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RESUMO

A presente pesquisa investiga a epistemologia e a metodologia teologicas a luz da teoria da
imaginagao elaborada pelo fil6sofo francés Paul Ricoeur. Nascido na tradi¢do protestante, seus
estudos sobre filosofia da linguagem, particularmente sobre metafora e narrativa, e a aplicacdo
dos mesmos na esfera da teologia, especialmente na hermenéutica biblica, garantiram-lhe um
alcance para além de sua comunidade de fé. Estudado por filésofos e hermeneutas, biblistas e
tedlogos sistematicos, Ricoeur ¢ um lugar de encontro de muitos saberes € uma obra oportuna
em conteudos e em métodos para o trabalho teoldgico. Um dos eixos de sua produgdo tedrica é
a imaginacao, entendida como faculdade transcendental, como potencialidade da linguagem e
como condi¢do para o avango do pensamento especulativo-conceitual. Sua teoria da metafora
¢ o lugar privilegiado para articular a no¢cdo ampla da imaginagao como capacidade humana
com a nocdo especifica dela como poética da linguagem, como criacdo de significados e
descoberta de aspectos do mundo por meio da vitalidade dos discursos. E possivel, com
Ricoeur, constatar a presenca de uma metaforica no discurso religioso, particularmente na
linguagem biblica, que inaugura uma hermenéutica dos textos que, por sua vez, abre o caminho
para o trabalho propriamente especulativo da teologia cristd. Desse modo, uma teologia
imaginal, isto €, uma teologia atravessada pelos diversos aspectos da imaginac¢do (imagens,
criatividade, faculdade humana, poética da linguagem, etc.), pode emergir embasada nas teorias
de Paul Ricoeur. Ap6s o estudo do itinerario que levou o filosofo das consideragdes linguisticas
e filosoficas as praticas hermenéuticas e especulativas da teologia, pode-se propor alguns
caminhos para a edificagdo de uma teologia imaginal em trés de suas grandes areas:
fundamental, biblica e sistematica.

PALAVRAS-CHAVE: Imagina¢do. Paul Ricoeur. Metafora. Poética. Dialogo Filosofia e
Teologia.



ABSTRACT

This research investigates the theological epistemology and methodology in light of
imagination theory elaborated by the french philosopher Paul Ricoeur. Born in protestant
tradition, his studies by language philosophy, particularly about metaphor and narrative, and
the application of them in the theology sphere, especially in the biblical hermeneutic, assured
him a range beyond his faith community. Studied by philosophers and hermeneuts, biblical
scholars and systematic theologians, Ricoeur is an encounter point of many knowledges and an
opportune work in contends and methods to the theological work. One of his theorical
production is the imagination, understanded like transcendental faculty, like language potential
and like condition to the advance of speculative-conceptual thinking. His metaphor theory is
the privileged place to articulate the wide notion of imagination like human capacity with the
specifical notion of it like poetic of language, like creation of signifies and discover of world
aspects by the way of discourses vitality. It’s possible, with Ricoeur, to constate the presence of
one metaphoric in the religious discourse, particularly in the biblical language, that inaugurates
one textual hermeneutic that, in turn, opens the way to the work properly speculative of Cristian
theology. Thereby, one imaginal theology, that is, one theology crossed by the various aspects
of imagination (imagens, creativity, human faculty, poetic of language, etc.), can emerge
grounded on the Paul Ricoeur’s theories. After study the itinerary that carries the philosopher
by the linguistic and philosophical considerations to the hermeneutic and speculative practices
on theology, some ways can be proposed to the edification of one imaginal theology on three
of its big areas: fundamental, biblical and systematic.

KEY-WORDS: Imagination. Paul Ricoeur. Metaphor. Poetic. Dialogue between Philosophy
and Theology.
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INTRODUCAO

Essa pesquisa versa sobre a presenga da imaginagdo no trabalho teoldgico a luz do
pensamento de Paul Ricoeur. Tratar-se-4 de um horizonte para a producdo de uma “teologia
imaginal”, isto ¢, uma teologia atravessada pela imaginacdo. Distingue-se, aqui, imaginal de
imaginoso, imagindrio ¢ imaginativo na medida em que essas palavras podem soar negativas,
vinculadas a fantasia, ao devaneio, ao irreal, enquanto imaginal diz respeito a tudo o que ¢
marcado pela presenca da imaginagao enquanto virtualidade do conhecer e do pensar humanos.

Quem foi Paul Ricoeur? Filésofo francés (1913-2005) de grande destaque no século
XX, sua obra ¢ vasta e atravessa varios temas, tais como antropologia, religido, fenomenologia,
psicandlise, linguistica, narratologia, direito, historia e teologia. Foi, contudo, como um dos
construtores da hermenéutica francesa que ele foi mais reconhecido pelos seus contemporaneos:
leitor dos pensadores inglés, americanos e alemaes de sua época, além de seus proprios
conterraneos, ele formulava hipéteses e edificava teorias, primeiramente, pondo seus autores
para discutir entre si. Em testemunhos seus, ele conta como a condi¢ao de professor, sempre
preocupado em ensinar, marcou todo o seu trajeto intelectual. Revisitar teorias, consultar
autores, expd-los e cruzé-los era o habito mental que lhe dava bases para edificar suas proprias
concepgoes de mundo, o seu pensamento proprio autonomo. Seu lugar no mundo universitario
era a filosofia, mas o seu impacto no mundo dos saberes foi muito além disso.

Cristao protestante, frequentador de Taizé (onde chegou a fazer pregagdes para jovens)
e da Ecole Biblique et Archéologique de Jerusalém (onde visitava amigos biblistas e até chegou
a proferir cursos sobre hermenéutica biblica), foi nomeado pelo Papa Jodao Paulo II como
membro da Academia Pontificia das Ciéncias e recebeu do mesmo pontifice, em julho de 2003,