tivéssemos plena consciéncia da experiéncia dos outros e
diante disto criamos imagens de como 0s outros nos experienciam agindo como se nossas
imagens fossem reais. Por outro lado, o que parece ser um problema devido ao seu aspecto
de vazio é na realidade o que torna possivel a dindmica das relagdes interpessoais, pois
tais relacbes ndo existiriam se o fundamento fosse fixado. O que vitaliza a interacdo é
justamente o fato de sermos incapazes de experimentar a experiéncia do outro, pois
conduzidos por esta sede que nos sentimos impulsionados em agir. Assim notamos que
paralelamente se evidencia a importancia e o valor da interpretacdo em tal processo, pois

precisamos desvendar o que se encontra aberto diante de nos.

Deste lastro negativo, resultara, contudo, uma exigéncia de ordem positiva: o
hiato em que sempre corre cada ato de interpretacdo, a transparéncia mutua
impossivel nos obriga a pratica cotidiana da interpretagdo. A interpretacdo,

167 |SER, Wolfgang. O Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 2, 1999, pp. 97-122.

168 «1 ] sua experiéncia de mim é invisivel a mim e minha experiéncia de vocé é invisivel a vc. Eu ndo posso
experimentar sua experiéncia. Vocé ndo pode experimentar minha experiéncia. Ambos somos homens
invisiveis. Todos os homens sdo invisiveis um para o outro. Experiéncia é a invisibilidade do homem para o
homem?” [tradugdo nossal. “[...] your experience of me is invisible to me and my experience of you is
invisible to you. | cannot experience your experience. You cannot experience my experience. We are both
invisible men. All men are invisible to one another. Experience is man’s invisibility to man.” Cf. R. D. Laing,
Apud., ISER, Wolfgang. O Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 2, 1999, p. 100.
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portanto, cobre os vazios contidos no espago que se forma entre a afirmagéo

de um e a réplica do outro, entre pergunta e resposta.!®

O ambiente de interacdo se sustenta e se normaliza pelo processo interpretativo,
pois toda percepcdo sO tem sentido se for processada hermeneuticamente.
Impossibilitados de experimentar as experiéncias dos outros nos sentimos impulsionados
a transcender tais limites buscando preencher os vazios deixados.

Partindo para aquilo que mais importa para Iser, i. e., a relacdo texto-leitor, por
mais que se diferencie do espaco de interagédo interpessoal devido sua impossibilidade de
conhecer a reacdo de quem esté diante de si, ha, portanto, um ponto de encontro: 0s textos,
assim como as interacdes interpessoais, ndo possuem figuracdo plena, seu contetdo é
sempre permeado por enunciados com lacunas que exigem do leitor seu preenchimento.
O texto esta constantemente convidando o leitor a se projetar para dentro dele (o texto) a
fim de que seus espagos sejam preenchidos. Tais vazios séo, portanto, constitutivos pois
impulsionam o leitor a preencher as expectativas criadas por ele no ato da leitura.

Ao levarmos em consideracdo as observacOes de Iser aplicadas ao conceito de
testemunho notamos algo de interessante: o testemunho possui a dualidade de ser tanto a
interacdo interpessoal que acontece no ambiente do encontro, como o texto dado ao
leitor'™, Seria, portanto, o texto munido da habilidade de usufruir do ambiente do face a
face. O leitor que tem diante de si o testemunho como uma espécie de texto encarnado no
sujeito (o outro de sua relacdo) cria suas percep¢des, suas imagens que provocam o vazio
a ser preenchido e que torna tal percurso hermenéutico algo constitutivo do ser.

Diante de todas estas caracteristicas percebemos que como acontecimento o
testemunho convida aquele que esta diante de si para um exercicio constante de busca de
sentido. Mas o que quero por em evidéncia é que além destes ingredientes convidativos
que clamam por sentido tem algo existente além da narrativa, além das preocupacdes
daquele que fala, a saber: as lacunas deixadas no discurso, os vazios da fala que ndo foram
manifestos, o que popularmente é conhecido como ndo-dito. Nas palavras de Wolfgang

Iser, ao aplicar a mesma ideia a relacdo entre texto e leitor, nos diz:

O ndo-dito de cenas aparentemente triviais e os lugares vazios do dialogo

incentivam o leitor a ocupar as lacunas com suas projec6es. (...) Portanto, o

169 L IMA, Luiz Costa (Org.). A Literatura e o Leitor: textos de estética da recepgdo, 1979, p. 23.
170 £ evidente que me refiro aqui, exclusivamente, ao testemunho materializado em fala.



118

processo de comunicacgdo se pde em movimento e se regula ndo por causa de
um cddigo, mas mediante a dialética de mostrar e de ocultar. (...) Os lugares
vazios regulam a formac8o de representacbes do leitor, atividade agora
empregada sob as condicdes estabelecidas pelo texto. (...) Em outras palavras,
eles fazem com que o leitor se situe a si mesmo em relacdo ao texto. A
assimetria de texto e leitor estimula uma atividade de constituicdo e esta
atividade ganha uma determinada estrutura gracas aos lugares vazios e as
negacBes do texto, ajustando o processo interativo.™

Vale notar que aquele que recebe o testemunho sempre se encontra em uma
situacdo existencial que serve como um ambiente produtivo para o preenchimento dos
espacos deixados pelo ndo-dito. Notorio pensar que aquilo que foge das preocupacdes do
que fala acaba se tornando algo constitutivo para quem recebe. Os vazios da fala
impulsionam o ouvinte a se projetar pra dentro do texto do outro preenchendo o0s espagos
com seus conteddos existenciais. Inaugura um ambiente de abertura de mundo, onde suas
projecdes se materializam. Temos que ter a consciéncia de apesar de sua caracteristica de
auséncia o nao-dito ndo se constitui em algo aparentemente inexistente, que se dissolve e
perde sua forca. Como bem ressaltou Merleau-Ponty sua auséncia de signo acaba por

Inaugurar um novo signo:

A auséncia de signo pode ser ela mesma um signo, e a expressdo ndo consiste
em que cada elemento de sentido seja amoldado um elemento da linguagem,
mas em que a linguagem exerca influéncia sobre a linguagem, influéncia que
de subito se desloca em dire¢do a seu sentido. Dizer ndo significa substituir
cada pensamento por uma palavra: se o fizéssemos, nada seria dito e nao
teriamos a sensacdo de viver na linguagem, ficariamos no siléncio, ja que o
signo desapareceria repentinamente diante de um sentido (...) A linguagem diz
irrefutavelmente quando renuncia a dizer a coisa em si (...) A linguagem
significa quando, em vez de copiar o pensamento, se deixa por ele dissolver e

refazer.172

A habilidade da linguagem na condugéo de sentido transita pelos conflitos de
afirmacéo e negacao, de busca por preencher espagos vazios. Pelas provocagdes impostas

por este conflito que o pensamento se refaz e o ouvinte do discurso se constitui. O

171 |SER, Wolfgang. O Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 2, 1999, pp. 106-108.
172 M. Merleau-Ponty, Apud., ISER, Wolfgang. O Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 2,
1999, pp. 106-107.
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testemunho enquanto texto inaugura um sistema de combinagdes entre o revelado e o
oculto, entre o que se afirma e o0 que se nega, consequentemente tal sistema se abriga em
um espaco onde o0 ouvinte transita. Este lugar se sustenta pelo ndo-dito, pelos espacos
vazios que precisam ser preenchidos pelo ouvinte. O ouvinte esta sempre imbuido de uma
tarefa: preencher os espacos vazios, ndo com o que € dado, mas com o que é diferente,
com a formag&o de suas representacfes. Se por um lado devemos levar em consideragédo
a caracteristica de auséncia que o ndo-dito possui, por outro temos que estar atentos aquilo
que o testemunho doa em abundancia: a linguagem simbolica. O simbolo é fator

determinante para a dinamica do ndo-dito.

Como caso do uso do simbolo, o conceito possibilita 0 conhecimento pela
traducdo do dado naquilo que ndo é dado. Nao ha percepcdo imediata, como
tdo pouco conhecimento imediato. Ao contrario, é sempre preciso captar um
traco do ndo-dado no dado para que este — qualquer gue seja o ponto de vista
—possa ser apreendido. Os simbolos séo esses tracos do ndo-dado, sem os quais
ndo teriamos acesso aos dados empiricos. (...) Os simbolos se tornam assim as
condi¢Bes constitutivas para a apreensdo do mundo dado pelo fato de que ndo
concretizam nem as propriedades, nem as caracteristicas do dado, pois s

através dessa alteridade pode se captar o mundo empirico.1’

O testemunho enquanto linguagem simbdlica se constitui em um ambiente
pulsante de conducdo ao ndo-dito. O ouvinte/leitor se depara com o simbolo como um
dado que é a traducdo do que esta além de si. Ele tem no simbolo algo no qual se apegar,
palpavel, mas que o lanca para outro lugar, para o espaco de nomeacdo do que ele
representa. A riqueza esta no fato de que o conhecimento do que € dito é sempre mediado
por algo que esta além do que se revela. O conhecimento ndo se constitui prontamente,
pelo contrario, gasta tempo na tarefa de percorrer o trajeto imposto pela dindmica
simbdlica, pela sede de encontrar o ambiente onde o sentido se encontra camuflado nas
representacdes’’®. De outra feita, 0 simbolo s6 é apreendido porque ele revela tragos do

173 |SER, Wolfgang. O Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 1, 1996, p. 119.

174 |ser nos revela um dado importante sobre o poder da representacdo: “A peculiaridade da imagem
representada se evidencia quando assistimos a versdo cinematogrdfica de romances que ja tinhamos lido.
Com efeito, a nossa percepgdo visual se posiciona aqui diante do pano de fundo das representagdes
memorizadas. A impress@o espontdnea ao ver no cinema Tom Jones, de Fielding, é a da decepgdo, por
causa da pobreza da figura quando comparada com aquela imagem que se formara durante a leitura”. O
Ato da Leitura: uma teoria do efeito estético. Vol. 2, 1999, p. 59.
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ndo-dado no dado. Uma pomba sé é reconhecida como um simbolo de paz porque ela traz
consigo tracos que foram associados a tal conceito. Uma vez desassociados tais tracos ela
se resume em mero signo que se satisfaz e se resume no que esta dado. Importante notar
que a natureza do simbolo se sustenta em uma rede significativa, em representacdes
coletivas de conexdes semanticas que formam uma linguagem. Somente devido a este
ambiente que o simbolo possui o poder de traduzir o que esta além de si. O mundo onde
transita as experiéncias do ser so € apreendido pelo poder do simbolo, pois é ele que
revela, ou melhor, que conduz o ser em busca de encontrar 0s possiveis que ele tenta
traduzir. Portanto, a atitude de quem fala acerca de si inaugura uma abertura para o
ambiente do ndo-dito, pois testemunhar o que viveu é se apropriar de simbolos devido a
qualidade que possuem de traduzir o que esta além de si.

3.3 A ontologia da palavra — o lugar do outro como a casa do ser

Se por um lado devemos destacar os desdobramentos que acontecem quando o
testemunho se manifesta como acontecimento, por outro devemos estar atentos ao fato de
que enquanto palavra ele possui uma esséncia dialdgica. Ele sempre clama pelo outro
como parte constitutiva da dinamica do ser. Aquele que discursa, enquanto portador da
palavra, inaugura um espaco de interacdo onde a ontologia se instaura, onde a porta de
entrada para o outro se abre e no ambiente desta relagéo o ser acontece. Vale aqui por em
destaque como argumento do nosso pensamento aquilo que sugeriu Martin Buber (1.878
—1.965) naquilo que ouso traduzir como a “ontologia do encontro”.

A centralidade do pensamento de Martin Buber reside na abordagem
fenomenoldgica da existéncia humana que se revela na relagdo, mais precisamente, no
didlogo que acontece no ambiente da presenca do face a face. O lugar que o outro ocupa
é 0 espaco por exceléncia onde acontece a realizacdo existencial.

Suas concepc0es filosoficas giram em torno das experiéncias que acontecem na
existéncia do homem enquanto presenca no mundo. Esta presenca se ramifica em
multiplas possibilidades de existir que iréo se concretizar a medida com que ele se coloca
diante do que se apresenta perante si. Ao se posicionar 0 homem revela o seu modo de
ser. Buber via em tal atitude humana uma dualidade que ele procurou traduzir por dois

pares de palavras-principio: “Eu-Tu” e “Eu-Isso”.
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Antes de desdobrarmos os conceitos de tais palavras, vale ressaltar a importancia
que a palavra exerce no pensamento de Buber e que serve de base para a sua reflexao.
Na introducdo da obra Eu e Tu, Newton A. V. Zuben nos traz alguns

esclarecimentos:

(...) Buber desenvolve uma verdadeira ontologia da palavra atribuindo a ela,
como palavra falante, o sentido de portadora de ser. E através dela que o
homem se introduz na existéncia. Ndo é o homem que conduz a palavra, mas
é ela que 0o mantém no ser. Para Buber a palavra proferida € uma atitude efetiva,
eficaz e atualizadora do ser do homem. Ela é um ato do homem através do qual
ele se faz homem e se situa no mundo com os outros. A intencdo de Buber é
desvendar o sentido existencial da palavra que, pela intencionalidade que a

anima, é o principio ontoldgico do homem como ser dia-logal e dia-pessoal .1’

Buber ressalta o poder da palavra como portadora do ser. Ele ndo a vé como um
simples acontecimento, mas enfatiza a sua esséncia dial6gica. E se apropriando da palavra
neste sentido que o homem atualiza sua existéncia praticando a manutencdo do ser. A
palavra possui uma intencionalidade que conduz o homem para sua ontologia de sujeito
falante.

Buber destaca a funcéo da palavra dentro do contexto do inter-humano. Na tarefa
do sujeito que fala, ao se dirigir a alguém, abre a possibilidade de tocar o outro como
pessoa. Neste toque se descobre o centro do ser do outro e aquele a quem eu me dirijo se
constitui para mim uma pessoa e ndo uma mera instancia ficticia. Evidente que esta fala
s6 sera verdadeira se os polos da relagdo estiverem constituidos.1’®Sobre este pressuposto
é que Buber edifica sua fenomenologia da relacdo, pois sua percepcao sobre o homem é
do ser situado no mundo com o outro.

Portanto, sendo a sua atitude dupla o mundo é duplo para o homem. Ele se
relaciona com o mundo tendo diante de si duas possibilidades de ser, duas possibilidades
de se revelar. Ao se relacionar com o que esta diante de si ele pode ter a atitude passiva
(como um mero espectador) ou ativa (como o ser que se doa a relacdo). Estas duas atitudes

sdo conceituadas respectivamente pelas palavras-principio “Eu-Isso” ¢ “Eu-Tu”.

175 BUBER, Martin. Eu e Tu, 2015, p. 28.
176 AMATUZZI, Mauro Martins. O Resgate da Fala Auténtica: filosofia da psicoterapia e da educacio,
1989, 42.
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O Eu da palavra-principio Eu-Tu é diferente do Eu da palavra-principio Eu-
Isso. O Eu da palavra-principio Eu-lsso aparece como eg6tico e toma
consciéncia de si como sujeito (de experiéncia e de atualizacdo). O Eu da
palavra-principio Eu-Tu aparece como pessoa € Se conscientiza como
subjetividade (sem genitivo dela dependente). O eg6tico aparece na medida em
que se distingue de outros eg6ticos. A pessoa aparece N0 momento em que
entra em relacdo com outras pessoas. O primeiro é a forma espiritual da

diferenciacdo natural, a segunda é a forma espiritual do vinculo natural.’”

O que podemos constatar € que ndo existe “Eu” em si, 0 si mesmo ndo ¢ visto
como substancia, mas como relagdo. O Eu s6 pode ser visto como o Eu da palavra-
principio Eu-Tu ou o Eu da palavra-principio Eu-Isso. “Se se diz Tu profere-se também
0 Eu da palavra-principio Eu-Tu. Se se diz Isso profere-se também o Eu da palavra-
principio Eu-Isso”.1"®

O Eu da palavra-principio Eu-Tu toma consciéncia de si como pessoa aberta a
relacdo que o impulsiona a dialética de dar-se a si e receber do outro. J& o Eu da palavra-
principio Eu-Isso se percebe como sujeito, um ser constituido / acabado que vé o outro
na mesma condic¢do, ou seja, encara 0 outro como um objeto que através do ato da

experiéncia busca encontrar suas distin¢des e utilizagdes.

A existéncia humana, na perspectiva de Buber, se desenrola num continuum
de “encontros Tu” (Begegnungen) e de “rela¢des Isso” (Beziehungen). A vida
se realiza num movimento de alternancia do encontro dial6gico: Eu-Tu
efémero, de um lado, e, de outro, a experiéncia Eu-Isso, sedutora, invasora,
coerente no espaco e no tempo. O homem toma conhecimento do mundo, do
outro, dos seres em geral como um Isso. A atitude Eu-Tu marca o existir
auténtico do homem, pois a palavra-principio Eu-Tu s6 é pronunciada pelo

homem com todo o seu ser.17®

O homem enquanto existéncia se encontra mergulhado em um ambiente dialdgico
de duplicidade: 1- a atitude que visa a relagdo Eu-Tu proporcionando ao homem o existir

auténtico, pois o0 que se busca contemplar € o ser em sua totalidade; 2- a experiéncia Eu-

177 BUBER, Martin. Eu e Tu, 2015, p. 90.

178 Ibid., p. 51.

179 7UBEN, Newton Aquiles Von. Tu Eterno e religiosidade no pensamento de Martin Buber, 2015, p.
947.
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Isso que trata 0 mundo e as pessoas como objetos visando apenas distinguir suas
caracteristicas particulares.

Nessa altura é importante salientarmos algo; Buber contempla a ontologia da
relacdo de forma ampla. O homem como um ente de relacdo estd mergulhado no mundo
e consequentemente se relaciona de inimeras maneiras. Ele divide esta multiplicidade de
relagOes em trés esferas: a vida com a natureza, a vida com 0s homens e a vida com 0s
seres espirituais. Disto podemos destacar que ndo devemos atribuir ao pensamento de
Buber o Tu como significado exclusivo de pessoa e 0 Isso ao de coisa. O Tu pode
significar qualquer coisa que se apresente diante do ser e ndo exclusivamente algo que
acontece no ambiente inter-humano.

Em todas as relaces que o homem pratica com a natureza, com 0os homens e com
as formas espirituais, por mais que elas estejam inseridas no ambiente Eu-Tu, elas sempre
clamam por algo a mais, a busca pelo Tu eterno, através de sua propria esséncia ndo pode
se tornar um Isso.&

Em cada uma das trés esferas onde o homem pratica o ato da relagéo, mergulhado
neste ambiente ele é conduzido a presenca do Tu eterno. Dentre as trés esferas uma se

destaca como lugar de exceléncia, 0 ambiente da vida com os homens.

Entre as trés esferas uma se destaca: é vida com os homens. Aqui a linguagem
se completa como sequéncia no discurso e na réplica. Somente aqui, a palavra
explicitada na linguagem encontra sua resposta. Somente aqui, a palavra-
principio é dada e recebida da mesma forma, a palavra da invocacgéo e a palavra
da resposta vivem numa mesma lingua, o Eu e o Tu ndo estdo simplesmente
na relacdo, mas também na firme integridade. Aqui, e somente aqui, ha
realmente o contemplar e o ser-contemplado, o reconhecer e o ser-reconhecido,
0 amar e o ser-amado. (...) A relagdo com o ser humano é a verdadeira imagem
da relagdo com Deus, na qual a verdadeira invocacdo participa da verdadeira
resposta. SO que na resposta de Deus tudo, o Todo se revela como uma

linguagem. '8!

Na singularidade do ambiente da vida com os homens, onde a ontologia do
encontro se descortina através de uma linguagem propria, ou seja, onde o Eu e o Tu

materializam de forma sublime a reciprocidade do diélogo, é neste espaco que Deus se

180 1pid., p. 949.
181 BUBER, Martin. Eu e Tu, 2015, pp. 117-118.
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revela. “A transcendéncia de Deus para Buber s6 pode ser vivida no cotidiano da
existéncia, no seio de uma relacdo dialégica” 1%

Deus s6 se torna real quando ele se manifesta no encontro, no conflito que destroi
e reconstréi. Ndo podemos colocar Deus no mundo sensivel como um objeto de nossa
subjetividade, mas como aquele que se manifesta através do encontro. Deus nao deve ser
descrito como algo, mas deve ser alcangado como Tu.!83

Somente quando valorizamos e garimpamos o0 ambiente do Eu-Tu —
experimentado de forma sublime na ontologia do encontro que se materializa na esfera
da vida dos homens — que nos tornamos habilitados para a atitude de nos relacionar com
Deus como uma pessoa, como 0 Tu eterno que se revela e torna possivel nossa existéncia
auténtica.

Diante da mesma perspectiva vale por em destaque aquilo que denominamos de
“ontologia da alteridade” apresenta por Ricoeur. Entre as inimeras contribui¢des de Paul
Ricoeur nos estudos da filosofia, uma exerce lugar sublime devido as cooperagdes e
desdobramentos de seus conceitos, a saber, a identidade humana. As percepcdes de
Ricoeur a fim de fundamentar sua constituicdo e o lugar que ela exerce na existéncia
humana trouxeram um marco a este estudo. Ricoeur propde uma abordagem
hermenéutica-fenomenoldgica sobre este tema, pois se coloca no papel de intérprete
diante do sujeito que se manifesta em uma situacdo existencial, o ser que se revela
inserido no tempo manifestando sua linguagem e experiéncia de mundo.

Como passo inicial desta discussdo precisamos salientar o conceito do “Eu” para
Ricoeur. O “Eu” ndo deve ser visto como uma substancia pronta, como algo acabado a
ser analisado tendo a priori a sua completude como limites norteadores que auxiliam em
sua definicdo; por outro lado, a sua oposi¢do também néo é verdadeira, i. e., um “Eu”
diluido, sem forma, que se manifesta e torna impossivel destacar suas delimitacdes. E
exatamente na fronteira entre estes dois conceitos que Ricoeur se insere, pois para ele o
“Eu” nao se define em seus limites, nem se dissolve ao sair deles, ele se constitui como
uma tarefa. O “Eu” ¢ traduzido como o “Si”, um eterno devir que se constitui em um
percurso de sair de si e voltar para si construindo sua identidade através de um dialogo

permanente com 0 outro.

182 7UBEN, Newton Aquiles Von. Tu Eterno e religiosidade no pensamento de Martin Buber, 2015, p.
965.
183 BUBER, Martin. Eclipse de Deus: consideracdes sobre a relagdo entre religido e filosofia, 2007, p. 23.
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O segundo ponto a ser analisado diz respeito a problematica levantada por Ricoeur
acerca da identidade pessoal, ou seja, a formacdo da identidade pessoal esta
essencialmente relacionada a temporalidade. O sujeito inserido no mundo esta
mergulhado em uma série de acontecimentos que perpassam a sua vida trazendo
construcdes, desconstrucdes e reconstrucdes. Diante de tais situacdes este sujeito vai
sendo constituido e consequentemente revela seu desdobramento no tempo.

Neste percurso ha algo que permanece 0 mesmo, mas hé algo que se transforma.
A fim de conceituar e esclarecer esta questdo Ricoeur utiliza algo que ja abordamos
anteriormente, mas que convém reprisa-los: os termos em latim “ldem” ¢ “Ipse”. A
identidade Idem € aquela que mantém sua mesmidade mesmo diante dos acontecimentos
gue a perpassam, o sujeito continua sendo o mesmo inalterado. A identidade Ipse é aquela
que sofre as mudancas ao longo do percurso da vida, ressaltando sua permanéncia e
manutencdo no tempo. E um eu que se torna um si mesmo, i. e., mesmo diante das
transformac6es sofridas ndo me torno um outro aquém de mim, mas sim um si alterado
pelos acontecimentos, que mesmo diante disto permanece 0 mesmo. Ou como o proprio
Ricoeur tentou responder ao longo de sua obra, neste sentido somos “O si mesmo como
o outro”.1®

Diante disto nos deparamos com duas maneiras de permanéncia no tempo, sou
Idem (0o mesmo que ndo € o outro) e sou Ipse (0 si que se tornou um outro, mas que
permanece 0 mesmo). Com a finalidade de clarificar esta problematica Ricoeur introduz
0 conceito de narrativa por identificar nela um ambiente que uni os dois polos. Isto ele
deixou claro em sua tese defendida em Tempo e Narrativa e exposta nas seguintes
palavras: “O tempo torna-Se tempo humano na medida em que esta articulado de modo
narrativo; em compensacao, a narrativa é significativa na medida em que esboca os tracos
da experiéncia temporal”.’®® O ato de narrar possui a habilidade de organizar a
discordancia do tempo. Como o proprio Ricoeur manifestou: “(...) proponho definir a
concordancia discordante, caracteristica de toda composi¢do narrativa, pela nocdo de
sintese do heterogéneo.18®

Como também destacou de outra forma:

184 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. XIII.
185 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa. Vol.1, p. 15.
186 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. 147.
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E nessa medida que a identidade pessoal, considerada em sua duragfo, pode
ser definida como identidade narrativa, no cruzamento da coeréncia conferida
pelo por em intriga com a discordancia suscitada pelas peripécias da acéo
narrada. Por sua vez, a ideia de identidade narrativa d& acesso a uma nova
abordagem do conceito de ipseidade, que, sem a referéncia a identidade
narrativa, é incapaz de desenvolver sua dialética especifica, a da relacdo entre
duas espécies de identidade, a identidade imutavel do idem, do mesmo, e a
identidade movel do ipse, do si, considerada em sua condigéo histérica. E no
quadro da teoria narrativa que a dialética concreta da mesmidade e da ipseidade
atinge um primeiro desenvolvimento, esperando por sua culminacdo com a

teoria da promessa.'®’

Com isso verificamos que Ricoeur propde uma nova concepcdo de identidade, a
identidade narrativa. Somente quando articulamos a nossa histéria — repleta de nuancas e
discordancias temporais — de maneira narrativa, tornamos possivel uma dialética que faca
sentido entre o idem e o ipse.

Possuir uma identidade narrativa € nos enxergar como personagem de uma
historia onde nossas acdes fazem sentido e sdo pecas que compdem a nossa existéncia.
Passamos a ter uma percep¢do do tempo encarando-o como elemento que nos constituli,
responsavel por nossas nuangas e manutengdes onde nos vemos como um si alterado que
ainda assim permanece 0 mesmo.

A nossa identidade passa a ser a identidade que nossa personagem mergulhada no
enredo narrativo possui. Esta histdria que nos compde, ao ser narrada por nés, revela aos

outros quem somos e com isso ressalta um ponto importante, o caminho para a alteridade.

Encerramos esse esboco do problema referente a identidade narrativa
evocando uma outra dialética, diferente da do idem e do ipse, a dialética da
identidade confrontada a alteridade. A questdo da identidade tem assim uma
dupla vertente, privada e publica. Uma histéria de vida se mistura a histéria de

vida dos outros.188

A nossa narrativa, que fundamenta e traz sentido ao nosso agir humano, torna
possivel o fazer sentido para o outro também. Passamos a produzir historias e consumir

a dos outros que ajudam na nossa leitura e constituicao.

187 RICOEUR, Paul. Percurso do Reconhecimento, 2017, p. 116.
188 RICOEUR, Paul. Percurso do Reconhecimento, 2017, pp. 117-118.
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(...) as histérias vividas por uns estdo intricadas nas histérias dos outros.
Pedacos inteiros de minha vida fazem parte da histéria da vida dos outros, de
meus pais, meus amigos, meus companheiros de trabalho e lazer. O que
dissemos acima sobre as praticas e as relages de aprendizado, cooperagéo e
competicdo que elas comportam, confirma esse intricamento da historia de

cada um na historia de muitos outros.8°

Somos o produto uns dos outros, somos tessitura, estamos em constante tarefa,
provocando e sendo provocados, construindo nossas histdrias e absorvendo tantas outras
possibilitando sentidos para a compreenséo de si e dos outros.

Como bem destacou Walter Salles:

(...) a hermenéutica da pessoa acontece na histdria, no tempo e na relacdo com
0s outros, trata-se de uma identidade que ja ndo é mais fruto de uma mera
conceituacdo (teoria), mas acontece no tempo e na condicéo ética plural. O si
mesmo constitui-se a partir da influéncia histérica e ética dos personagens

apreendidos na leitura, os quais encarnam grandes decisdes de vida.1*°

Ao narrar nossas histérias selecionamos e organizamos valores que sdo
construidos através das mediacdes do tempo e das leituras que apropriamos dos outros,
sendo eles 0s responsaveis por nossa constituicdo e onde se destaca a alteridade como o
ambiente onde reside a ontologia.

Vale ressaltar diante de tudo o que foi dito, que o conceito de alteridade ndo deve
repousar simplesmente no outro, mas ele encontra também sua residéncia no si enquanto
si mesmo, ou seja, no reconhecimento e na aceitacdo do si, mesmo sendo
irremediavelmente outro, o si constituido pelas mediacbes do tempo e pelo
entrecruzamento das histdrias dos outros.

Apds suscitarmos algumas questdes, mesmo que de forma simpldria, podemos
identificar que Martin Buber valoriza o estado de imanéncia da existéncia humana
prefigurado pelo ambiente do didlogo como espaco por exceléncia da realizagdo do
homem, o lugar onde ele expressa o seu modo de ser. Manifestando sua esséncia dialdgica

é que 0 homem pratica a manutencdo do ser ao tomar para si a posse da palavra. Ao se

189 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. 171-172.
190 SALLES, Walter Ferreira. Paul Ricoeur e a hermenéutica de si no espelho das palavras, 2009, p. 12.
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posicionar diante do outro, munido pelo poder da palavra, cria a possibilidade de se dirigir
a alguém como pessoa. Com isso 0 mundo do ser € erigido dentro de um ambiente inter-
humano onde o lugar de posicionamento é visto sempre em relagdo com o outro. Ao se
relacionar como o ser que se doa a relagdo e como portador do poder da palavra se
autonomeia de um Eu-Tu aberto ao doar-se a si e receber do outro. Somente ao se
enxergar nesta ontologia do encontro é que o homem esta apto para uma busca do
conhecimento de Deus. A partir daqui se valoriza o outro polo da dialética, a
transcendéncia, que desfruta de uma certa liberdade em se revelar por encontrar no
ambiente sublime do didlogo sua posicdo de Tu. A subjetividade de Deus se materializa
em forma de pessoa e como 0 Tu eterno se revela ativamente.

Paul Ricoeur, de forma semelhante, valoriza a imanéncia humana por concentrar
suas forcas na hermenéutica do sujeito que se manifesta em uma situacéo existencial. Este
sujeito ndo deve ser encarado como algo pronto, mas como o ser que através do didlogo
com o outro pratica o percurso de sair de si e voltar para si e que se constitui ndo como
um Eu, mas como um Si. Este Si mergulhado no mundo se desdobra no tempo compondo
sua identidade que se torna dupla, pois a algo em si que ndo muda, mas ha também algo
que se modifica constantemente. A fim de unir estes dois polos Ricoeur propde o ato de
narrar como solucdo, pois ele possui a habilidade de organizar a discordancia do tempo.
Diante disto surge a identidade narrativa como ambiente que detém o sentido existencial.
Ao organizar nossa existéncia através da narrativa passamos a tornar manifesta nossas
historias e absorvermos a histéria dos outros e assim abrimos o caminho para a pratica da
alteridade. Nesta ontologia da alteridade é que o transcendente passa a ser valorizado
também. Através das histdrias narradas e absorvidas que o transcendente se desvela, que
encontra a liberdade de revelar as caracteristicas do seu ser.

Pelas tentativas de Martin Buber e Paul Ricoeur de tracar uma dialética entre o
imanente e o transcendente nos sentimos encorajados na tarefa de buscar respostas
significativas ao tema suscitado neste topico, pois estar inserido no ambiente do
testemunho, seja como locutor ou ouvinte, é estar constantemente sobre a imanéncia de
uma situagdo existencial que discursa ou ouve a vivéncia de um ambiente transcendente
de possibilidades, é ser habitante de um espago onde o ser se constitui, portanto o lugar

do outro é a casa do ser.



129

3.4 O discurso do outro — o caminho para a identidade

Falar de identidade é sempre um desafio devido a complexidade em sua definicéo.
Em linhas gerais, podemos defini-la como aquilo que é proprio de alguém, as
caracteristicas do que é 0 mesmo, aquilo que o ser possui de duradouro, permanente. Por
um viés ontologico poderiamos definir como a esséncia do ser. Por outro lado, nos
deparamos com a complexidade do termo ao nos determos de maneira mais detalhada aos
paradoxos que surgem a essa essencialidade a priori permanente, pois 0 que permanece
no sujeito que transita ao longo do tempo? Diante de tal percurso existencial como o
sujeito mantém uma continuidade estando imerso em um ambiente de constante
mudancas e provocacfes? Na base da discussdo de tais questfes podemos destacar o
confronto entre duas abordagens:*®!

A primeira delas € a perspectiva essencialista que fundamenta a ideia de que a
identidade possui algo de auténtico que transita no campo do privado, ressalta-se o que
ndo se altera ao longo do tempo, aquilo que se mantém anterior a esfera publica e suas
nuancas. As duras criticas feitas a esta abordagem sugerem que € impossivel pensar em
identidade fora da esfera publica, pois o sujeito se constitui ndo de forma individual, mas
coletiva. Em reposta a tal abordagem surge a concepcéo pds-estruturalista que reivindica
justamente as diferencas, as caracteristicas comuns e partilhadas na relacdo do sujeito
com a esfera publica. Valoriza-se as diferencas que sdo partilhadas no ambiente das

fronteiras culturais. A identidade é vista como algo contingente, ou seja, como algo

191 vale por em destaque a posi¢do de Stuart Hall que traz trés concepgdes distintas de identidade: 1- a
identidade do sujeito do iluminismo. Tal sujeito estava baseado numa concepgao da pessoa humana como
um individuo totalmente centrado, dotado das capacidades da razdo, consciéncia e a¢do, cujo “centro”
consistia num nucleo interior, que emergia pela primeira vez quando o sujeito nascia e com ele se
desenvolvia, ainda que permanecendo essencialmente o mesmo. 2- a identidade do sujeito socioldgico.
Refletia a crescente complexidade do mundo moderno e a consciéncia de que esse nucleo interior do
sujeito ndo era auténomo e autossuficiente, mas era formado na relagdo com outras pessoas importantes
para ele, que mediavam para o sujeito os valores, sentido e simbolos de uma cultura, dos mundos que ele
habitava. 3- a identidade do sujeito pds-moderno. Este sujeito é conceitualizado como nao tendo uma
identidade fixa essencial ou permanente. A identidade torna-se em algo mével: formada e transformada
continuamente em relacdo as formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas
culturais que nos rodeiam. E definida historicamente e n3o biologicamente. O sujeito assume identidades
diferentes em diferentes momentos, identidades que ndo sao unificadas ao redor de um “eu” coerente.
Aidentidade plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma fantasia. Ao invés disso, a medida
que os sistemas de significagcdo e representagdo cultural se multiplicam, somos confrontados por uma
multiplicidade desconcertante de identidades possiveis, com as quais poderiamos nos identificar a cada
uma delas, ao menos temporariamente. HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade, 2019,
pp-10-12.
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formado dentro de uma dialética entre componentes diferentes, de discursos politicos e
culturais e de histdrias particulares.'®?

Compactuamos com as perspectivas desta Ultima abordagem, haja visto o viés
pulsante em nossa tese, a afirmativa de que o sujeito é algo em constante formacéo, sua
constituicdo se encontra em constante movimento, o sujeito nunca se define como ser,
mas se encontra imbuido na tarefa de estar sendo. Outro aspecto tdo importante quanto
este € 0 papel da alteridade na construcao de uma identidade. O sujeito encontra-se sempre
impulsionado a se lancar para fora de si, € no espaco habitado pelo outro que o0s
componentes de sua essencialidade residem. A esfera publica € o ambiente do encontro
com o outro que se descortina demarcando espagos fronteiricos que, devido a uma pratica
dialética, se tornam convidativos a serem habitados e consequentemente traduzidos em
um ambiente de pertenca. Valoriza-se o espaco do outro, do diferente de si como um lugar

de constituicao.

As identidades sdo fabricadas por meio da marcacdo da diferenca. Essa
marcacdo da diferenca ocorre tanto por meio de sistemas simbdlicos de
representagdo quanto por meio de formas de exclusdo social. A identidade,
pois, ndo é o oposto da diferenca: a identidade depende da diferenca. (...) As
formas pelas quais a cultura estabelece fronteiras e distingue a diferenga sdo
cruciais para compreender as identidades. A diferenca é aquilo que separa uma
identidade da outra, estabelecendo distin¢bes, frequentemente na forma de

oposigoes.t®

Diante de tal citacdo podemos constatar que a identidade é relacional, para que
uma identidade se constitua € necessario a existéncia de algo fora dela, do diferente,
daquilo que ela ndo é. A diferenca ao invés de ser conflitante é constitutiva, pois é ela
quem fornece as condigdes para a existéncia de uma nova identidade. Por outro lado, vale
destacar um ponto de extrema importancia para aquilo que sugerimos imprimir aqui; a
valorizacdo a diferenca ndo se fundamenta sobre o conceito de oposi¢des binarias (como
propbs a linguistica estruturalista de Seassure) onde os polos se conflitam e evidenciam

cada vez mais suas conceituacfes ao valorizarem suas individualidades. Valoriza-se uma

192 WOODWARD, Kathryn. Identidade e diferenca: uma introdugdo tedrica e conceitual, 1997, p. 12 In:
SILVA, Tomaz Tadeu da (org). Identidade e diferenga: a perspectiva dos estudos culturais, 2000.
193 1pid., pp. 40-42.
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relacdo dicotdbmica ndo entre significados fixos, conflitantes entre si, antes disso,
intensifica-se a construcdo do significado como um processo dialético entre polos
diferentes que ndo se fecham em suas defini¢cGes, mas mantém uma abertura a possiveis
reformulaces. Uma dialética entre conceitos fluidos que apesar de diferentes ndo se
isolam a um conceito fechado e irrevogavel. Tanto o que é proprio quanto o que é
diferente estéo abertos a possiveis transformagdes.

Com isso destacamos outro aspecto, a identidade é o resultado de atos de criacao
linguistica. Nao € algo pronto, é sempre o produto de uma cultura. O processo de uma

producdo simbolica e discursiva. Como bem destacou Tomaz Tadeu da Silva:

Primeiramente, a identidade ndo é uma esséncia; ndo ¢ um dado ou um fato —
seja da natureza, seja da cultura. A identidade ndo é fixa, estavel, coerente,
unificada, permanente. A identidade tampouco é homogénea, definitiva,
acabada, idéntica, transcendental. Por outro lado, podemos dizer que a
identidade é uma construgdo, um efeito, um processo de producdo, uma
relagdo, um ato performativo. A identidade é instavel contraditoria,
fragmentada, inconsistente, inacabada. A identidade esta ligada a estruturas

discursivas e narrativas.%

Sobre a fusdo do “eu” e o “outro”, diante de tal contingéncia a identidade se
constitui, € tida como uma construcdo. Como resultado de um processo de criagdo
destacamos o fato que a identidade ndo é um dado pronto, lancado ai, onde nos
apropriamos de suas descobertas ou revelagdes, ela pertence a um processo ativo de
producdo, de alguém mergulhado em uma cultura, provocado por contextos e situacdes
existenciais. Estes ser, diante de tais provocacdes nao se limita a ser um mero receptor de
algo fixo, pronto, imposto a ele, mas reage, se sente provocado a ler, interpretar e nomear
cada fato que se apresenta diante de si. Talvez tenha sido isto o que Stuart Hall tentou nos

dizer:

E precisamente porque as identidades sdo construidas dentro e néo fora do

discurso que nés precisamos compreendé-las como produzidas em locais

194 SILVA, Tomaz Tadeu da. A producio social da identidade e da diferenca, p. 96 In: SILVA, Tomaz Tadeu
da (org). Identidade e diferenca: a perspectiva dos estudos culturais, 2000.
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histdricos e institucionais especificos, no interior de formacles e praticas

discursivas especificas, por estratégias e iniciativas especificas.®

Percebemos, portanto, que a identidade esta inserida dentro de um movimento de
criacdo linguistica. Ela se encontra sobre a tarefa discursiva de demarcacgdes simbolicas,
onde se estabelecem fronteiras semidticas que demarcam o espaco do que é proprio do
diferente de si. Como parte fundamental do processo, o que esta do outro lado, o diferente,
passa a ser assimilado por um processo de traducdo, existe uma atitude hermenéutica
diante do que esté do lado de fora. Portanto, 0o mundo do outro, que é o resultado também
de um discurso, passa a ser algo constitutivo de quem se sente provado sobre a tarefa de
interpreta-lo. Do outro lado da fronteira, daquilo que podemos denominar de: o discurso
do outro, se encontra um “eu constitutivo”, ou seja, parte do que somos, do que nos define,
que nos traz o sentimento de pertenca que popularmente traduzimos por identidade, se
encontra manifesto 14, no mundo do outro.

Na ousadia que Ihe cabe devido a sua erudicdo, Stuart Hall se sente provocado em

trazer uma definicdo de identidade:

Utilizo o termo “identidade” para significar o ponto de encontro, o ponto de
sutura, entre, por um lado, os discursos e as praticas que tentam nos
“interpelar”, nos falar ou nos convocar para que assumamos nossos lugares
como 0s sujeitos sociais de discursos particulares e, por outro lado, os
processos que produzem subjetividades, que nos constroem como sujeitos aos
quais se pode “falar”. As identidades sdo, pois, pontos de apego temporario as

posigBes-de-sujeito que as praticas discursivas constroem para nds.*%

A identidade é o resultado final de quem esta inserido em um fluxo discursivo que
possui como oficio preencher o espaco deixado entre 0 que ocorre no encontro entre o
mundo do “eu” com o mundo do “outro”. Entre o choque de culturas abre-se uma lacuna,
cria-se uma rasura que deve ser - nos proprios termos de Hall — suturada. A identidade é
este espaco preenchido que contem em sua esséncia a juncdo do sujeito as significacdes
gue se encontram diante de si, é sempre a resposta dada por aquele que se sente provado

pelo mundo do outro. Como o desejo de saciar uma falta deixada pelo outro, sobre a

195 HALL, Stuart. Quem precisa de identidade, 1996, p. 109 In: SILVA, Tomaz Tadeu da (org). Identidade e
diferencga: a perspectiva dos estudos culturais, 2000.
196 Ipid.., pp. 111-112
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tentativa de dar conta em responder aquilo que outro ndo conseguiu. Portanto, € neste
sentido que ela é propria, € essencial é resumidamente a identidade de alguém.

Diante do que foi exposto até aqui vale por em destaque a proposta ricoeuriana de
identidade, pois acredito lancar luz a tais conceitos. Ricoeur desenvolve o conceito de
identidade visando uma dupla significacdo que se sustenta sobre 0 mesmo e o outro, que
séo definidas por suas famosas expressdes: Idem e Ipse. Idem se refere ao que o sujeito
possui de proprio, imutavel, duradoura, j& o Ipse corresponde ao que é modificado pelo
encontro com o outro, ressalta-se as alteracdes que ocorrem com 0 sujeito no campo da
alteridade, as provocac6es que o impulsionam ao longo do tempo, é aquilo que se estende
e se altera constantemente, o que é fluido e renovavel, reflexivo, pois nunca se apresenta
de forma imediata. A atitude de Ricoeur em perceber esta duplicidade reside em seu
objetivo de responder sobre a complexidade do sujeito visando a pergunta “quem?” E
nunca “o que?”

Este é seu empreendimento na obra O si mesmo como outro, pois suas
preocupacOes estdo voltadas para a pratica de uma hermenéutica do si. Em seu amplo
prefacio ele expde suas pretensdes ao afirmar que seus objetivos estdo voltados para a
indagacdo quem? E a resposta si. Com isso sua obra é erigida sobre quatro maneiras de
interrogar: Quem fala? Quem age? Quem se narra? Quem é o sujeito moral de
imputagao?®’

Alias é sobre este aspecto que Ricoeur entendia a ocorréncia dos erros sobre as
analises acerca do ser. Analisar o sujeito pela indagacdo “o que?” ¢é ter a atitude de
convenciona-lo como uma coisa dentre tantas outras, separada e distante de qualquer tipo
de relagcdo com o outro, sempre visto como algo fechado em si. Neste sentido podemos
constatar onde residem as criticas de Ricoeur ao Cogito cartesiano de Descartes, ao que

ele mesmo denominou de um “‘eu desancorado’:

Mas esse “eu” que duvida, assim desancorado em relacdo a todos os
referenciais espagotemporais associados ao corpo, o que é ele? Deslocado em
relacdo ao sujeito autobiogréfico do Discurso do método — cujo vestigio
subsiste nas primeiras linhas da Meditacfes — o “eu” que conduz a davida e se
reflete no Cogito & tdo metafisico e hiperbolico quanto é a prépria ddvida em
relacdo a todos 0s seus conteudos. Na verdade ndo é ninguém. O que resta dizer

desse “eu” desancorado?!°®

197 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. XXXI do prefécio.
198 RICOEUR, Paul. O si mesmo como outro, 2014, p. XVII do prefacio.
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Para Ricoeur ¢ impossivel pensar em um “eu” deslocado, enclausurado em um
espaco de limites ndo rompidos, é autodestrutivo, pois em termos de identidade, pensar
em um “eu” que se sustente em uma clausura é condiciona-lo a inatividade de se tornar
algo. Sem a relacdo com o outro so resta a distin¢ao ao invés da identificacao. Por isso da
importéncia da identidade Ipse como mediadora. A identidade Ipse provoca o exercicio
interpretativo do sujeito que se depara com o outro, com os discursos e simbolos de uma
cultura, ressalta a potencialidade do ser que se desdobra ao longo do tempo. As marcas
temporais que sdo impressas ao longo de uma contingéncia determinam as nuancas do
“eu” sempre inacabado e inserido na constante tarefa de ser. Valoriza-se 0 mundo do
outro como ambiente de pertenca, pois segundo o préprio Ricoeur definiu: “Ndo hd
mundo sem um si que nele se encontre e nele aja, ndo ha si sem um mundo praticavel de
algum modo 2% O outro possui 0 aspecto constitutivo, pois é convidativo a uma relagio
onde o “eu” possui a liberdade de agir, se posicionar diante das provocagdes impostas
pelo diferente de si que se manifesta. Este mundo habitavel abre suas portas para o “eu”
que se lanca as provocagdes impostas pelo encontro com o outro que la reside, e assim se
constitui como si. A fluidez da temporalidade revela os tracos de uma identidade que
possui algo de proprio que o define como um si, que ndo é o outro, mas que a0 mesmo
tempo preserva a tentativa constante de se constituir como parte do que 0 outro possui.
Assim faz sentido afirmar que o sujeito possui uma identidade que pode ter como a melhor

maneira de definicdo a expressdo: o0 Si mesmo como outro.

3.5 O ato de habitar o mundo do texto — o percurso de abertura / prolongamento
de sentido para a compreensao de si
E imprescindivel para o desdobramento deste capitulo uma abordagem sobre o
impulso do sujeito de se lancar ao ambiente significativo onde o outro habita e 0 quanto
este ambiente conduz tal sujeito a se despojar de si e se refazer como um si mesmo. Para
isso é primordial a conceituagdo imposta por Ricoeur denominada de “o mundo do texto”.
No percurso de tal trajeto ele demanda tempo a dois termos pulsantes em sua filosofia:
linguagem e interpretacdo. Linguagem € o meio pelo qual o ser se revela, manifesta suas

caracteristicas ontoldgicas, onde o ser se torna visivel 2% Interpretacdo € a atitude do ser

19 1pid., p. 366.
200 Como bem ressaltou Antonio Magalhdes “Lidar com a linguagem é proceder ao didlogo com “alma”
das pessoas, as ideologias que caracterizam as opgdes sociais e os programas politicos, as fantasias que
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de apropriacéo de sentido, € o ato duplo de interpretar se interpretando, pois encontra na
existéncia, através do desdobrar da vida de um ser posto e lancado a determinada situacao,
0 caminho para a compreensao de si.

Para Ricoeur tais conceitos se tocam devido a algumas questdes que vale por em
destaque. A primeira delas € o fato de que seja qual for a abordagem hermenéutica (desde
a exegese a psicanalise) hd um elemento comum entre elas denominado por ele de no
semantico, uma espécie de arquitetura de sentido que replica um duplo sentido ou uma
multiplicidade de sentido, tal funcionamento tem por finalidade mostrar o oculto, revelar
0 que esta escondido. Portanto, “interpretacgdo é o trabalho de pensamento que consiste
em decifrar o sentido oculto no sentido aparente, em desdobrar os niveis de significagdo
implicados na significagdo literal”. Sendo assim, a interpretacdo repousa sobre um
ambiente simbdlico, pois s6 ha interpretacdo onde houver sentido mdltiplo, e é na
interpretacdo que a pluralidade dos sentidos se manifesta. Com isso, linguagem e
interpretacdo sdo conceitos insepardveis pois, 0os simbolos possuem seu advento no
elemento da linguagem, a dindmica simbdlica ndo existe antes do homem que fala, é no
mecanismo da linguagem que o vivido encharcado do que é simbolico se materializa.
Uma segunda questdo é que a linguagem, enquanto mecanismo de producdo de sentido,
conduz a uma referéncia dentro da existéncia. Assim, Ricoeur explora um aspecto
primordial em seu pensamento: o plano reflexivo, pois existe um elo de ligagéo entre a
compreensdo dos signos e a compreensdo de si, 0 exercicio interpretativo demanda a

tarefa de auto compreender-se.?%*

Toda interpretacdo se prope a vencer um afastamento, uma distancia, entre a
época cultural revoluta, a qual pertence o texto, e o proprio intérprete. Ao
superar essa distancia, ao tornar-se contemporaneo do texto, o exegeta pode
apropriar-se do sentido: de estranho, pretende torné-lo préprio; quer dizer,
fazé-lo seu. Portanto, o que ele persegue, através da compreensdo do outro, é
a ampliacéo da propria compreensdo de si mesmo. Assim, toda hermenéutica
é, explicita ou implicitamente, compreensdo de si mesmo mediante a
compreensio do outro.?%

povoam seus imagindrios, as utopias que carregam em suas historias, os entraves que possuem em suas
relagbes”. Cf. MAGALHAES, Antonio. Deus no espelho das palavras: teologia e literatura em dialogo,
2009, p. 197.

201 RICOEUR, Paul. O conflito das interpretag¢des, 1978, pp 14-18.

202 1pid., p. 18.
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Estar diante do texto é estar diante de si mesmo, diante de nossas proprias
projecdes que foram langcadas com a finalidade de preencher os espacos deixados pelo
texto que como a materializacdo do outro nos convida a encurta-lo, aproxima-lo de nossa
existéncia. O outro materializado pela escrita nos impulsiona a tarefa de torna-lo
acessivel, legivel, compreensivel a n6s. Na finalidade de compreender o outro do texto
nos langcamos e ramificamos nossas percepgdes tornando possivel a ampliacdo da propria
compreensdo de quem somos. Portanto, a tarefa hermenéutica é sempre um exercicio
reflexivo.

Uma outra questdo ainda suscitada por Ricoeur é a etapa existencial pela qual se
descortina a ontologia do sujeito. Sua proposta é pensar uma ontologia ndo separada como
conceito pronto que se resume em si, mas como algo que se da no movimento
interpretativo. Existe uma dependéncia do “si” reflexivo a existéncia, “é somente no
movimento da interpretacdo que percebemos o ser interpretado”. A ontologia reside
sempre em uma existéncia interpretada, pois € no processo de interpretacdo que se
descobre as multiplas modalidades da dependéncia do ser que ¢ um “si”. 2%

Tais questdes clarificam a tentativa de compreender o empreendimento de Ricoeur
acerca do conceito “o mundo do texto”, pois quando nos depararmos com 0 uso dos
termos: linguagem e interpretacdo, como fundamentacao de seu argumento, podemos nos
situar em que sentido estdo sendo postos. Sendo assim, para falar de mundo do texto
precisamos primeiramente falar de linguagem como discurso, ou seja, a atitude que
alguém tem de compartilhar suas percep¢des sobre algo com outra pessoa, pois essa
atitude revela a experiéncia de mundo que alguém viveu tornando-a acessivel a outras

pessoas.?%

... 0 discurso é sempre discurso a respeito de algo: refere-se a um mundo que
pretende descrever, exprimir ou representar. O evento € a vinda a linguagem
de um mundo mediante o discurso. (...) s6 o discurso possui, ndo somente um
mundo, mas o outro, outra pessoa, um interlocutor ao qual se dirigi. Neste
altimo sentido, o evento é o fendbmeno temporal da troca, o estabelecimento do

dialogo, que pode travar-se, prolongar-se ou interromper-se.?%

203 1pid., pp. 20-24.

204 “ inguagem é discurso e nele hd sempre um didlogo que implica constru¢éo da histéria, aproximagéo
de vidas e desenhar de caminhadas, bem como as ambiguidades da existéncia, os fracassos dos projetos
e a obstaculizacdo das trilhas. E no discurso que tudo se prefigura e manifesta”. Cf. MAGALHAES, Antonio.
Deus no espelho das palavras: teologia e literatura em dialogo, 2009, p. 200.

205 RICOEUR, Paul. Interpretagdo e ideologias, 1990, p. 46.
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Antes de tudo, o texto enquanto o discurso de alguém é sempre uma concepgao
de algo dado, experimentado e vivido, é a tentativa de descrever uma situagdo existencial
como acontecimento, neste sentido seu carater € auto referencial. Seu contetddo é sempre
0 despojar-se de alguém que aceita as provocacOes impostas pela contingéncia da
existéncia. Por outro lado, enquanto discurso o texto é enderecado a alguém, a presenca
do outro ao qual se quer falar é algo latente, a abertura para a troca é algo essencial no
discurso. Instaura-se 0 ambiente do dialogo onde se estabelece o prolongamento do ser.
Ainda hd de se ressaltar na eventualidade do discurso seu carater temporal de
acontecimento registrado em linguagem, ou seja, ele acontece no tempo do autor que ao
registra-lo por meio da linguagem faz com que ele se estenda para além de si uma vez
que a lingua é virtual e fora do tempo. Portanto, o texto enquanto discurso, enquanto o
mundo de alguém, possui um carater essencialmente convidativo, € um mundo sempre
desejavel a habitacdo, um ambiente que induz a um projetar-se a dinamica de vivenciar a
realizacdo de possiveis.

No papel de intérprete o leitor compreende o que esta diante de si (0 texto de
alguém), ndo como a compreensdo do outro, mas como a abertura de possibilidades de
responder dialeticamente ao seu estado de ser enquanto lan¢ado a uma situacéo, néo se
trata de compreender o outro, mas compreender-se através dos possiveis que 0 outro

revela.

Dessa analise, retenho a ideia de “projecdo dos possiveis mais proximos” para
aplica-la a teoria do texto. De fato, o que deve ser interpretado, num texto, é
uma proposi¢do de mundo, de um mundo tal como posso habita-lo para nele
projetar um de meus possiveis mais proprios. E o que chamo de o mundo do

texto, 0 mundo proprio a este texto inico.?%

Todo texto possui uma proposicdo de mundo, ou seja, um ambiente significativo
de sentido que convida o leitor para habita-lo. Na atitude de intérprete o leitor transporta
para o seu mundo o mundo do texto, o lugar onde ele projeta os seus possiveis, onde
mergulha na tarefa de se perder para se encontrar, um espaco de abertura de despojamento

de si que possibilita a recepcdo de um si ampliado. Esta dindmica interpretativa ndo parte

206 RICOEUR, Paul. Interpretagdo e ideologias, 1990, p. 56.
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da intencéo de atribuir ao texto aquilo que visamos compreender, mas de nos expor ao
texto sendo seu receptor.

Com isso percebemos que as inten¢des de Ricoeur apontam para a grandiosidade
do texto enquanto lugar onde o ser se constitui. A atmosfera textual (0 mundo do texto)
apresenta elementos imprescindiveis para tal constituicdo, pois enquanto leitor o
intérprete se depara com um horizonte semantico que ativa o exercicio de sua memdria e
projecBes, recapitula o vivido e impulsiona a pratica de vivenciar os niveis de
possibilidade. Perpassa-se assim pelo reconhecimento e estranhamento, abra-se a lacuna
onde o ser se perde para se reencontrar como um si reconstituido. Precisamos ter em
consideracdo o ambiente do encontro onde leitor e texto se tocam, existe uma vivéncia,
um ponto de contato onde temos por um lado o sujeito enraizado em uma existéncia e por
outro o mundo do texto que nunca se fecha, € sempre um caminho aberto. Tal ambiente
é convidativo a interpretacdo, pois o texto possui um sentido que visa a atualizacdo do
leitor. A atitude de interpretar tem por finalidade decifrar a vida pela perspectiva do texto.
O sujeito se lanca ao mundo que o texto cria como impulso de se encontrar. O conceito
de ser ndo se fecha, mas vive sobre a constancia de se descentralizar, € um impulso para

fora de si.

Essa descentralizacdo afasta o sujeito de uma atitude subjetivista, ja que a
compreensdo de si acontece diante de uma dimensao objetiva: 0 mundo do
texto. E neste sentido que se pode falar do abandono do “eu”, dono de si
mesmo, para pensar no “si” discipulo do texto. E nesse discipulado o leitor se
compreende melhor, se compreende diferentemente ou comeca a se
compreender. Contudo, ndo se trata de querer impor ao texto a nossa
capacidade finita de compreender, mas de se expor a ele, deixar-se formar pela
preposicdo de mundo que nos ¢ feita, pois “s6 encontro-me como leitor,
perdendo-me”. (...) Interpretar ¢, pois, trazer o0 mundo do texto ao mundo da
acdo, desvelando o mundo proposto pelo texto, enunciando um novo discurso
sobre 0 mundo do texto. (...) Interpretar, segundo Ricoeur, é “por-se em marcha
em direc¢do ao oriente do texto” para onde o texto aponta, é abandonar-se a ele,

é atravessar o mundo do texto e deixar-se atravessar por ele.?”

O ser constituido é sempre objetivado pelo texto que o liberta das concepcdes de

limites que demarcam conceitos e resumem o ser a um aspecto fechado como no Cogito

207 SALLES, Walter Ferreira. Paul Ricoeur e a hermenéutica de si no espelho das palavras, 2009, p. 8.
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cartesiano. Ver a primazia da constituicao do ser nesse sentido, sempre aberto a alteracdes
e mergulhado nas provocagdes impostas pelo mundo do outro, é reivindicar a importancia
(ue 0 outro ocupa na constituicio do sujeito. E valorizar o constante exercicio do ser que
se perde para se reencontrar, que se despoja de si para receber um si mesmo ampliado e

marcado pelo outro.
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4 TESTEMUNHO COMO O TEXTO PARA A RELIGIAO

4.1 As narrativas fundantes
4.1.1 O testemunho como Escritura

Somos seres narrativos que temos como esséncia a habilidade de versar sobre o
mundo. O ambiente que nos cerca, como O espaco da experiéncia, deve ser
constantemente nomeado, o desdobrar da existéncia com todas as suas provocacdes pede
por uma definicdo auto referencial, por uma leitura de mundo produzida por quem esta
enraizado nesta dindmica existencial. A experiéncia que situa o sujeito sé exerce seu papel
conceitual a medida que o préprio sujeito traca seu ponto de vista do que esta diante de
si. Qualificamos, adjetivamos, nomeamos e renomeamos aquilo que nos toca com a
finalidade de torna-lo como algo préprio, ou seja, algo incluso no nosso movimento de
ser.

Na dindmica da existéncia produzimos histdrias, pois temos a necessidade de nos
enxergar como personagens de um enredo. A articulacdo dos fatos é algo imprescindivel
para nos situar no cosmos, para entendermos o nosso papel no fluxo da vida. Estas
historias dao sentido a vida organizando o tempo e resignificando nossas experiéncias.

Como bem salientou Martin Puchner:

Os seres humanos fazem narracgdes orais desde que aprenderam a se comunicar
por meio de sons simbélicos e usar esses sons para contar historias do passado
e do futuro, de deuses e demdnios, histérias que davam as comunidades um
passado compartilhado e um destino comum. As histérias também
preservavam a experiéncia humana, dizendo aos ouvintes como agir em

situagGes dificeis e como evitar armadilhas comuns.?%

A prética de contar histdria insere no sujeito o sentimento de pertenca, pois
valoriza a constru¢do de uma identidade coletiva. Ser personagem de uma histéria comum
a muitos é fazer parte de um enredo significativo de um povo, é se sentir inserido em uma
narrativa de origem, ter a possibilidade de revisitar tempos primordiais e se sentir

impulsionado em se lancar na manutencédo desta narrativa.

208 pUCHNER, Martin. O mundo da escrita: como a literatura transformou a civilizagdo, 2017, p. 42.
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Um aspecto excéntrico do ser humano é a sua necessidade de armazenar
marcas importantes de seu passado, guardar coisas, preservar documentos.
Essa excentricidade é parte de sua disposicgao e excedéncia como abertura para
0 ser. Suas memdrias sdo variadas e os modos de exercé-las também. Somos
seres de tradi¢cBes vivas e mortas. O ser humano guarda lembranca dos
queridos, dos mortos, dos distantes. Sdo fontes necessarias para o
reconhecimento de si mesmo individualmente, socialmente e culturalmente
através da memoria e complexas identidades narradas. Os textos fazem uma
mediac8o importante para reencontrarmos mundos e seres humanos que nos
antecederam mesmo que de forma indireta. Socialmente mantemos arquivos
em cidades, o povo preserva tradi¢des, revivem tempos. Uma explicacéo
puramente pragmatica e funcional ndo da conta de toda a profundidade dessa
memoria. Os povos em todas as partes guardam tradigdes orais e/ou escritas.
Essa pratica é essencial a identidade de qualquer grupo humano. A
temporalizagdo, a memdria e o discurso se entrelagam na consciéncia do

tempo.2%°

Como seres culturais estamos enraizados em uma cultura edificada, dentre outras
coisas, em textos fundantes, histérias consolidadas pelo tempo e replicadas por geracdes
que alteram nossa maneira de ver o mundo e nossa forma de atuacdo. Alguns destes textos
vao além do seu peso histérico e se transformam em algo novo: escritos sagrados. Sua
sacralidade estd fundamentada no fato de que eles possibilitam um vinculo entre as
pessoas, exigem servico e obediéncia. Por suscitar tais praticas o texto possui um
mecanismo de sobrevivéncia que o torna cada vez mais vivo toda vez que o leitor
responde as suas provocagdes.?°Algo ha de se ressaltar, o texto sagrado, como narrativa
fundante, separa pessoas em grupos que vivenciam suas experiéncias, que versam o
mundo com uma linguagem propria repleta de simbolos. Diante deste viés, cremos ser
pertinente uma abertura sobre a perspectiva da sociologia da religido que lanca luz aos
apontamentos suscitados aqui. Para isso faremos uma leitura tendo como base as
observacdes de Brenda Carranza em seu artigo: Religido e Espiritualidade — um olhar
socioldgico.?!

O primeiro aspecto suscitado por ela diz respeito a importancia de entender a

dimensao simbdlica da religido e os desdobramentos que isto traz. O poder simbélico da

209 JOSGRILBERG, Rui; LAUAND, Jean. Estudos em antropologia e linguagem, 2014, pp. 13-14.

210 pUCHNER, Martin. O mundo da escrita: como a literatura transformou a civilizagdo, 2017, p. 56.
211 Este artigo foi publicado no livro: Psicologia e Espiritualidade organizado por Mauro Martins
Amatuzzi.
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religido compde nossa identidade e escolhas individuais. Através da leitura que fazemos
de determinado simbolo e os desdobramentos significativos que ele carrega, que nos
identificamos em um determinado grupo ou institui¢do, alimentamos nossa identidade e
consequentemente definimos nossas escolhas individuais. Dentro desta tematica, do ser
religioso que se desdobra dentro de um contexto social, percebemos o segundo aspecto
fundamental da religido: a busca em responder perguntas existenciais. S é possivel um
olhar apurado dos aspectos sociais da religido se estivermos atentos as mutacgdes culturais
que a religido sofre ao longo do tempo. Séo estas mudancas que determinam como 0s
individuos, ao longo das épocas, sinalizam e entendem o que eles vivenciam como
religifo. E o sujeito emaranhado em suas realidades sociais que busca respostas dentro da
religido que se manifesta publicamente (p. 69). Esta situacdo do ser repleto de perguntas
existenciais, que procura possiveis respostas em instituicbes religiosas e
consequentemente com isso se identifica e se manifesta, que deve se voltar nossas
atenc@es. O terceiro e Ultimo aspecto é que diante de todas estas questdes € necessario
reconhecer que a religido é constituida por processos culturais. “Ndo é possivel pensar
em fendbmeno religioso fora do contexto social no qual é reconhecido, como também é
invidvel uma andlise que ndo leve em conta as categorias de tempo e espaco que
constituem a morfologia dos fenémenos socioreligiosos” (p. 68). Segundo Brenda, a
simples capacidade de escolher a propria religido, como direito individual, é o resultado
de constantes e penosos percursos culturais. Como toda base historica que nos
fundamenta ela é constituida por processos que um dia foram erguidos, demolidos e
reconstruidos. Toda experiéncia religiosa encontra-se inserida dentro de um contexto

social que seja relevante e que traga orientacao.

Diante disto devemos considerar que as narrativas fundantes de uma religido
possuem um ambiente significativo mantido pelo jogo dos simbolos, que demarcam
limites e sustentam identidades. A dindmica hermenéutica dos simbolos constitui um
ambiente significativo delimitado que sustenta o sentimento de pertenca de um grupo. As
regides fronteiricas que surgem deste espaco, além do seu oficio de demarcacao, servem
como mecanismos de traducéo e ressignificacdo de uma cultura alimentando a construgéo
de uma identidade. Estar mergulhado neste ambiente é se sentir pertencente a historia de
um povo, € ser inserido como personagem de uma narrativa de origem que torna viva a

experiéncia de tempos primordiais.
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Esta observacdo nos conduz a um segundo aspecto ja ressaltado por Brenda, a
necessidade de atualizacdo, de readaptar a vivéncia do passado a nossa situacao
existencial. Com isto enfatizamos algo recorrente em nossa pesquisa, analisar o que € pela
possibilidade do que pode ser, a existéncia implica em possibilidades. Somos constante
tarefa porque estamos envolvidos da dinamica de preencher as lacunas suscitadas pelo
possivel. E analisar a situacio pela qual o ser se encontra na tarefa de realizacio do cogito.
Ao investigar o sujeito pelo percurso do reconhecimento das narrativas que constituem
seu mundo somos conduzidos a uma ontologia do possivel. Analisar o sujeito capaz de
preencher as lacunas que surgem das leituras de suas historias fundantes. Pelo recorte que
nos interessa aqui, é analisar o sujeito religioso que se depara com o texto biblico e possui
como caracteristica uma escatologia do possivel. A titulo de exemplo poderiamos citar a
auto apresentacdo de Deus no Sinai (Eu sou o que sou) com todas a suas nuangas e
desdobramentos. Neste sentido é que o nome divino inaugura ndo apenas uma outra

ontologia, mas, também, uma ideia de um Deus capaz.

Para Ricoeur, (que tinha no evento do Sinai o maior foco de sua reflexdo
hermenéutica de textos religiosos) a nomeacdo do nome divino configura mundos, que
no ambito da religido, seriam as tradi¢Ges. As tradi¢des sdo espacos de orientacOes para
a vida, onde organiza-se a fé, da deciséo e orientacdo moral pela memdria cultural e os
usos da linguagem, pelo valor da semantica das palavras, pela crenca no nome divino e
suas praticas ritualisticas. Deste modo é que uma das faces mais importantes da religido
encontra-se na esperanca. A teologia do nome divino denota esperangas que se
confrontam com o mundo da vida, de modo que a nomeacéo do divino inaugura um novo
horizonte. A esperanca nao € apenas expectativa. A vida mediada pela narrativa biblica é

uma vida que traz em si a esfera da esperanca na reflexao diaria.

A tarefa de uma teologia da esperanga consistira em revisar todos 0s conceitos
teoldgicos na base de uma exegese dirigida pela pregacdo do Reino por vir.
Essa revisdo encontra uma ajuda significativa em um ensaio paralelo devido a
Martin Buber que opde o Deus da promessa — 0 Deus do deserto, o Deus da
vida errante — aos deuses das religides da “epifania”. Esses deuses aparecem
aqui e agora — estdo presentes em seus idolos ou na figura de seu rei. O Deus
de Israel ndo aparece: é um puro nome que exclui todas as imagens. Essa
oposigdo entre 0 Nome e o idolo é a chave de uma série de oposigdes: a

primeira é que ao Nome corresponde uma teologia da historia: ao idolo, uma
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visdo cosmoldgica. A segunda é que o tipo de histéria que é coerente com uma
teologia do Nome, nédo &, por sua vez, uma histdria dada, centrada em um
presente dado: é uma historia dirigida para um cumprimento. Nesse sentido, a
prépria histdria é a esperanca da historia; cada realizacdo, cada cumprimento,
é compreendido como o restabelecimento de uma promessa — o “ainda ndo” da

promessa da sua tenséo a histdria.??

A 6213 no nome divino ndo se fundamenta no que esta dado (pronto), mas na
abertura de possibilidades que se desdobram no tebnimo enquanto um possivel histérico.
A busca por definir o nome divino vai muito além de resumi-lo a um conceito, mas
perpassa pela tentativa de digeri-lo no processo da existéncia. Enquanto advento € algo
gue acontece no presente, mas que projeta-nos ao futuro, este (futuro) visto como um
espaco de realizacdes e cumprimento. A historia enquanto o palco da existéncia é o espaco
por exceléncia onde as marcas do divino sdo impressas e sustentadas pela promessa
daquilo que elas propdem. Com isso surge a dialética entre o Deus capaz que se descortina
na promessa e 0 homem capaz de exercer sua funcionalidade por se sentir lancado as
possibilidades que estdo diante de si, € um experimentar da transcendéncia na imanéncia.
Diante disto é imprescindivel um olhar sobre os processos culturais em que 0 sujeito
religioso est4 inserido, pois € mergulhado nisto que ele reconstroi seu mundo, desfaz e
refaz sua historia, vivencia aquilo que é assimilado pelos textos fundantes de sua cultura

e reescreve com suas préprias letras uma nova histoéria.

Conforme tudo o que foi posto até aqui podemos afirmar que mergulhado nessa
dindmica existencial / hermenéutica o leitor biblico ao se deparar com as escrituras
entende que tem diante de si um compéndio de histérias vividas por homens do passado
que foram configuradas em narrativas e que ganham sacralidade a medida que sao
vivenciadas suas provocacgdes. A escritura é antes de mais nada o testemunho vivo de
guem experimentou a vivéncia com o sagrado e que convida-o a desfrutar do mesmo
ambiente. A experiéncia do vivido que se materializa em narrativa revela um caminho a
ser percorrido por aquele que aceita seu convite. A nivel de fundamentacdo tomemos

como exemplo um dos textos mais conhecidos da tradicdo cristé:

212 RICOEUR, Paul. A hermenéutica biblica, 2006, pp. 102-103.
213 F& no sentido posto por Kierkegaard como um salto no escuro, um lancar-se sem reservas.
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Digo isto, ndo por causa da pobreza, porque aprendi a viver contente em toda
e qualquer situagdo. Tanto sei estar humilhado como também ser honrado; de
tudo e em todas as circunstancias, ja tenho experiéncia, tanto de fartura como
de fome; assim de abundancia como de escassez; tudo posso naquele que me
fortalece. (Fp 4: 11-13)%%4

As palavras de incentivo do apostolo Paulo vao muita além da experiéncia de um
homem, é a maneira pela qual este versou sobre 0 mundo em que estava inserido, € a
forma pela qual traduziu sua experiéncia com o divino (seu testemunho Vivo)
materializando-a em escrita que perpassa por geracdes se solidificando como texto
sagrado. Sua sacralidade se mantém por construir um vinculo entre seu autor e o leitor
exigindo servico e obediéncia, possibilitando vivenciar o que o outro ja viveu. A situacéo
vivida em um tempo primordial é assimilada como acontecimento que néo se limita nem
se enclausura a um passado dado, mas um possivel histérico que revela um horizonte de
possibilidades, é um texto pulsante porque no percurso do tempo foi sendo vivido por
todos agueles que aceitaram suas provocac@es e transformaram suas vidas. Tal texto é
fruto e simbolo de uma cultura, é narrativa fundante para o sustento de uma identidade
coletiva. Possui um dinamismo e autenticidade perene por ser digerido de tempos e
tempos e por geracdes que, independente da situacdo pela qual se encontram inseridas,
sustentam sua vivéncia no horizonte de possibilidades que se apresentam diante de si.

Portanto, enquanto texto fundante de uma cultura o testemunho é tido como escritura.

4.1.2 O elemento “vivo” do testemunho como possibilidade de vivenciar a situagéo
primordial
O homem religioso vive sobre o impulso de desfrutar o espaco de vivéncia dos
deuses, o ambiente da génese da sua fé, o lugar primordial. Em sua sede ontoldgica
encontra-se inserido na dialética do sagrado e do profano, i. e., 0 mundo da vivéncia
ordinaria torna-se palco da manifestacdo do sagrado, alimenta-se a crenca de uma mistura

entre as dimensfes do mundo superior e inferior, 0 espaco comum (profano) torna-se

214 Biblia Sagrada. Almeida Revista e Atualizada.
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ambiente hierofanico (sagrado) marcado por uma énfase significativa. Com isso notamos
a existéncia de dois modos de ser no mundo — 0 espaco profano que representa a ameaga
do “ndo ser” ¢ o espaco sagrado que tem real participagdao no ser. Tendo o homem
religioso o desejo de viver o sagrado devemos levar em consideracdo gque sua atitude nao
é subjetiva, mas sim objetiva. Por mais que se valorize a primazia do transcendente
destaca-se sua manifestacédo, ou seja, ressalta-se seu acontecimento que opera na esfera
do concreto. Por isso a importancia do sagrado como lugar da realidade. Sendo assim, sua
busca passa a ser a de viver o mais proximo possivel da realidade dos deuses, € preciso

experimentar a manifestacdo divina que invade a vida humana trazendo transformacéo.

Ao tratar sobre tais aspectos Mircea Eliade em seus estudos das religides arcaicas
ressalta um dado interessante: a importancia do espaco na ontologia do homem religioso.
Para este 0 espaco é sempre ndo-homogéneo, ou seja, é constituido por quebras, lacunas,
descontinuidades.?®® Uma boa forma de ilustrar isso é analisar a importancia do templo
para a dinamica da vida religiosa. A porta do templo representa a abertura para um novo
mundo, o espaco profano é transcendido para uma atmosfera sagrada onde o divino se
manifesta. Existe um salto qualitativo que transforma o espago em algo significativo para
a existéncia do ser religioso, pois é o lugar onde a hierofania acontece marcando uma
ruptura entre dois mundos, é 0 espaco que permite uma ligacdo entra 0 mundo superior e

inferior.

Toda hierofania espacial ou toda consagracdo de um espaco equivalem a uma
cosmogonia (...) 0 mundo deixa-se perceber como mundo, como cosmos, a
medida que se revela como mundo sagrado. (...) Isto € 0 mesmo que dizer que
0 homem religioso s6 pode viver num mundo sagrado por que somente um tal
mundo participa do ser, existe realmente. Essa necessidade religiosa exprime
uma inextinguivel sede ontoldgica. O homem religioso é sedento do ser. (...)
Essa sede ontoldgica manifesta-se de multiplas maneiras. A mais evidente, no
caso especifico do espaco sagrado, é a vontade do homem religioso de situar-
se no proprio coragdo do real, no Centro do mundo: quer dizer, 14 onde o
Cosmos veio a existéncia e comecou a estender-se para 0s quatro horizontes,
I4 onde também existe a possibilidade de comunicagdo com os deuses; numa

palavra, & onde se estd mais proximo dos deuses.?'¢

215 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano, 2013, p. 27.
216 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano, pp. 59-60.
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Diante disto podemos notar que o ambiente do homem religioso é sempre um
espaco aberto, sua cosmoviséo se sustenta pela perspectiva de um mundo aberto sujeito a
constantes alteracfes devido as intervencdes divinas. O que traz sentido a sua existéncia
¢ o se sentir envolvido na “dan¢a” dos deuses, ha dinamica de um mundo transcendente
que invade a concretude humana. Esta sensacdo de estar em um cosmo aberto carrega a
nocdo de desfrutar um espaco de possibilidades de vivenciar algo novo e significativo a
sua existéncia. Por isso o0 seu impulso é o de viver o mais proximo possivel do sagrado,
do ambiente de interacdo com os deuses. Sendo assim, a valorizacdo se estende além do
ambiente de pertenca, existe também um desejo de agir diante do que se manifesta, de ser
co-participante do ato divino. Sustenta-se a continuidade de um processo iniciado pelos
deuses, € ser instrumento de santidade no mundo. Assim sustenta-se a dindmica
comunitaria de pertencimento, de aquisicdo a uma nova fé. Viver a centralidade deste
ambiente é passar a possuir uma nova vida que se define pelos limites impostos por tal
centralidade. Com isso surge no ambiente da existéncia o conceito de centro do mundo,
0 espaco por exceléncia da habitacdo dos deuses e da constituicdo da vida espiritual. Tudo
aquilo que for ofensivo a tal ambiente passa a ser demoniaco (profano), o espaco de
manifestacdo do que € humano. Nota-se, portanto, que a0 mesmo tempo que valoriza-se
a abertura do cosmo como liberdade de interacdo dos deuses, intensifica-se a percep¢éo
de um ambiente fechado, fronteirico onde viver sobre as demarcagdes que langam o
sujeito ao centro deste mundo € tornar possivel a fundamentacao e a manutencao de uma
existéncia. O que vale destacar aqui é a constante valorizacdo de vivenciar um ambiente

primordial tanto de interacdo quanto de constitui¢do divina.

Para o cumprimento e manutencdo desta tarefa o sujeito religioso tem como oficio
a religido. E aqui se faz necessario uma definicao de religido do qual tomo emprestado a
conceituacao de Gerd Theissen. Religido ndo é puramente uma experiéncia com o sagrado
e nem uma forma de projecdo humana. Religido é acima de tudo um sistema objetivo de
sinais, ou seja, a relacdo do sujeito com o ambiente que esta diante de si, sua situacdo
existencial, nunca é encarada como um dado / pronto, é sempre necessario a atitude de
modifica-lo. Tal sujeito encontra-se mergulhado na tarefa hermenéutica de compreenséo

do seu mundo a fim de torna-lo em um lar habitavel, para isso faz uso de sinais...
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Tais sinais e sistema de sinais ndo alteram a realidade especifica, mas, sim, a
nossa relagdo cognitiva, emocional e pragmatica com ela: eles incrementam a
nossa atencéo, organizam coerentemente as nossas impressoes, ligam-nas aos
nossos comportamentos. Somente no mundo assim interpretado é que podemos

viver e respirar.?Y’

O sistema de sinais torna possivel o familiarizar-se com o ambiente, 0 espaco de
vivéncia torna-se lugar de pertenca, onde as emocgOes sdo racionalizadas e o0s
acontecimentos organizados em algo cada vez mais significativo para a manutencéo de
uma praxis.?'® A dindmica deste sistema religioso se caracteriza pela combinacéo de trés

formas de expressdo: o mito, o rito e o etos.?*®

Mito é a organizacgdo narrativa dos acontecimentos que fundamentam o mundo e
a vida. Os atos divinos que aconteceram em um tempo primordial e que sdo responsaveis
pela formacgdo do mundo e pelo sentido da vida sdo condensados em um enredo narrativo,
é a histdria dos atos dos deuses que se estendem além da época das origens, mas que vai
se estabelecendo ao longo da vida. Segundo Mircea Eliade, 0 mito enquanto a narrativa
de acontecimentos que ocorreram em um tempo primordial que descreve como uma
realidade passou a existir, deve ser considerado como uma histéria sagrada e
consequentemente verdadeira, pois seu objetivo é fazer referéncia e trazer fundamentacao
a realidade que nos toca. O mito deve ser analisado dentro do seu ambiente de vivéncia,
pois ele € responsavel por fornecer os modelos de conduta e valores humanos, dando
assim sentido a existéncia.??°Os atos divinos que se concretizam em narrativa tornam-se
o0 texto para a vida, pois além de fundamentar o mundo concreto pela atencdo dada a sua

génese, serve de exemplo a ser seguido, alimenta o sentimento de manutencéo do ser. A

217 THEISSEN, Gerd. A religido dos primeiros cristdos: uma teoria do cristianismo primitivo, 2009, p. 14.
218 Ernst Cassirer ao tratar a metafora como o ponto de encontro entre linguagem e mito (por estarem
ambos sobre a mesma forma de disposi¢cdo mental), ressalta a sede humana em interpretar e renomear
seu mundo: “O homem, quisesse ou ndo, foi for¢ado a falar metaforicamente, e isto ndo porque ndo lhe
fosse possivel frear sua fantasia poética, mas antes porque devia esforgar-se ao maximo para dar
expressdo adequada as necessidades sempre crescentes de seu espirito. Portanto, por metafora ndo mais
se deve entender simplesmente a atividade deliberada de um poeta, a transposi¢do consciente de uma
palavra que passa de um objeto a outro. Esta é a moderna metafora individual, que é um fruto da fantasia,
enquanto que a metafora antiga era mais frequentemente uma questdo de necessidade e, na maior parte
dos casos, foi mais a transposicdo de uma palavra levada de um conceito a outro do que a criagdo ou
determinagdo mais rigorosa de um novo conceito, por meio de um velho nome”. CASSIRER, Ernst.
Linguagem e mito, 2013, pp. 103-104.

219 THEISSEN, Gerd. A religido dos primeiros cristdos: uma teoria do cristianismo primitivo, 2009, p. 14.
220 ELIADE, Mircea. Mito e realidade, 1972, pp. 11-12.
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valorizagdo do transcendente que passa a ser imanente constitui a formacao de uma vida
onde o humano se mistura com o divino, onde o ato do sujeito é consequéncia de uma

relacdo com o aquele que esta além de si.

A fim de sustentar a outra esfera de atuacdo da vida surge diante do sujeito
religioso a necessidade da pratica dos ritos. Os ritos, nas palavras de Theissen: “sdo
padrdes de comportamento repetitivos com 0s quais as pessoas interrompem suas
atividades cotidianas, a fim de apresentar a outra realidade significada no mito” ?>*O
que mais se evidencia nos ritos sdo as préaticas repetitivas que tem por finalidade a
rememoracao dos atos divinos. Os simbolos que constituem o mito séo interpretados e
incorporados de maneira significativa no percurso da vida cotidiana. Interessante
observar que a manutencdo do rito reside na quebra das atividades cotidianas que
representam a normalidade da vida, romper com a cotidianidade é estabelecer um peso
significativo aquilo que se d& na quebra do tempo, por mais repetitivo que seja o ato do
rito € sempre algo novo devido ao rompimento com o que é ordinario. Refazer
costumeiramente aquilo que os deuses fizeram é estabelecer um padréo de conduta no
qual a manifestacdo do sagrado é algo latente e determinante para a manutencéo da vida
espiritual. A hierofania invade o ambiente da vivéncia tornando o sentido do divino algo
cada vez mais incorporado a dindmica do ser. Tomemos como exemplo o ato cotidiano
cristdo da eucaristia. A atitude do Cristo na cruz, que a0 mesmo tempo é autor e objeto
de salvacdo, se concretiza num processo ritualistico onde elementos do cotidiano (péo e
vinho) ressignificam e tornam concreto a materializacdo do corpo divino que se estendeu
na cruz. Se alimentar de tais elementos é se tornar participante dos efeitos instituidos pela
atitude divina e celebrar a vida que se desdobra a partir de tal acontecimento. Outro
aspecto a ser posto em consideracdo é que as praticas ritualisticas inserem o sujeito na
tarefa significativa de atualizar a realidade apresentada pelo mito. O tempo primordial da
vivéncia do mito torna-se convidativo, pois é possivel mimetiza-lo em nossa situacao
existencial e consequentemente torna-lo parte da nossa existéncia. O relato do mito ndo
se dissolve no mundo arcaico de valores e padrdes inoperantes devido a concepgdes
antigas e ja refutadas, mas torna-se atuante, pois ¢é possivel atualiza-lo a realidade pela

qual nos encontramos.

22ITHEISSEN, Gerd. A religido dos primeiros cristdos: uma teoria do cristianismo primitivo, 2009, p. 16.
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A valorizagéo da vivéncia lanca o sujeito a terceira forma de expresséo da religido:
0 etos. O etos diz respeito aos padrées de comportamento que Serdo expressos como
resultado de uma vivéncia. Nao se trata simplesmente de um comportamento que esteja
atento a dinamica entre atos bons ou maus, mas além disso, faz referéncia a um
comportamento impulsionado por mandamentos divinos. Isto insere uma outra esfera de
atuacdo, pois os padrdes estdo vinculados ao ambiente de atuacdo dos deuses. Por um vies
cristdo, por exemplo, a resiliéncia do Cristo sobre a condenacédo da cruz estabelece um
padrdo de conduta a ser seguido: diante das injusticas e adversidades da vida devemos
nos portar como o nazareno que disse diante dos seus torturadores: “Pai, perdoa-lhes,
pois ndo sabem o que fazem!” A Idgica dos deuses invade a esfera humana invertendo
valores e padrdes, o agir diferente passa a ser atrativo, pois insere o sujeito na pratica dos
deuses, na experiéncia do novo ser. As narrativas biblicas sdo biografias a serem seguidas,
pois seus personagens foram aqueles que aceitaram as provocacgdes impostas pelo divino
e em suas praticas de inversdes de valores e padrdes humanos intensificaram a primazia
da vivéncia espiritual. Vale notar que esta dinamica comportamental se estende de forma
diversa, como por exemplo, a maneira como isto se incorpora a linguagem. Palavras sdo
adaptadas em um novo vocabulario, gestos sdo estabelecidos como formas de expressédo
de uma vida participante na vivéncia dos deuses, leis sdo intuidas, instrucdes
estabelecidas, tudo se insere dentro de um campo semantico demarcado por fronteiras
linguisticas. Assim, 0 etos é um constante convite para a abertura de um novo mundo

significativo e “vivo”.

O testemunho enguanto préatica de vida incorpora as trés formas de expressao da
religido e por isso se faz tdo significativo para a constituicdo do sujeito religioso. Ele se
apresenta como mito, pois se materializa como narrativa fundante, como o texto de si que
revela um modelo exemplar a ser vivido. A fala do outro é a conceituacdo de uma vivéncia
provocativa que nos insere em uma participacdo com o divino, € o bom exemplo a ser
seguido, é experimentar em nossa existéncia o0 que o outro viveu tornando cada enredo
real e pulsante. O personagem biblico, por mais distante e extinto de nds deixou as marcas
impressas em narrativa do que viveu, expressou em fala sua existéncia, materializou em
discurso a dindmica de uma vida em constante relagdo com o ser divino. Os efeitos do
que foi vivido ndo se enclausuram no testemunho enquanto historia dos antepassados,
mas € visto no discurso dos nossos contemporaneos, que mesmo inseridos na dindmica

vivencial na qual estamos inseridos, desfrutam da vivéncia primordial e nos mostra a
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possibilidade de vivencia-la. O testemunho € o mito vivo tanto na fala do homem biblico

quanto na do homem contemporaneo.

Por outro lado, o testemunho se apresenta como rito enquanto discurso que se
materializa. Sua sensacdo palpével, tdo importante para a esfera da vivéncia, possui uma
roupagem, uma manifestacdo que se da em expressdes de linguagem onde simbolos sdo
valorizados e sentidos ampliados para aléem do que se tem. Intensifica-se a pratica de
rememorar o acontecimento, digerir a vida do outro através de sua fala é tornar-se
participante do que o outro viveu, é transportar para nossa existéncia algo significativo.
O que buscamos intensificar aqui € o sentido pleno por tras do rito, i. e., a possibilidade
de reviver algo através de padrdes comportamentais repetitivos. O costume de narrar a
vida abre o caminho de possibilidades de reviver o que aconteceu, tanto para quem viveu
e tem sobre si 0 dominio da fala, quanto para o outro que deseja viver e encontra-se na
condicdo de ouvinte. Estar sobre o horizonte do que é possivel viver é ter ao mesmo tempo
o0 desejo de narrar aquilo que um dia podera se tornar concreto. O ato da repeti¢do do rito
que tem por finalidade apresentar a outra realidade significada no mito, é algo pulsante e
convidativo para a vida. Portanto, testemunhar é ritualizar a realidade de uma vida

significativa.

Por fim, o testemunho nos convida ao etos enquanto a linguagem de sinais que
nos aproxima da situacdo primordial. Os efeitos do que foi vivido passam a compor um
horizonte de possibilidades a serem desfrutadas, o convite para um comportamento
semelhante é algo latente, o acontecimento na vida do outro valoriza a possibilidade de
concretude para nossa vida, em outras palavras, é possivel viver o que o outro viveu, é
possivel vivenciar a dindmica do tempo dos deuses, 0 ambiente significativo no qual
reside a vida em plenitude. Esta dindmica vivencial exige uma ética comportamental,
expressdes de linguagem, padrBes éticos e costumes sdo cadenciados em uma esfera
demarcada. O convite para a vivéncia através de um modelo é algo instaurado e
determinante para o sentido de um status. O ambiente que tanto se busca viver possui
normas e padrbes que devem ser valorizados, pois é a unica forma de manter vivo seus
efeitos. Tal ambiente nos provoca a um caminho que exige respostas, é necessario
responder de forma positiva a dinamica dos deuses. A alegria de estar presente no tempo

primordial dos deuses & melhor sentida quando se atende as provocagdes impostas.



152

4.2 As confissdes
4.2.1 O testemunho como a materializacdo de uma leitura aplicada

Insistindo diante da perspectiva sobre o testemunho como ferramenta para uma
interacdo religiosa, propomos um olhar detido sobre a seguinte conceituacdo: o
testemunho como a verbalizacdo da fé. A fé, por mais individual e subjetiva que seja,
possui algo interativo: o poder de fundamentar a génese dos acontecimentos que
perpassam nossa existéncia. O sobrenatural que toca o homem religioso possui uma razao
de existir da qual a fé, enquanto convicgéo coletiva, da conta de responder. Neste sentido,
fé se estende além da crenca no sobrenatural, mas no apego a convicgdes que formulam
de forma “racional” as respostas para as inquietagdes humanas. Portanto, o compartilhar
da fé por este viés, intensifica a manutencdo de um sentimento coletivo, pois, muito além
de ser a verbalizacdo de crencas individuais, é a fundamentacdo que constroi o

pensamento de um grupo.

Diante desta convicgdo é que tracamos um ponto de contato entre o testemunho e
as confissdes. Confissdo como a fé materializada em discurso sistémico, a fé
experimentada e aplicada dentro de um recorte interpretativo, ou seja, a atestacdo de uma
vivéncia materializada em discurso e construida sobre uma dogmatica. Testemunho como
confissdo neste sentido, o de testemunhar a fé de forma concreta enquanto discurso
sistematizado e dogmatizado para que sirva de texto para o outro. O testemunho como o
compartilhar da fé tem como fundamento uma dialética: 1- os desdobramentos da
manifestacdo do sagrado que tocaram a nossa existéncia e de maneira provocativa
convida o outro a se tornar participante disto; 2- a experiéncia da fé como algo que
conceitua a dindmica da existéncia, nos auxilia na constru¢do de um discurso sistémico e
dogmaético que compde um corpo textual significativo para a manutencdo de um coletivo.
A mesma fé que nos torna participantes do ambiente transcendente € a mesma que traz
razdo ao porque nomeamos o divino e suas manifestacbes por determinadas diretrizes
conceituais. Afirmar que Deus é onipotente é compartilhar a experiéncia de sua
capacidade de romper com as leis naturais da vida e a0 mesmo tempo tragar diretrizes
para uma conceituacdo que ira compor um sistema dogmatico de crencas que mantém
vivo um sentimento coletivo. As confissdes de fé sdo maneiras pelas quais 0 homem
religioso testemunha as marcas do divino que invadiram sua existéncia e que através desta
materializagdo torna possivel a pratica de conceituar e nomear a dindmica que fundamenta

sua situacao existencial.
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Tomando como exemplo o cristianismo, podemos notar em sua historia a préatica
da confeccdo de credos e confissdes como maneiras de fundamentar suas crengas. Dentre
inimeros exemplos colocamos em destaque aquela que é conhecida como a primeira
confissdo das Ameéricas para que sirva de fundamentacdo para o que proponho

222

argumentar. Fazemos referéncia a Confissao de Fé da Guanabara“<“. Assim inicia-se tal

documento:
De acordo com a doutrina de Sdo Pedro apéstolo em sua primeira Epistola,
todos os cristdos devem estar sempre prontos para prestar contas da esperanga
que esta neles; e isto, com toda dogura e benignidade. Nds, abaixo assinados,
senhor de Villegagnon, prestamos unanimemente conta (na medida da graca

que Nosso Senhor nos fez) de cada ponto, como v6s nos ordenastes e
prescrevestes, comecando pelo primeiro artigo.223

A primeira questdo que podemos analisar € aquilo que conceituamos em tdpico
anterior??*, a vivéncia do personagem biblico que versando sobre seu mundo imprime as
marcas de suas percepcdes tornando-as em texto que rompe os limites do tempo, se
estende para além do seu contexto e pelas provocagdes lancadas a um horizonte de
possibilidades transforma-o em narrativa fundante que perpassa geragdes. Diante desta
dindmica, os huguenotes leram o seu mundo tendo como lente as experiéncias do apdstolo
Pedro, que entre as diversas caracteristicas possuia a de discipulo, que por ser testemunha
ocular do Cristo e experimentar de forma pessoal a relagdo com este, intensificam e

ressignificam a situacdo existencial pela qual se encontram. Por outro lado, como a outra

222 Também conhecida como Confissdo Fluminense é uma das mais antigas declaracdes oriunda da
reforma protestante. Foi confeccionada por quatro huguenotes (franceses calvinistas) Jean Du Bourdel,
Mathieu Vermeil, Pierre Bourdon e André Lafon em 1558 tendo como pano de fundo a Franga Antartica,
uma colbnia criada na baia de Guanabara sobre a lideranga de Nicolas Durand de Villegaignon, que além
de intengGes politicas tinha como objetivo conseguir um reflgio ideal onde protestantes franceses
perseguidos na Franga pudessem desfrutar de um lugar seguro para professar sua fé. O que inicialmente
se configurava como um grande projeto passa a sofrer san¢des ao decorrer do tempo devido as
controvérsias doutrinarias de Villegaignon contra os lideres huguenotes, em especial ao sacramento da
ceia. Como consequéncia tornaram-se prisioneiros e recebendo um questionario sobre pontos teoldgicos
a serem respondidos tiveram poucas horas para construir seus argumentos. As respostas condensadas
em forma de credo tornaram em um documento conhecido posteriormente como a Confissdo de fé da
Guanabara. Redigida originalmente em latim, possui 17 artigos composta da seguinte forma: 1-4 a
doutrina da trindade; 5-9 a doutrina dos sacramentos, onde a ceia é retratada em quatro deles; 10 o livre
arbitrio; 11-12 a autoridade dos ministros; 13-15 divdrcio, casamento e votos de castidade; 16-17
intercessdo dos santos e oragdes pelos mortos. Tido por Villegaignon como um texto herético seus autores
foram sentenciados a morte e assim tiveram suas vidas ceifadas. Cf. LERY, Jean de. Histéria de uma
viagem feita a terra do Brasil, também chamada Ameérica, 2009; CRESPIN, Jean. A tragédia da
Guanabara, 2006.

223 CRESPIN, Jean. A tragédia da Guanabara, 2006, pp. 55-56.

224 4.1.1 O testemunho como escritura.
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ponta da dialética, o testemunho de Pedro serve de auxilio a construcdo de um discurso
sistémico que traz fundamentacdo a um sentimento de pertenca coletivo, ou seja, a
convicgdo do apostolo é o fundamento para o pensamento de um grupo, estar ciente disto
é se sentir parte de um todo que viveu, vive e continuara vivendo tais provocacoes
impostas. Consequentemente 0s proprios huguenotes carregam em suas mentes a
percepcao de que aquilo que estdo prestes a produzir é a materializagdo de um discurso
que poderia servir de base para a manutencdo de um coletivo. Evidente que nunca
passaram pelas suas mentes a dimensao que teria seu texto, mas seja la para quais maos
ele chegasse poderia produzir o efeito desejado por eles. O que pretendemos destacar aqui
é a dindmica por traz do testemunho que no primeiro momento € a leitura feita pelos
huguenotes daquilo que vivenciou e registrou o ap6stolo Pedro e posteriormente se torna
a materializacdo do que eles viveram e através do seu registro perpassaram a geracoes

futuras. Diante do que esta sendo posto vejamos a continuidade de tal confisséo:

3° Cremos no que a palavra de Deus e a doutrina apostélica e o simbolo nos
ensinam sobre o Filho de Deus e o Espirito Santo.

4° Cremos que Nosso Senhor Jesus vira julgar os vivos e mortos, em forma
visivel e humana, como ele subiu ao céu; este julgamento nos foi anunciado
em S&o Mateus, no vigésimo quinto capitulo, tendo todo o poder de julgar, o
que lhe foi dado pelo Pai, enquanto homem. E quanto ao que dizemos em
nossas oragdes, que o Pai aparecera no julgamento na pessoa de seu filho,
entendemos por isso que o poder do Pai dado ao Filho se manifestara neste
julgamento, sem, todavia, querer confundir as pessoas, pois sabemos que elas
sdo realmente distintas umas das outras.??

Percebemos no artigo terceiro o peso atribuido ao texto biblico dando a ele
sacralidade por ser “palavra” de Deus, ou seja, € o dito, é a pronuncia divina que se
encarna, que se sente e que é enxertada na vivéncia humana vista através dos exemplos
dos homens biblicos. Assim o pensamento de tais homens se torna “doutrina apostolico”
que através de seus simbolos traduzem o ensino divido. Desta forma, o testemunho como
a materializacdo da fé em texto € narrativa fundante que transforma e impulsiona a
construcdo de dogmas doutrinarios. No artigo quarto vemos a manifestacdo disto, a

aplicacdo dos ensinos biblicos a situagdo existencial na qual encontram-se inseridos.

225CRESPIN, Jean. A tragédia da Guanabara, 2006, pp. 56-57.
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Mergulhados em uma prisdo e vivendo sobre a experiéncia de serem julgados e
sentenciados aplicam o pensamento dogmatico biblico (vale intensificar aqui os motivos
varias vezes mencionados de sua construcédo) as suas vidas buscando encontrar refrigério
as suas almas. A promessa do Cristo de julgar vivos e mortos alimenta o desejo coletivo
de encorajamento diante das agruras da vida, o Cristo vivo e experimentado na vida dos
discipulos se desdobra e se replica a vidas futuras que podem desfrutar de tal presenca.
Sobre o aspecto dogmatico podemos ressaltar ainda um outro trecho da confiss&o:

5° Cremos que 0 Santo Sacramento da Ceia, com os sinais corporais do pdo e
do vinho, as almas fiéis sdo alimentadas realmente e de fato, pela propria
substancia de Nosso Senhor Jesus, como nossos corpos sao alimentados, com
carnes; e, se ouvimos dizer, ndo cremos, que 0 pao e o vinho sejam
transformados, ou transubstanciados no corpo e sangue dele, pois 0 péo
permanece em sua natureza e substancia, da mesma forma que o vinho; ndo ha
mudanca ou alteragdo. Distinguimos, todavia, este pao e vinho de outro pdo
que é dedicado ao uso, pois este é para nds um sinal sacramental, sob o qual a
verdade é infalivelmente recebida. Ora, esta recepg¢éo sé se faz por meio da fé,
e ndo convém imaginar nada de carnal, nem de preparar os dentes para comer,
como nos ensina Santo Agostinho: “Por que preparas os dentes e o ventre? Cré,
e o teras comido”. O sinal, assim, ndo nos di4 a verdade, nem a coisa
significada, mas Nosso Senhor Jesus Cristo, por seu poder, virtude e bondade,
alimenta e mantém nossas almas, e as faz participantes de sua carne e de seu
sangue e de todos os beneficios. Vamos a interpretacéo das palavras de Jesus
Cristo: “Isto ¢ meu corpo”. Tertuliano no livro quarto contra Marcion, explica
assim estas palavras: “Isto € o sinal e a figura de meu corpo”; Santo Agostinho
diz: “Ele so6 dava o sinal de seu corpo”. Portanto, (como nos é ordenado no
primeiro cnone do Concilio de Nice), neste Santo Sacramento ndo devemos
imaginar nada de carnal, e tampouco nos distrairmos nem com o pdo, nem com
o0 vinho que aqui nos sdo propostos como sinal, mas elevar nossos espiritos ao
céu para contemplar pela fé o Filho de Deus, Nosso Senhor Jesus, sentado a
direita do Deus seu Pai. Sobre este assunto poderiamos acrescentar o artigo da
Ascensdo, e vdrias outras sentencas de Santo Agostinho, e que omitimos,
temendo ser longos.

6° Cremos que, se tivesse sido necessario colocar agua no vinho, os
Evangelistas e Sdo Paulo ndo teriam omitido uma coisa de tdo grande
consequéncia. E quanto ao que os doutores antigos observaram (baseados no
sangue misturado com agua que saiu do lado de Jesus Cristo), essa observacao
ndo tem nenhum fundamento na palavra de Deus, tendo em vista que isso
aconteceu depois da instituicdo da Santa Ceia, e n6és ndo podemos admiti-lo
necessariamente.??

226 CRESPIN, Jean. A tragédia da Guanabara, 2006, pp. 57-58.
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A questdo da Eucaristia, tdo controverso durante a histéria da Igreja, foi o
principal ponto de desencontro entre os huguenotes e Villegaignon. Mais uma vez,
mergulhados na perspectiva que tinham acerca do texto biblico como testemunho, fazem
uso das palavras de Jesus: “Isto é o meu corpo” pela aplicacdo da leitura de homens como
Agostinho e Tertuliano, que como seguidores de Cristo, experimentaram de suas verdades
e seus ditos e enquanto testemunho, servem de ensinamentos para construcoes
doutrinarias. Vale destacar no artigo sexto o peso atribuido aos ditos dos Evangelistas e
Paulo ao ponto de determinadas omissfes feitas por eles ao texto serem de extrema
importancia para a fundamentacdo dogmatica dos huguenotes. A importancia que exerce
o texto biblico reside principalmente no fato de ser o testemunho de Deus que se manifesta
através da vida de homens. Em um grau menor, mas também de importancia, os textos
(testemunhos) posteriores, que foram sendo erguidos por novos discipulos de Jesus
exercem também um papel de importancia para a construcdo e manutencédo de doutrinas

que alimentam um pensamento coletivo.

Tal préatica serve, portanto para a fundamentacdo de uma leitura aplicada. As
dimensGes do sagrado sdo direcionadas a um recorte interpretativo que se sustenta por
uma esfera semantica, onde o texto do outro que se apresenta diante de ndés, é revestido
de uma roupagem hermenéutica que delimita e estabelece fronteiras. Importante observar
que as confissdes como o texto que traz fundamentacdo a uma fé coletiva foram
produzidas dentro de uma esfera interpretativa e sua manutencdo depende da mesma
dindmica. O testemunho como fundamento é sempre uma diretriz sustentada pela
dialética a pouco mencionada, mas sua aplicacdo perpassa por uma leitura demarcada que
ird definir as particularidades de cada confissdo. Em seu oficio de ser a materializacao de
uma vivéncia, o testemunho sustenta a manutencdo de um pensamento coletivo, quando
aquilo que esta sendo manifesto se aplica de forma convincente ao recorte semantico de
determinado grupo. Com isso os dogmas sdo sustentados e o pensamento coletivo

preservado.

4.2.2 O testemunho como confissdo: a recepg¢do do texto para a manutencdo de uma
identidade

Para maiores efeitos, precisamos entender que a fé enquanto elemento de

unificacdo, ndo deve ser vista unicamente por seu referencial teorico, alias aqui reside um
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grande erro. Muitos ao se debrucarem sobre a andlise da expresséo: “a fé de um povo”
(de um grupo, de uma instituicdo), adotam como subterfugio a abordagem de aspectos
tedricos que possam fundamentar tais pensamentos. A fé ndo é um elemento a ser
teorizado, mas vivido. Ouso em afirmar que a melhor forma de analisar a fé de um grupo
é observando aquilo que denominamos como: aspecto encarnacional. A fé que alimenta
a manutencdo de uma coletividade é aquela que acontece de forma encarnada, que se
manifesta, que se revela na vida do outro. A relacdo com outro é referencial, pois a
dindmica existencial cria um ponto de encontro onde aquilo que é visto no outro torna-se
um convite a possibilidade de ser. Nutrir a fé6 em Jesus, por exemplo, é té-lo como
referéncia maior que nos inspira a viver aquilo que ele viveu. O outro, COMO NOSSO
semelhante, que desfruta da manifestacdo do sagrado em sua vida, mostra e impulsiona-
nos ao movimento de vivenciarmos aquilo que ele, mesmo mergulhado nos limites
impostos pela vida, conseguiu viver. A fé, portanto, deve ser vista como o desdobrar da
vida de quem mergulha nas provocagdes do sagrado. Assim, a melhor forma de entende-
la é analisar suas manifestacGes expressas na encarnacgao do outro, é, portanto, a énfase

nessa relacdo que sustenta a definicdo de uma fé coletiva.

O testemunho, portanto, se apresenta como a materializacao disso, i. e., a vida do
outro que se descortina diante de n6s mostrando os efeitos e desdobramentos do toque do
sagrado na vida de quem, mesmo inserido nas limitacBes da existéncia, provoca a
possibilidade de desfrutar o mesmo ambiente. Diante desta dindmica vivencial que o texto
do outro é texto fundante e também confissdo, pois torna possivel conceituar as
manifestacdes do sagrado que tocam a vida. A insercdo de valores que tornam possivel a
manutencdo de um discurso coletivo, que sustentam um corpo doutrinal que estabelece
limites para uma hermenéutica, ndo é algo imposto, mas construido através de uma
dindmica coletiva onde as marcas do sagrado tocam de forma convincente a vida de um
grupo. A manutencdo de uma identidade se estabelece pela troca de experiéncias que sdo
vivenciadas coletivamente, que ressignificam a existéncia de quem experimenta de forma

particular o anseio coletivo.

Diante de tais questdes temos que ter em consideracdo os efeitos do testemunho
enquanto confissdo para a manutencdo de uma identidade coletiva. Sendo a fé encarnada
no outro que se materializa em texto, o testemunho enquanto acontecimento, se desvela
no presente do ouvinte, i. e., ele acontece no presente de quem ouve e tem o poder de

fazer a ligacdo entre a experiéncia e a expectativa. Ele sempre encontra alguém que esta
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inserido em determinada situacdo existencial que o condiciona aos desdobramentos
temporais. Como ja discutido no percurso deste trabalho, a identidade deste sujeito é
construida através da dupla significacdo mesmo / outro, ou nos termos de Ricoeur Idem /
Ipse. E o sujeito Idem que mantem a sua mesmidade, que se estende além de sua
imutabilidade mais latente, como por exemplo, a sua identidade bioldgico, mas
principalmente a sua postura em preservar uma mesmidade mesmo diante das imputagdes
de uma dindmica existencial, ou seja, é o sujeito que, mesmo sendo provocado a ser
modificado diante dos acontecimentos que perpassam a sua historia, busca a manutencéo
de uma identidade que seja preservada ao longo do tempo, busca a manutencdo de uma
conduta, de um carater imutavel. Por outro lado, tal sujeito é também Ipse, traz consigo,
em sua constituicdo as marcas do outro. Se sente provocado a se modificar perante 0s
apelos da revelacdo do outro que se descortina. Mesmo buscando preservar um senso de
pertenca € o sujeito que sofre as alteracfes do outro que toca sua vida. Diante disto vale
ressaltar a seguinte questdo: o testemunho enquanto acontecimento insere o sujeito na
pratica de um posicionamento, estd constantemente provocando-o a uma percepgao
situacional, ou seja, em quais condi¢Bes nos encontramos dentro do enredo que esta diante
de n6s? Sendo assim, a postura de tal sujeito ¢ perguntar o “quem” ¢ ndo “o que” sou eu
nesta histéria. Perguntar pelo “o que” ¢ adotar uma postura cartesiana onde o sujeito é
algo distinto do outro, mas na realidade a pergunta correta ¢ o “quem” como aquele que
se mistura no outro e compde sua formagdo. O “quem sou eu” diante do testemunho
carrega em si o desafio de interligar a experiéncia do outro a sua prépria experiéncia

(situacdo presente) para uma expectativa onde reside a constituicdo do ser.

Quem recebe o testemunho tem como pratica hermenéutica ndo compreende-lo
como algo pronto, mas se sente impulsionado a interpreta-lo para dentro de sua existéncia.
A constituicdo do sujeito se da pela apropriacdo de sentido que este traz tragcando uma
relacdo entre seu estado presente (presente), os lacos de pertencimento que ele possui
(passado) e o impulso em agir (futuro). O que provoca o leitor do testemunho a uma acao
é o sentido que ele atribui as experiéncias contadas pelo testemunho. Interessante analisar

as palavras de Iser:

Mas vale lembrar que a diversidade das rela¢6es interpessoais ndo existiria se
o fundamento das relagdes fosse fixado. A interagdo diatica ganha vida apenas

pelo fato de sermos incapazes de experimentar a experiéncia do outro,
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incapacidade esta que nos impulsiona a agir. Ao mesmo tempo se evidencia o
alto grau de interpretagdo que domina e regula a interacdo. Como ndo ha
percepcdo que ndo se funde em pressuposto, toda percepcéo sé tem sentido se

for processada, sendo impossivel qualquer percepcéo pura.227

Precisamos notar antes de tudo que somos seres situados historicamente, onde
aquilo que nos toca, sempre encontrard um campo semantico em que as memorias que
serdo acessadas na situacao presente, ressignificam o passado e langam tal sujeito a um
devir. Este estado de encontro possui variaveis interpretativas, lacunas a serem
preenchidas, € sempre um movimento em busca de sentido, € um constante convite a uma

acao que tem por finalidade preencher os vazios inaugurados pela ativacdo da memoria.

Ora, se é preciso, como cremos, pensar a condicdo histérica como um processo
de totalizacdo, serd preciso dizer que espécie de mediacdo imperfeita entre o
futuro, o passado e o presente é suscetivel de tomar o lugar da mediacéo total
segundo Hegel. Essa questdo depende de uma hermenéutica da consciéncia
histérica, ou seja, de uma interpretacéo da relacdo que a narrativa histérica e a
narrativa de ficclo, tomadas conjuntamente, mantém com a pertenca de cada
um de nos a historia efetiva, a titulo de agente e de paciente. Essa
hermenéutica, ao contrario da fenomenologia e da experiéncia pessoal do
tempo, tem a ambigdo de articular diretamente no nivel da histéria comum as
trés grandes ek-stases do tempo: o futuro sobre o signo do horizonte de
expectativa, o passado sobre o signo da tradicdo, o presente sobre o signo do
intempestivo. Assim podera ser conservado o impulso dado por Hegel ao
processo de totalizacdo, sem, no entanto, ceder a tentacdo de uma totalidade
acabada. Com esse jogo de remissdes entre espera, tradicdo e surgimento
intempestivo do presente, encerrar-se-a o trabalho de refiguragdo do tempo

pela narrativa.?®

O sujeito constituido pelo tempo, enquanto personagem de uma historia, encontra-
se inserido em uma contingéncia. O percurso de sua existéncia sofre constantes alteracdes

devido a dinamica existencial que insere novos acontecimentos, com isso inaugura-se

227 |SER, Wolfgang. O ato da leitura vol.2, 1999, p. 101.
228 RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa vol. 3, 1997, p. 178.
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lacunas a serem preenchidas pela busca de sentido que serdo responsaveis pela
manutencdo do ser. O presente, pelo poder de atuacdo que invade e traz ruptura ao senso
de estabilidade da vivéncia, convida o sujeito a interpretar sua situagdo tendo como base
a tradicdo e o sentimento de pertenca que se enraizam no passado, e também a vontade
de ser que se vislumbra pelo horizonte de possibilidades abertos pelo futuro. Nota-se que
é sempre pelo processo interpretativo, pela autorreflexdo dos sentidos recebidos que o

sujeito se sente capaz de agir e alterar sua situacdo no mundo.

O testemunho enquanto confissdo insere no sujeito a possibilidade de se sentir
parte integrante da historia narrada pelo outro, a fé encarnada que o outro manifesta
através do discurso revela verdades que sdo experimentadas pela prépria vivéncia do
ouvinte sustentando assim um sentimento coletivo de pertencimento. A fala do outro, que
de maneira impetuosa invade nossa existéncia, nos convida a revisitar o passado que
sustenta nossas convicgoes e ressignifica-las dentro de um projeto de atuagdo, onde novos
significados fundamentam a dindmica do presente e encorajam a busca pelas provocacdes
impostas pelo horizonte de possibilidades.?”® Quem testemunha tem sobre si a
prerrogativa de afirmar: “eu estava la!!!” Todo o desdobrar desta situagdo revela a
constituicdo daquele que fala devido as marcas impressas por tal acontecimento. Aquele
que esta diante de nos é o resultado daquilo que viveu. Por outro lado, o ouvinte ao se
deparar com determinada narrativa sente-se provocado a desfrutar de tal vivéncia.
Quando este testemunho revela valores e conviccOes das quais aquele que ouve faz parte,
i. e., quando o testemunho é confissdo, o ouvinte ndo se sente somente provocado, mas
personagem atuante da mesma histéria mesmo nao estando efetivamente nela. O toque
do divino que mudou determinada situacdo € o mesmo que toca a existéncia de quem

ouve tal narrativa. Portanto, enquanto confissdo, o testemunho ao ser recebido pelo

229 |mportante observar o destaque dado por Wolfgang Iser na questdo temporal no processo da leitura,
0 acesso a memoria: “Na sequéncia das representagcbes durante a leitura, um objeto imagindrio se
apresenta contra o pano de fundo de um outro que jd pertence ao passado. O objeto ocupa sua posicdo
na sequéncia, abrindo-se novamente para sentidos que nGo eram constituidos quando ele tinha sido
formado pela primeira vez e ligando-se ao subsequente objeto imagindrio. Dada a extensGo temporal da
leitura, o novo objeto se desloca para o passado e passa por modificacbes, inscrevendo estas naquele
objeto da representagdo que estd presente no momento. Para ser eficaz, cada um desses objetos precisa
tornar-se passado”. Cf. O atoa da leitura vol.2, 1999, p. 77. O testemunho enquanto texto, ao ser lido
pelo ouvinte, projeta representagcdes que serao confrontadas com aquelas existentes no passado do leitor
que quando foram vividas deixaram de ser assimiladas com tamanha profundidade de quando no
acontecimento do tempo presente. E necessario o percurso da vivéncia que imprimi novas significaces
para que se possa ira além do que se foi. A dindmica da reconstrucdo significativa insere o sujeito num
percurso de a¢do que o possibilita refigurar o seu mundo dando a ele novos rumos.
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ouvinte sustenta a manutencdo de uma identidade, pois alimenta neste o impulso em agir
para responder as provocacOes impostas para a realizacdo do ser que reside no

pensamento coletivo de um grupo.

4.3 O testemunho como elemento do culto
4.3.1 O testemunho como parte constitutiva do culto

A fim de justificar a afirmativa expressa neste topico faz-se necessario um
percurso inicial que passa pela tentativa de definir o que propomaos conceituar como culto.

Sendo assim, tomamaos por empréstimo as observacdes de J. J. von Allmen:

A Igreja € o povo reunido por iniciativa de Deus, mesmo além da morte
(embora seja ainda uma ameaca iminente), para encontrar-se com o seu
Senhor, para adquirir identidade propria, para confessar-se povo peculiar. (...)
Como observa P. Brunner, com justeza, “o culto, enquanto assembléia da
comunidade cristd em nome de Jesus, é 0 que se poderia descrever como o
modo mais central de manifestagdo da Igreja na terra. O acontecimento dessa
assembléia ¢ a epifania da Igreja”. (...) E no culto, esfera por exceléncia do vir-
a-ser da vida da Igreja, que o fato da Igreja primeiro se manifesta. E no culto
que ela da provas de si mesma; é nele que reside o seu centro. Vale dizer, é a
ele que somos levados quando verdadeiramente procuramos a Igreja, e é a

partir dele que esta se encontra com o mundo, a fim de exercer a sua missdo.?*

Simpatizo com a conceituacao de culto como epifania da igreja, 0 modo pelo qual
a igreja se desvela em sua condicdo de existir?®!. Se pensarmos em Igreja pelos termos
citados acima, onde a énfase posta se da no fato de um grupo de pessoas se sentirem

impulsionadas pelo sentimento do encontro com o divino e com isso, mesmo que de

230 ALLMEN, J. J. von. O culto crist3o: teologia e pratica 2 ed., 2006, pp. 42-43.

21 proponho aqui as implicacdes daquilo que sugeriu Heidegger com seu conceito de facticidade. E a
anadlise que se caracteriza além da individualidade posta na existéncia, é a énfase no conceito do “ser-
transitivo”, na qualidade do ser que estd posto com sua caracteristica de se lancar. E o foco dado as
manifestacGes do ser que se apresenta no “ai” possivel em cada ocasido. A hermenéutica da facticidade
tem como premissa o desejo de ultrapassar a ontologia da coisa ressaltando os desdobramentos do
langar-se para fora de si, enfatizando a abertura de possibilidades que se manifesta na condicao do ser-
ai, langado e aberto.
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maneira coletiva, buscam a individualidade de se auto definirem com uma identidade
propria, distinta das demais onde se nutri o desejo da peculiaridade, seremos conduzidos
a uma conceituacdo de culto onde as preocupacfes se voltam as manifestagdes dadas
diante de tais condic¢fes. A condicdo posta € a do ser que busca através da alteridade a
fundamentacdo para seu percurso de ir em direcdo ao divino e pelas marcas impressas
pela relagcdo com este, procura construir uma identidade peculiar e coletiva. Lancado a
dinadmica do “estar ai” o ser se revela manifestando seu modo de ser que possui como
tarefa preencher as lacunas inauguradas pela condicao de possibilidades no qual encontra-
se mergulhado. Pertencente a um coletivo, tal ser revela seu culto ao divino para o outro,
materializa seu modo de ser e consequentemente recebe do outro a mesma atuacgdo. Tendo
isto como pressuposto, podemos observar algumas caracteristicas do culto cristdo que

lancam luz aquilo que queremos propor aqui.

A primeira delas é o fato de que tendo em Jesus o foco do encontro, este passa a
ser 0 modelo para a vida. As acdes do Cristo passam a ser 0 modelo a se seguir. O Jesus
de Nazaré, expresso nas narrativas biblicas, tinha como marca de sua existéncia uma vida
cultica, valorizava uma busca pelo ser de Deus e engajado nesta tarefa manifestava os

desdobramentos disto para a vida.

N&o nos é necessario entrar em mais pormenores. Basta que afirmemos que o
Novo Testamento nos apresenta o ministério histérico de Jesus — e, por
conseguinte, a Sua vida inteira — como um processo litirgico ou, melhor dito,
como a liturgia, a vida de adoragdo propriamente dita, aceita por Deus. Nesse
sentido, o culto cristdo tem por fundamento o “culto messianico” celebrado por

Jesus no periodo que medeia entre Sua encarnagio e ascensdo.?®

Como modelo exemplar o Jesus historico no papel do Cristo, mergulhado em sua
paixdo, tinha sobre si o oficio de ser tanto a oferta como o sacerdote no contexto
sacrificial. Tais elementos sé@o fundamentais para a compreensdo cultual do povo de
Israel. Tendo tais figuras como premissa, a vida de Jesus € uma vida litdrgica, aquilo que
esta sobre si d& conta de preencher a todos os requisitos para o culto genuino. Com isso a

vida do Cristo ecoa em adoracédo e em seus efeitos traz salvagcdo. Em outros termos, o

232 ALLMEN, J. J. von. O culto crist3o: teologia e pratica 2 ed., 2006, p. 23.
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culto do Cristo é suficiente e perfeito, pois em seu ministério terreno cumpriu as
prerrogativas imposta pela lei e assim tornou possivel a continuidade de tal pratica pelos
seus seguidores. Sobre esta prerrogativa é que se sustenta o impulso de se reunir em nome
de Jesus Cristo. A convocacdo coletiva tem por primeira caracteristica o convite para a
pratica daquilo que Cristo fez, uma vida de oferta e adoracdo. Por se sentirem
contemplados pelo ato salvifico de Cristo aqueles que se reinem em seu nome acreditam
estar prestando um culto verdadeiro ao Deus e Pai do Senhor e Salvador Jesus Cristo. A
pratica do culto como imitacdo do que Cristo fez nos conduz a uma segunda caracteristica
que ganha importancia devido ao desfecho do que esta sendo posto aqui, a saber: o culto

passa a ser uma recapitulacdo da historia da salvacéo.

Ao enfatizar o advento da salvacdo como algo histérico o crente tem como
destaque, ndo a pontualidade do acontecimento, mas o desdobrar dos fatos, o
encadeamento dos atos do Cristo que culminam em seus efeitos salvificos. O que Cristo
fez era algo pré ordenado por Deus no passado, que no devido tempo (presente de Cristo)
se realizaria trazendo consequéncias para geracdes futuras. A historia da salvacdo € um
enredo de autoria divina que encontra seu apice no advento da paixao de Cristo. Pelos
efeitos do que Cristo fez, aquele que tem sobre si a prerrogativa de crer, ao se deparar
com tal historia, ndo se identifica como leitor, mas como personagem do enredo, como
recipiente dos efeitos da graca divina. Se sente participante do drama de Cristo, 0
sofrimento deste é consequéncia do que ele fez. Tal histdria nunca é vista como um
resumo, como um ato completo, antes disto, valoriza-se a sua duragéo, o percurso de cada
acontecimento. Sendo assim, o convite posto é o de se sentir cada vez mais participante
do desdobrar desta histéria. O ambiente significativo para que isso aconteca € 0 espaco
litirgico, é o contexto do culto onde a linguagem simbdlica da conta de renomear 0s
acontecimentos. O batismo e a eucaristia sdo ritos simbolicos que reatualizam o ato

salvifico de Cristo, tornam possivel a recapitulacdo da obra da salvacao.

J. J. von Allen cunha um termo interessante para este processo: Anamnese.
Segundo ele seu sentido se estende além de um mero exercicio da memoria, mas € o ato
de reatualizacdo, uma reconstituicao do passado de forma a torna-lo como acontecimento
presente que encoraja a um compromisso. O passado e o presente se fundem como
acontecimento que inaugura uma nova atuacdo. Sendo assim, tal processo de
reatualizacdo projeta-se para o futuro, em outros termos seria a reatualiza¢do do passado,

gue antecipa o futuro e ressignifica o presente. Enquanto anamnese, a préatica do culto é
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uma confissdo de fé, pois o fiel promete se engajar no servico, promete lealdade.?® Vale
ressaltar o sentimento de atuacdo, o poder que recai sobre o leitor da histdria salvifica
além de intérprete, mas acima de tudo de personagem do enredo. Com isso notamos 0
desejo de dar continuidade aquilo que Cristo fez, mesmo sendo seu ato algo perfeito e

que alcancou plenitude, ressalta-se o convite para a continuidade.

De que modo se da essa continuagdo? A resposta mais exata a essa pergunta
consiste em dizer-se que ela continua como resultado da anamnese que dela se
faz. Para entender essa afirmagao ¢ necessario emprestar ao termo “anamnese”
toda a plenitude do seu sentido. N4o se trata meramente de por-se ao corrente
dos fatos dessa histdria, mas sim de jogar-se dentro da corrente desses fatos.
Em outras palavras, ndo se trata de dar informacdes acerca de fatos transatos,
mas sim de deixar-se atingir pelo contetido dos fatos mesmos. Mais: trata-se,
ouso afirmar, do ato pelo qual um ser humano ou um evento ¢ “enxertado” no
evento crucial da Sexta-Feira Santa e da P4scoa e do ato mediante o qual esse
evento crucial da histéria da salvagdo ¢ “enxertado”, no correr dos séculos que
0 sucedem, neste ou naquele ser humano ou evento especifico. Por meio da
anamnese o cristao se beneficia daquilo de que faz anamnese e reatualiza o fato

“rememorado”.23

Torna-se possivel dar continuidade aquilo que Cristo fez, porque a fé que sustenta
tal dindmica se estende para além das convicgbes conceituais, € uma fé encarnada,
enxertada na vivéncia. A expectativa que se nutri na interpretacdo do acontecimento
salvifico ndo se enclausura no sentimento de impoténcia em cumpri-lo devido as nossas
limitacBes, mas inaugura um encorajamento em fazé-lo por crermos na condicdo de
personagem que possuimos sendo parte do enredo. A fé é o impulso para se lancar na
corrente dos fatos que tem como dindmica o desdobrar divino, € mergulhar nos efeitos
que tais acontecimentos trazem para a existéncia. Com isso, intensifica-se uma vivéncia
que ndo se detém a nossa realidade, mas se estende para além de nés. Esta extensdo pode
ser vista pela duplicidade de tocar nosso contemporaneo, como também daquele que

habitard em tempos futuros. 1sso sustenta a manutencao de uma fé coletiva e confessional

BIALLMEN, J. J. von. O culto cristdo: teologia e pratica 2 ed., 2006, pp. 32-34.

ZAALLMEN, J. J. von. O culto cristdo: teologia e pratica 2 ed., 2006, p. 39
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que fundamenta a convicgdo de um grupo. Portanto, o culto, como esse processo de
anamnese torna cada vez mais vivo e atuante o sentimento de pertenca e 0s

desdobramentos que tornam significativa a manifestagdo coletiva da fé.

Desta feita, podemos fundamentar que o testemunho é parte constitutiva de tal
dindmica cultica, uma vez que ele materializa de forma préatica a encarnacdo da fé. Narrar
para o outro os efeitos do sagrado que tocaram e transformaram nossa existéncia €, antes
de tudo, conceituar em narrativa a nossa condi¢cdo de personagem atuante dentro da
historia da salvacdo. O estar se desdobrando na corrente dos acontecimentos divinos é
ingrediente fundamental para a manutengdo de uma fé coletiva, é traduzir ao outro a
possibilidade da vivéncia de uma historia salvifica que teve seu acontecimento no
passado, mas que nao se detém a ele, se estende além do tempo tocando o presente daquele
que esta diante de nds e torna viva a fé de desfrutar de tais desdobramentos em tempos
futuros. O culto como a recapitulacdo da histéria da salvacdo encontra no testemunho a
forma mais precisa de atuacdo, pois é ele quem traduz de maneira eficaz a anamnese, ou
seja, a possibilidade de se deixar atingir ao contetdo dos fatos, o0 encontrar-se em uma

esfera de abertura a ser preenchida pelo contetdo do sagrado.

Vale ainda nos deter por mais um pouco acerca do que estd sendo dito. Portanto,
faz-se necessario uma Ultima observacdo acerca do culto, uma vez que o recorte proposto
para nossa discussdo reside sobre o culto cristdo. Sendo assim passaremos a analisar o
culto como acontecimento da palavra. De inicio podemos observar as palavras de Ulrich
H. J. Korther:

O cristianismo é religido da palavra. Como ja era o caso no judaismo, a palavra
é veiculo privilegiado da comunicacdo com Deus. O culto, porém, é lugar
central dessa comunicacdo. Nele, segundo a concepgdo evangélica, também a
igreja encontra sua forma fundamental; ela é definida como congregagéo dos
santos, na qual o evangelho é pregado de maneira pura e 0s sacramentos sao

administrados corretamente. 2%

235 LAUDER, Hans C. S; BLANK, Michael M; BIERITZ, Karl H. (Eds.) Manual de Ciéncia Litargica vol.4, 2016,
p. 47.
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As igrejas cristds, em especial as de confissdo evangélica, ddo forte énfase a
palavra como centralidade do culto. Aquele que porta a palavra diante do coletivo é o
oraculo de Deus, é quem detém o oficio de comunicar as verdades divinas que foram
obtidas como fruto de uma relacdo com o sagrado. Cristo é em esséncia o verbo de Deus,
a palavra que se encarnou em natureza humana afim de que se pudesse traduzir o conselho
eterno que reside no ser de Deus. As narrativas biblicas contam os relatos de homens e
mulheres que desfrutaram do ambiente de relagdo com Deus e traduziram em fala tal
acontecimento. Portanto, € tarefa do crente manter viva a dindmica de ecoar a palavra que
por ser experimentada pode ser materializada em discurso. O culto é o espago por
exceléncia onde a palavra, enquanto algo vivo e mantenedor de uma fé, se desdobra como

acontecimento.

Enguanto acontecimento a palavra se dd no ambiente das relagdes humanas, ela
se torna real e concreta a medida em que é percebida na comunicacéo entre pessoas. A
palavra passa a possuir um aspecto corporal, pois aquilo que € dito ndo se detém
simplesmente na fala, mas se materializa em gestos linguisticos e atos simbolicos que
acontecem ao longo da liturgia. O culto, por seu aspecto litlrgico, passa a ser o local onde
a palavra acontece, onde aquilo que estd sendo assimilado pelo ouvinte / expectador é
interpretado com base no jogo dos simbolos que se da na dinamica litlrgica. Nesta
fundamentacdo corpdrea da palavra de Deus é que se sustenta o pensamento de Cristo
como a palavra encarnada de Deus, foi ele quem melhor traduziu isto, incluindo em sua
vida (ambiente litargico) as verdades de Deus e transmitiu de forma sublime seus efeitos.
Tal pratica pode ser revivida por pessoas que confessam a fé no Cristo, a Igreja
simbolicamente € neste sentido seu corpo, tem sobre si a responsabilidade de manter viva
a dindmica das verdades de Deus como ato. O batismo e a eucaristia como simbolos da
fé traduzem o resultado de uma vida tocada pela palavra e a préatica ritualistica torna

sensorial os atos divinos.2%

Com efeito, a palavra de Deus se traduz em acdo, é a palavra criadora que interpela
0 ser humano a uma acgéo eficaz. O culto, por sua liturgia, enfatiza constantemente a

vivéncia da palavra que se desdobra historicamente na dindmica de um povo. Busca-se

BB AUDER, Hans C. S; BLANK, Michael M; BIERITZ, Karl H. (Eds.) Manual de Ciéncia Liturgica vol.4, 2016,
pp. 47-48.
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uma constante aplicacdo das verdades biblicas a condicéo existencial pela qual cada um

se encontra exigindo respostas a isso.

Na palavra, Deus se manifesta como atuante. A agdo salvifica de Deus,
entretanto, ndo é simplesmente praxis ou poieses, e sim drama, como sugerem
novas abordagens de uma teologia dramatica. Assim, o drama é um meio
adequado para se interpretar a agdo divina ou o acontecimento da palavra de
Deus, que por sua vez, encontra sua apresentacdo congenial na liturgia do culto

enquanto evento dramatrgico.?’

A palavra passa a ser incluida no drama da vida, no desdobrar de uma existéncia
que busca respostas aquilo que nos provoca. A identidade humana é edificada pela
perspectiva de estar inserido em uma historia, ela se da no fato de nos entendermos como
personagem mergulhado em um enredo. Neste sentido, a palavra de Deus invade o
percurso dramatico da vida, a fé edificada no Cristo insere suas verdades ao enredo
humano ressignificando-o. A vida enquanto drama possui uma ordem de fatos com
comeco, meio e fim que clamam por sentido, por uma compreensédo dos acontecimentos
que nos tocam e exigem respostas. A necessidade de responder de forma convincente ao
tema pelo qual a vida se sustenta, é algo latente no sujeito. O ser religioso, na pratica de
sua fé, enxerta a sua historia na histéria do Cristo, procura entender o seu drama tendo
como base interpretativa o drama estabelecido na vida de Jesus Cristo de Nazaré. A vida
de Jesus, enquanto palco de atuacdo, é o que traz ordem aos acontecimentos que Ihe tocam
e lhe convidam a uma acdo transformadora. Enquanto evento da palavra o culto se
descortina como elemento fundamental para tal tarefa, pois o espaco litrgico concretiza

0 aspecto dramatico da vida.

Por outro lado, adentramos em um outro ponto ndo menos importante do que esta
sendo dito até aqui. Ao ser porta voz de uma mensagem que ressalta a conectividade entre
a vida de Cristo com a vida humana, a palavra do sujeito se transforma em palavra de
Deus. A palavra proferida é acontecimento em duplo sentido: é acontecimento porque é
a palavra de Deus que se realizou na histéria do que fala e também porque se revela como

a palavra de Deus que toca nossa existéncia. Assim, se fundamenta o conceito da palavra

27 1bid., p. 49
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humana enquanto profecia, aquele que fala é oraculo de Deus, a voz de Deus tem como

ferramenta a vida humana como materializacdo da mensagem da fe.

Na mensagem da fé, que deve ser distinguida de um relato e em que se professa
Jesus como o Cristo, é o proprio Deus que se pronuncia. (...) Portanto, a palavra
da fé é, por um lado, confisséo de fé e, por outro, provocacdo para a fé. (...)
Com base no duplo significado do conceito “palavra de f€”, o culto como um
todo deve ser entendido como acontecimento da palavra. Ele é, na mesma
medida, ato de confissdo e proclamacéo, interpelacdo e invocacdo de Deus,
palavra e resposta. Embora esses aspectos se apresentem isoladamente através
dos diferentes elementos do culto, é preciso ter sempre em mente sua

interconex&o interior.2®

Uma vez que o contetdo daquilo que estd sendo dito tem como fundamento os
efeitos de uma vida enxertada em Cristo, 0s relatos ndo sao palavras humanas enquanto
percepcOes que buscam conceituar o ser de Deus, é a verdade do proprio Deus que é
atuante sobre a vida, é o proprio Deus que fala através de alguém. Esta palavra revela
uma fé que sustenta uma confissdo coletiva e conduz a um engajamento. Como
acontecimento da palavra, o culto sustenta um sentimento coletivo de pertenca e invoca
um comprometimento de vida que exige respostas. A palavra cultica é sempre a atuagédo
de Deus que sustenta uma conviccao e uma préaxis de vida, é o Deus sempre Vvivo e atuante

que se descortina na vida dos que mergulham nele.

Diante do que abordamos da palavra como acontecimento podemos conceituar a
perspectiva do testemunho enquanto elemento do culto. Como a palavra que acontece no
culto, o testemunho ganha corporeidade, ele se encarna em uma roupagem cultica que
respeita um ambiente litargico de atuacdo. Além disso ele é corporal porque € o relato de
uma vivéncia que encarna o ser de Deus na dindmica da vida, € a histdria da vida de
alguém que se mistura com a vida do Cristo. O testemunho também, em seu
acontecimento, provoca a uma agéo efetiva. A vida humana, como um capitulo da historia
divina, exige respostas que atestem os efeitos do toque de Deus. A énfase recai sobre ter

a vida como um grande palco de atuacéo onde a histéria humana pode ser escrita pelas

B8 AUDER, Hans C. S; BLANK, Michael M; BIERITZ, Karl H. (Eds.) Manual de Ciéncia Liturgica vol.4, 2016,
p. 52.
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méaos de Deus. Relatar através da prépria vivéncia o que esta sendo proposto é validar a
possibilidade de experimentar do mesmo privilégio. Por fim, o testemunho se apresenta
como palavra de Deus. As verdades divinas que foram concretizadas na vida do que fala
se transformam na prépria palavra de Deus. O Deus atuante que mudou determinada
historia passa a ser cada vez mais vivo e concreto. A fala do que narra ndo é mera
percepcdo, mas a propria voz de Deus que traz encorajamento para a manutencao de uma
fé coletiva. Portanto, podemos fundamentar que o testemunho é parte constitutiva do

culto, pois ele € tanto a anamnese quanto acontecimento da palavra.

4.3.2 O testemunho como linguagem: a valorizacao do espaco cultural

A prética do culto é um evento primordial inserido na dindmica da vida religiosa.
Respeitando os ditames do tempo e do espaco ela se materializa como abertura a uma
vivéncia fundamental dentro da existéncia. O ser religioso, por ver a vida como espaco
de possibilidades para a manifestacdo dos atos divinos, encontra no espaco cultico, o lugar
por exceléncia onde isso se da. No espaco litdrgico a sensacdao do toque divino ganha
forma, se materializa em gestos, atos, toques, sons, onde elementos sdo degustados como
simbolos de uma natureza divina. Cultiva-se a valorizacdo do tempo onde cada momento
tem suas demarcacdes, mas dependendo dos acontecimentos seus limites podem ser
rompidos sem maiores observancias. Enquanto abertura de mundo o ambiente do culto
precisa de um endereco, de um lugar fixo onde o espaco e o tempo acontecem de forma
diferente. Por mais subjetiva que venha a ser a pratica relacional com Deus ela clama por
um espaco, por um ponto de encontro onde a atmosfera coletiva valoriza a vivéncia. A
experiéncia do culto é melhor assimilada quando ela passa a ser inserida dentro de um
calendario com hora e local pré determinados, valoriza-se um ponto de encontro com
Deus. Qualquer lugar torna-se lugar de culto, desde que ali o toque do sagrado se
manifeste e seja experimentado na dindmica deste espaco. De semelhante modo acontece
a experiéncia do tempo, cultiva-se uma experiéncia ciclica, ou seja, o tempo valorizado
que se busca experimentar € aquele que nos conduz ao retorno dos eventos divinos, que

nos torna, de certa forma, contemporaneos a Deus.

O ambiente inaugurado pelo tempo e 0 espago insere outros elementos que
constituem a manutengdo da comunicacdo cultica. Como ja sinalizamos, elementos se

fundamentam como litargicos pelos simbolos que carregam: pdo e vinho como simbolos
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do corpo e sangue de Cristo, agua batismal como a representacdo de uma vida que
ressurge, 6leo como marca da uncdo divina, além dos sons, ornamentos, utensilios,
maveis, cortinas e tantos outros aderecos que tornam-se veiculos de comunicacao que
carregam sentido. Dentre todos estes um merece atencdo especial pelo poder de atuagédo
que possui, me refiro ao corpo, ao ser humano que pela sua corporeidade se apresenta

como signo da dindmica cultica.

Ao executar sua atuacdo litlrgica, o ser humano néo se encontra simplesmente
frente a frente com a natureza e seus elementos, mas estd e permanece
entrelagado com ela, como parte dela; ou seja, ndo é apenas sujeito, mas sempre
também manifestacdo e meio daquele intercdmbio que acontece no culto como
evento de comunicagdo simbolica, representadora. Em outras palavras: nao
apenas age como comunicador, mas &, ele proprio, significante e significado,
forma e sentido do signo.?%

O ser humano (por este recorte) deve ser visto, em primeira instancia, como
elemento de comunicacdo devido ao seu papel de atuacdo na dindmica litdrgica. Por outro
lado, vale notar que, enquanto elemento ele ndo deve ser analisado como algo separado
dos outros, mas como participante no processo de transmissdo de sentido. O ser é
elemento, que pela sua corporeidade, interage com 0s demais elementos em sua volta
assimilando cada sentido, apropriando para si e replicando diante dessa interacdo uma
nova semantica ressignificada. Enquanto elemento de comunicagédo, o sujeito pela sua
atuacao litdrgica, absorve a demanda de sentido que os elementos ao seu redor doam para
si e consequentemente torna-se um signo a ser absorvido pelas percepc¢des. Diante de tais
questdes valoriza-se uma observacdo das linguagens que O CcOrpo possui e

consequentemente transmite.

Ao carater de criatura do ser humano também pertence o fato dele poder se
movimentar no espaco, mudar sua postura, fazer uso de seus membros, dancar,

tocar outras pessoas e objetos, emitir sons, cantar e falar — tudo isso, ainda

B9 AUDER, Hans C. S; BLANK, Michael M; BIERITZ, Karl H. (Eds.) Manual de Ciéncia Litargica vol.1, 2011,
p. 147.
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antes da cultura reivindicar, marcar e modificar tais maneiras de conduta
corporal. (...) Mas todos esses movimentos corporais visiveis, audiveis ou de
outra forma perceptiveis sdo também, em principio, capazes de emitir
linguagem; ou seja, embora de uma maneira estruturalmente diferente da
linguagem verbal, eles podem se tornar meios de comunicacéo, veiculos de
signos (e, com isso, veiculos de sentidos de signos) em um processo

semidtico.?40

A corporeidade humana reivindica uma maneira de se portar diante daquilo que a
provoca. Ao se sentir inserido em uma dindmica existencial o ser humano, através do
corpo, manifesta suas reacbes como respostas as provocacoes que se desvelam diante de
si. Pelo ato de se portar diante do acontecimento o sujeito produz a automanifestacéo de
si, ou seja, sua leitura e aplicacdo daquilo que possui com o que esta sendo manifesto a
sua frente. Portanto, as reacGes corporeas do sujeito se ampliam para além de meras
exteriorizacbes de estados interiores, elas compdem uma alquimia que tem como
ingredientes o sujeito e a situacdo da vivéncia. Aquilo que se manifesta atraves do corpo
é o exercicio ontoldgico do sujeito mergulhado em sua tarefa de ser. Diante de tal situacéo
a corporeidade humana é uma grande produtora de linguagem, pois as posturas, gestos, a
palavra que se estende além do elemento da fala, mas por sua corporeidade, as
vestimentas como adereco que figura e tantas outras manifestacbes sdo signos que
inauguram um processo semidtico. O exercicio do corpo enquanto fenémeno nutri 0 senso
de comunicacgdo que sustenta um sentimento de pertenca e a manutencdo de uma cultura.
O ambiente litdrgico enquanto espaco cultural que valoriza a dimensdao de uma
expressividade, possui uma linguagem fundamentada nesta dinamica de comunicagéo que

tem como producgdo os processos ritualisticos.

Os rituais estdo entre as formas mais efetivas de comunicacdo e interacdo
humana. Podemos pensar nos rituais como as a¢des nas quais as encenacdes e
performances do corpo humano desempenham um papel central. Por meio dos
rituais, comunidades sdo criadas e as transi¢des dentro e entre elas sdo

organizadas. Em contraste com formas puramente linguisticas de

200pid., p. 148.
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comunicacgdo, os rituais sdo configuracBes sociais, nas quais a agdo social

comum e a sua interpretagdo produzem ordens e hierarquias.?*

O espaco cultico, em seu aspecto de interacdo coletiva, lan¢a o sujeito na dindmica
de materializar através de sua corporeidade a assimilagdo do acontecimento que toca sua
existéncia. Com isso as praticas ritualisticas se concretizam como mecanismos que
gestam de forma primorosa a manutencdo do ser que se encontra inserido como parte
constitutiva de um coletivo. O rito, por sua caracteristica performativa, possui a
habilidade de gerar modelos de comportamento, formas de atuagéo que tornam a interacao
e a comunicacdo humana algo ainda mais efetivo no processo de constru¢do de uma
identidade coletiva. Pelas normas impostas pelo rito, a potencialidade linguistica é
explorada com afinco e a interatividade que ela propde se realiza principalmente pelo
aspecto da corporeidade humana. Pela forma de se portarem diante de determinado
acontecimento, sujeitos vdo demarcando seus territdrios e constituindo ambientes
comunitarios que nutrem uma atmosfera semidtica delimitada por fronteiras linguisticas.
Neste espaco fechado de interacdo e comunicacdo valoriza-se uma dindmica guiada por
normas linguisticas e ritualisticas, que sustentam a coletividade de um grupo e a
valorizacdo de um ambiente que através de suas praticas mantém circunscritos seus

costumes.

Diante do que vimos até aqui — o impulso para a esfera cultica, a corporeidade
enguanto linguagem e o rito — conduzem o sujeito a uma busca por um modelo cultural.
O sujeito, mergulhado em seu oficio de produzir sistemas de significacdo e comunicacao,
torna-se um produtor de cultura. Nas palavras de Peter L. Berger:

A cultura consiste na totalidade dos produtos do homem. Alguns destes sdo
materiais, outros ndo. O homem produz instrumentos de toda espécie
imaginavel, e por meio deles modifica o seu ambiente fisico e verga a natureza
a sua vontade. O homem produz também a linguagem e, sobre esse fundamento
e por meio dele, um imponente edificio de simbolos que permeiam todos 0s

aspectos de sua via. H& boas razfes para pensar que a produgdo de uma cultura

241 WULF, Christoph. Homo Pictor: Imaginagio, ritual e aprendizado mimético no mundo globalizado,
2013, p. 89.
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ndo-material foi sempre de par com a atividade do homem de modificar

fisicamente o seu ambiente.242

O sujeito, por se sentir inserido em um ambiente e se perceber como parte dele,
busca constantemente interpreta-lo e consequentemente modifica-lo. Neste processo se
depara com o0 outro que esta diante de si e na dindmica de interacdo se encontra em um
processo semidtico. Com isso é inevitavel que o sujeito construa sistemas de significacao
e comunicacgéo que deem conta de responder as dinamicas pelas quais se encontra inserido
surgindo assim os modelos culturais A maneira pela qual o sujeito assimila o ambiente
ao seu redor faz com que ele crie modelos de percepcédo que configuram o espaco de
habitacdo que exige respostas. A atuacdo do sujeito diante disso passa pela sintese de

modelos culturais ja estabelecidos com aqueles em formagao por ele mesmo.

Sendo assim, notamos que o culto, como parte que sustenta a dindmica existencial
da vida religiosa, € um grande produtor de cultura. Ndo podemos desconsiderar o fato de
que, como mais uma esfera da vida, a prética cultica passa por algum tipo de sintese
cultural. O culto como espaco de acdo da fé, acontece através da comunicacao simbdlica,
da maneira pela qual o sujeito religioso assimila seu ambiente e busca através de sistemas
de comunicacéo, torna-lo parte de si, espaco de vivéncia que fundamente sua existéncia.
A prética do culto em sua manifestacdo € um processo continuo de aculturacdo da fé
cristd. Diante disto, notamos algo importante, existe uma dialética entre ruptura e sintese
com a cultura vigente. Aquilo que o culto reivindica transcende a cultura, mas por outro
lado as bases de suas reivindicagcOes ndo sdo puras, elas sdo encharcadas de formas
culturais.?*® Pelo impulso da vivéncia, da maneira de tentar assimilar e traduzir o toque
do sagrado, o sujeito fundamenta suas acdes aplicando a elas sistemas interpretativos que
buscam comunicar a esfera do seu mundo ao contexto do mundo divino, é um espaco de

ocupacdo que é fabricado, modificado, configurado pela esfera de atuacdo dos simbolos.

Assim sendo, também no culto lidamos, em grande parte, com uma realidade

que é fabricada, produzida e transcendida pela cultura, ou seja, no culto

242 BERGER, Peter L. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociolégica da religido, 1985, 19.
243 | AUDER, Hans C. S; BLANK, Michael M; BIERITZ, Karl H. (Eds.) Manual de Ciéncia Liturgica vol.1, 2011,
pp. 150 - 153.
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lidamos com produgdes da cultura humana. De certa maneira, até o culto como
um todo pode ser compreendido como uma tal produgdo. (...) Sendo ele proprio
um fendmeno cultural, o culto cristdo participa naturalmente daqueles
processos da producéo de signos e do intercambio de signos mediante os quais
a cultura continuamente formula, ordena, transmite e renova seu conhecimento

e, com isso, sua visio especifica da realidade.?*

Como fendbmeno de uma cultura, o culto cristdo insere o sujeito na dindmica
cultural de processos de comunicacdo e producdo de signos que serdo reformulados e
inseridos em processos culturais ja existentes, tendo por finalidade ressignifica-los, se
estender para além deles erigindo novos pensamentos que sustentardo uma realidade
demarcada por fronteiras culturais. Neste espaco delimitado o testemunho acontece como

ferramenta de fundamentacéo e manutencéo de uma vivéncia.

Sendo a narrativa de uma vida, o testemunho intensifica a importancia de desfrutar
as manifestacfes do ser de Deus que toca a existéncia. Sua preocupagdo é confeccionar
em forma narrativa os acontecimentos de uma vivéncia que foi modificada pelas marcas
do divino. Com isso valoriza-se ainda mais a importancia do espaco como esfera de
acontecimento e de materializa¢do do que esta sendo discursado, um ambiente onde seja
priorizado traduzir de maneira ritualistica o transcendente que se torna imanente. Como
fundamento do que discursamos podemos notar que, em um primeiro aspecto, o
testemunho impulsiona o sentimento de insercdo em uma esfera cultica, pois ao valorizar
os atos de Deus sobre a vida humana, intensifica a importancia de uma pratica coletiva
onde se possa traduzir através de gestos litdrgicos a fé que fundamenta um sentimento de
pertenca. Um espaco coletivo onde a particularidade da vivéncia pode ser celebrada e

cultivada como algo a ser vivido em comunidade.

Por outro lado, o testemunho é linguagem, pois como elemento do culto recai
sobre si uma roupagem litargica. Ele se reveste de um aspecto performativo, ou seja, sua
manifestacdo como palavra enquanto acontecimento. Como parte do culto ele é o discurso
na fala do outro que se apresenta com todas as nuangas de sua corporeidade. Aquele que
fala transmite sua linguagem por gestos, postura, escolha de repertorio linguistico,

expressoes carregadas de sentimento e tantos outros ingredientes que em uma alquimia

2%4pjd., pp. 155 - 156.
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dao ao testemunho uma face. Ele possui seu momento de atuacéo, reserva-se a ele um
tempo, um recorte de importancia dentro da agenda litargica. Torna-se simbolo que
carrega uma verdade transcendente a ser transmitida. A manifestacdo divina que se tornou
concreta na vida do outro torna-se caminho de possibilidade para uma vivéncia. O
testemunho é linguagem porque ele torna possivel a comunicacdo da vivéncia de alguém
como ambiente de possibilidade, como simbolo que traduz a subjetividade de uma
existéncia a objetividade que se descortina em um horizonte de possibilidades. Diante
disto, tendo sobre si a prerrogativa de ser sistema de comunicacdo que traduz de forma
eficaz uma vivéncia, podemos argumentar a valorizacao dada pelo testemunho ao espaco

e manutencéo de uma cultura.
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CONSIDERACOES FINAIS

Existe no ser humano um desejo de testemunhar acerca de sua existéncia. Tocado
pelas provocagdes da dindmica existencial sente-se imbuido de objetivar acerca do eu que
se materializa e se revela no percurso de uma constituicdo ontoldgica. A narrativa do eu,
por meio da introspeccdo e narracdo da propria vida, evidencia elementos a serem
observados na tarefa por definir a constituicdo do sujeito. Esta pratica narrativa se
materializa de diversas formas nas quais optamos por eleger uma delas: a atitude do
sujeito religioso que, inserido em um espago coletivo, sente-se provocado em
compartilhar sua fé incluindo o outro no movimento de si, produzindo seu proprio texto
e recebendo o texto do outro. Assim, nomeamos O NOSSO percurso sobre o titulo: A
HERMENEUTICA DO TESTEMUNHO: O TEXTO DE SI E O TEXTO PARA O OUTRO
COMO FUNDAMENTAQAO DA IDENTIDADE RELIGIOSA. Iniciamos, portanto, nossa
tarefa visando uma fundamentacdo teorica inaugurada pela analise da hermenéutica
fenomenoldgica, optando em principio por sobrevoar o percurso histérico hermenéutico

de tedricos importantes no assunto.

De Friedrich D. E. Schleiermacher procuramos destacar a sua valorizagdo a um
ponto de contato existente no texto. Por carregarmos em nés parte dos demais somos
provocados a nos transportar para o outro buscando uma identificacdo com a sua
individualidade. Esta abertura que o texto inaugura em nds, i. e., esta atitude dialdgica, é
0 que torna possivel interpreta-lo. Vamos alem de intérpretes, somos co-autores de um
texto sempre em desenvolvimento. Com Wilhelm Dilthey abordamos sua intensidade ao
desdobramento historico do sujeito. A insercdo de uma vida mergulhada em uma situagao
existencial manifesta as experiéncias de quem se sente provado a responder as

inquietacOes impostas, e com isso apresenta ao outro as marcas do ser. Afirmamos que o
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testemunho, sobre este aspecto, pode ser definido como o0s registros textuais da
experiéncia humana. Aquele que esta diante de n6s busca interpretar os nossos relatos de
vida através de uma transposicdo de mundo que inaugura neste a reformulacdo de sua
existéncia. Em Martin Heidegger enfatizamos sua importancia dada ao ser-ai que em sua
facticidade ndo se resume a um mero fato dado, mas se desdobra e revela a possibilidade
de ser. Tendo o sujeito esta potencialidade, ao testemunhar torna o texto de si um
horizonte de possibilidades para quem o 1é. Na sequéncia das percepg¢des de Heidegger
temos Hans Georg Gadamer reivindicando a tal teoria a melhor maneira de se praticar a
tarefa hermenéutica. A vida é encarada como uma experiéncia hermenéutica porque o
texto que estd sendo lido diante de nos (e em nossos moldes o testemunho como a
narrativa do eu) é aplicado ao horizonte de possibilidades que se descortina diante de nos.
Tracamos um dialogo auténtico onde o texto inaugura uma abertura a um horizonte de
sentidos que nos provoca a uma reformulacdo de quem somos. Por fim, Paul Ricoeur
ressalta a importancia de entender o discurso enquanto evento, o acontecimento no
momento da fala. Propde uma hermenéutica do discurso ressaltando a apropriacao e a
aplicacdo do ouvinte em seu contexto daquilo que o discurso expressa. Diante de todas
estas abordagens podemos notar a importdncia de sua aplicacdo ao conceito de

testemunho enquanto o texto de si que provoca o0 outro.

Elegemos como pressuposto a nossa investigacdo a hermenéutica fenomenologica
por entender ser o0 método mais eficiente na aplicacdo do que propomos. A abordagem
antinaturalista de entender o objeto de analise ndo como algo isolado, mas como algo
intencionado pela consciéncia e que a busca por seu sentido ndo se apreende apenas do
que se intui, mas também daquilo que se manifesta, nos leva a tarefa de uma interpretacéo
que vise a leitura imanente do texto, busca-se uma valorizacdo ao mundo do texto, o
espaco pelo qual o sujeito inserido em uma situagéo existencial e de relagdo com o outro,
procure verbalizar de maneira articulada sua realidade. Assim, optamos em por em
destagque, como representante desta hermenéutica, Paul Ricoeur que se estende além da
proposta fenomenoldgica ao afirmar que o espaco por exceléncia da compreensao € a
existéncia devido a abundancia de sentido que ela possui. Portanto, 0 acesso ao sentido
das coisas é sempre mediado. O sujeito que visa o sentido do ser tem como oficio o
processo hermenéutico que passa pela mediagdo da histdria, linguagem e cultura.
Ressalta-se a importancia de uma atencdo voltada para os simbolos de uma cultura, por

serem multivocos e consequentemente convidativos a uma interpretagdo. Uma outra
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caracteristica da hermenéutica de Ricoeur € a énfase dada a narrativa como um modo de
conhecer sentido, pois s6 podemos compreender o0 acontecer humano, que se desdobra no
tempo, pela atitude interpretativa de organizar tal aporia dentro de um enredo que tem por

objetivo articular o discordante.

Na segunda parte de nossa pesquisa intensificamos a abordagem do testemunho
enguanto o texto de si, o despojar do sujeito religioso que se materializa em texto / fala.
O ser humano em linhas gerais possui algo de essencial para sua constituicdo: o ato de
narrar. O sujeito langado pelas provocacGes que tocam sua existéncia vai se desdobrando
no percurso do tempo e construindo sua historia. Entende-se como parte constitutiva de
um fluxo de continuidade e descontinuidade devido aos acidentes temporais que
perpassam a vida. Em busca de lidar com as aporias do tempo este elege a narrativa como
ferramenta primordial, pois é ela que harmoniza em enredo as nuancas dos diferentes
fatos que ocorrem no decorrer da historia. O tempo se articula em uma unidade onde o
sujeito passa a ser personagem de uma historia, sua atuacdo como parte do enredo passa
a ser contada e organizada em texto, o despojar de si que se revela ao outro. Narrar,
portanto, é o despojamento de si que se materializa em discurso no ato da fala. Leva-se
em conta a ocorréncia da fala, a fala acontece em uma determinada situagdo existencial.
Tal situacdo existencial € ambiente de encontro com o outro. Diante desta relacdo traca-
se uma dialética entre 0 mundo préprio e 0 mundo do outro que é peca essencial para a
constituicdo do ser. Ao abordarmos sobre isto levantamos alguns questionamentos: Qual,
quem é o contetido desta fala? Qual a intencionalidade que se revela neste ser falante? O
que a fala prop6e objetivar? Qual o sentido da fala? Quais os desdobramentos da fala que
se instaura no ambiente da alteridade? Em busca de responde-los trouxemos o0s
pensamentos de Merleau-Ponty e Paul Ricoeur como base argumentativa. De Merleau-
Ponty destacamos o ato da fala como pensamento, i.e., a essencialidade da fala esta no
ambiente dialdgico entre a relagdo silenciosa do eu com a relagdo intersubjetiva com o
outro. O ato criador de significado da fala esta no ambiente conflitivo entre a compreenséo
da fala e a falta de sentido. Adquirimos sentido através do conflito de nossas semelhancas
com o que temos de diferente e isso acontece no acontecimento da fala. Do outro lado
temos Paul Ricoeur com sua énfase ao ato da fala como identidade. O si enquanto tarefa
constrdi sua identidade através do ato narrativo. A ato da fala é sempre o meio pelo qual

0 ser narra sua situacao existencial que se desdobra no relacionamento com o outro, de



179

forma a torna-la compreensivel para quem a Ié. Diante desta dindmica o ser constitui sua
identidade.

Valorizando o conceito de testemunho como o despojamento do sujeito religioso
que se materializa em fala / texto ressaltamos a sua énfase naquilo que denominamos de
relacdo onto-semantica do texto. Mergulhado na sua densidade de relagdo com o divino,
0 sujeito religioso se encontra em uma constante tarefa de relacionar o peso semantico da
palavra “Deus” a sua situagdo existencial. Falar de Deus € ir além do significado, é
recorrer ao sentido. O signo “Deus” possui um peso semantico que extrapola as regras de
atuacdo de uma frase, ele se estende para além do dito enquanto expressdo concreta. Ha
de se buscar o sentido pela interpretacdo de seu significado, aquilo que ele representa
dentro da dinamica existencial do sujeito. E abordar o texto do outro pelo seu aspecto

vivencial, por aquilo que se relaciona a tarefa de ser.

Discorremos ainda sobre a analise do testemunho como a fenomenologia do
homem com a capacidade de dizer, agir e narrar-se. Sendo o testemunho o texto de si ele
da ao sujeito a qualidade de um ser falante, o personagem que tem sobre si a posse do “eu
posso dizer”. Tem a capacidade de autonomeacao e posicionamento diante das demandas
provocadas pela relagdo com o sagrado. Inserido em tal demanda se sente capaz de dizer
“eu posso agir”, responder através de uma pratica reflexiva sua capacidade de, enquanto
sujeito, ser um si responsavel pelos seus atos. Assim, ao se enxergar Como personagem
de sua histéria se depara com a capacidade de narrar-se. Se colocar em intriga,
configurando de maneira ordenada sua condi¢do heterogénea. Por fim, o testemunho
possui como habilidade a materializagao do elemento vivo da fe. A fé como algo pulsante
de uma vida deve ser compartilhada para que se possa manter a manutencdo de uma
identidade coletiva. Por isso se faz necessario materializa-la em discurso, torna-la

perceptivel para aqueles que nos cercam.

No terceiro capitulo abordamos a importancia de entender o testemunho como o
texto para o outro. Inicialmente destacamos a essencialidade da recepcdo do texto para a
constituicdo do ser. O sujeito diante da alteridade encontra-se inserido sobre um ambiente
de ruptura, pois estar diante do outro é se deparar com uma fissura a ser preenchida. A
relagdo com o outro, sempre provocativa, inaugura espagos que precisam ser preenchidos;
portanto, o sujeito vive uma tarefa constante de confeccionar sentido tendo como

ferramenta fundamental a atitude interpretativa. O outro que se apresenta diante do sujeito
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tem como forma de atuacdo se manifestar em discurso, se materializar como um texto a
ser interpretado. Neste sentido, estar diante do outro € se posicionar na condi¢do de um
leitor diante de um texto, é se deparar com um mundo aberto de possibilidades habitaveis
onde o projetar-se diante de tal ambiente é algo pulsante. Nesta tarefa de preencher os
vazios suscitados pelo texto o sujeito vai se constituindo enquanto um si, o ser que recebe

e aglutina para si as provocagdes impostas pelo outro.

A atencdo voltada para a tematica do testemunho como um texto que se doa para
0 outro nos conduz a uma reflexdo importante: o olhar atento ao ambiente do discurso
onde acorre a dialética entre o acontecimento da fala e o significado. Devemos nos atentar
ao fato de que enquanto acontecimento o testemunho se manifesta em uma determinada
situacdo existencial, tanto do narrador quanto do ouvinte. O ambiente do acontecimento
é repleto de nuancas e provocagdes, € um espaco sempre aberto. Existe um movimento
constante de busca de sentido para ambos os polos. Por outro lado, vale a observacéo de
algo muito importante, aquele que narra sempre deixa vazios em sua fala, sempre existe
algo que foge as suas preocupacdes. Inaugura-se o ambiente do ndo-dito, as lacunas
existentes no discurso que exigem preenchimento por quem o ouve. O ambiente do nédo-
dito é espaco produtivo, lugar que convida o ouvinte a depositar seus contetddos

existéncias.

Outra caracteristica importante do testemunho por este viés é que enquanto
palavra ele possui uma esséncia dialégica. Ele sempre convida o outro a se tornar
participante da dindmica existencial inaugurando o caminho para uma ontologia. Com
isso destacamos o pensamento de Martin Buber por sua énfase ao didlogo como o espaco
por exceléncia da realizacdo do ser. Por ser portador da palavra, o sujeito encontra-se
sobre a situacao de se dirigir a alguém, sua situacdo é de se posicionar frente ao outro ndo
como algo separado e definido, mas aberto a doar-se a si e receber do outro. Sobre a
mesma énfase Ricoeur intensifica um olhar ao sujeito que se constitui como um si. No
processo dialdgico o sujeito passa pelo percurso de sair de si e consequentemente voltar
para si com parte do outro. Para organizar as nuangas desse percurso o sujeito faz uso da
pratica narrativa que além de situa-lo, torna manifesta suas proprias histérias para aquele

que esta diante de si e com isso intensifica-se 0 ambiente da alteridade.

A marca da alteridade ¢ um dos pontos principais do pensamento de Ricoeur,

pensar a formagédo do sujeito fora disso é condiciona-lo a uma incapacidade de tornar-se
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alguém. S¢ é possivel pensar em identidade por estes termos, pois a alteridade valoriza o
mundo do outro como ambiente de pertenca, 0 outro € parte constitutiva do ser porque no
convite & relacdo exige posicionamento e respostas que iram defini-lo como um si que
possui algo de préprio, mas que ao mesmo tempo mantém a abertura para absorver parte
que o outro possui. Neste sentido, o discurso do outro torna-se caminho primordial para

a identidade.

Na parte final de nossa pesquisa tratamos os desdobramentos do testemunho como
o texto para a religido, suas implicacdes e desdobramentos em uma prética religiosa. Em
principio salientamos o peso atribuido ao testemunho como uma narrativa de vida que se
transforma em textos fundantes. As Escrituras sdo discursos de vidas exemplares que
experimentaram a primazia da vivéncia com o divino. Enquanto testemunho “vivo” sao
textos convidativos que inauguram uma nova esfera de vivéncia, exigindo servico e
obediéncia. Por tal énfase, ele perpassa por geracOes e se solidifica como Escritura.
Devido seu apelo torna possivel a possibilidade de viver tempos primordiais, lugares de
atuacdes de Deus. O mundo real e concreto pode tornar-se espaco de hierofania com uma
forte énfase significativa. O mundo do sujeito passa a ser um espaco aberto as
intervengdes divinas, 0 mundo onde o transcendente torna-se imanente. Para o sustento e
pratica desta vivéncia o sujeito faz uso da religido que tem como dindmica a combinacao
de trés formas de expressdo: o mito, o rito e o etos. Enquanto préatica de vida o testemunho
incorpora estas trés formas de expressdo da religido. Ele se apresenta como mito ao se
materializar como a fala do outro que se solidifica e expressa um modelo exemplar a ser
vivido. Ele é rito enquanto discurso que se materializa em uma roupagem religiosa, € a
fala encarnada que se transforma em pratica ritualistica. Por fim, ele se apresenta como
etos porque langa um convite a vivenciar as possibilidades que se descortinam e cultivar

uma ética comportamental.

Enquanto texto para a religido o testemunho também se apresenta como a
materializacdo de uma leitura aplicada, ou seja, se apresenta como confissdo. Por ser o
discurso de uma vivéncia ele sustenta a manutencéo de um pensamento coletivo, alimenta
0 sentimento de pertenca de um grupo circunscrevendo dogmas que solidificam uma fé
coletiva que se teoriza pelas confissdes. Com isso ele suscita a manutencdo de uma
identidade, pois insere o sujeito dentro de uma histéria comum ao outro. Aquilo que o

outro viveu é algo que pode se tornar proprio nao s6 de um individuo, mas de um grupo.
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As particularidades da experiéncia humana ao se desdobrarem em narrativas de vida

tornam-se coletivas e mantenedoras de um sentimento coletivo.

Por fim, o testemunho como texto para a religido se materializa como parte
constitutiva do culto. Em primeiro lugar por materializar de forma prética a encarnagéo
da fé. A manutencdo da fé crista se sustenta pelo pensamento daquele que se enxerga
como participante da histdria da salvacio com todos os seus desdobramentos. E a insercéo
do sujeito a uma esfera de abertura onde Deus torna-se personagem atuante da historia.
Ao narrar esta perspectiva o testemunho traduz de forma préatica esta vivéncia e torna-se
elemento constitutivo do culto. Por outro lado, o testemunho se revela como
acontecimento da palavra. Como a narrativa de uma vida, o testemunho perpetua a
dindmica da palavra enquanto eco, enquanto repeticdo de uma pratica. Assim como as
personagens biblicas testemunharam suas vidas e tornaram seus discursos em palavra de
Deus, da mesma forma, o testemunho partilhado hoje se torna palavra de Deus. Ainda
como a palavra que acontece no culto, o testemunho se reveste de atuacao litargica, uma
vez que se incorpora através de gestos, simbolos e campos semanticos. Com isso ele se
apresenta como linguagem que valoriza o espaco cultural tornando possivel a
comunicacdo da vivéncia de alguém que sente-se inserido em um ambiente de

possibilidades abertas.

Com a prescricdo de todo nosso trajeto no decorrer da pesquisa, salientamos 0s
pressupostos que balizaram nossa afirmativa de que o sujeito religioso enquanto o ser
lancado a uma situacdo existencial e na ocupacao de sua tarefa em se tornar alguém, tem
no fendmeno do testemunho a base de sua constituicdo. Nosso objetivo foi o de apresentar
0 conceito por tras da expressao: sujeito religioso, ndo por uma conotacdo de cunho
universal, por uma tentacdo a um idealismo pré formatado, mas enfatizamos o dissolver
de uma énfase de totalidade em detrimento a busca de uma existéncia aplicada onde tal
conceituacao se d& no decorrer de um percurso, ou para fazer uso de um termo caro em
nossa pesquisa, no decorrer de uma tarefa. O espaco da existéncia é lugar de encontro
onde a vida se materializa em fala (testemunho), onde o Eu e o Tu da atmosfera dialdgica
se revelam como algo dado e com isso o sujeito se detém ao oficio de incluir o outro no
movimento de si. O texto de si € sempre algo a ser absorvido e aplicado a0 movimento

de constituicéo do ser.
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Por outro lado, ressaltamos a importancia de observar a primazia da temporalidade
na formacdo da identidade. A identidade é algo solidificado sobre a préatica narrativa. O
sujeito lancado as provocagdes da aporia do tempo organiza e reconecta cada pagina de
sua historia a destra de um enredo narrativo. E ao narrar a vida, que o ser organiza e torna
legivel para si e para o outro as provocacdes do tempo que tocaram sua existéncia. Por
um recorte religioso notamos que o divino que ndo se limita ao tempo, que habita o
transcendente e cumpre a tarefa de invadir o imanente, produz através desse percurso a
essencialidade do ser religioso. Ser religioso € ser aquele que experimentou o toque do
sagrado e que ao se deparar com as fissuras que se abrem como decorréncia de tal
fendmeno, busca preencher tais espacos com aquilo que de melhor possui, a prética
narrativa. Com isso a vida religiosa é texto, texto de si e texto para o outro, que também
transita em um ambiente coletivo. Sendo assim é tambeém texto para a religido que
mantém vivo o sentimento de pertenca e ressalta a pratica da manutencdo de uma
identidade. Portanto, o sujeito religioso se solidifica e cumpre a tarefa de ser pela pratica
constante do testemunho.
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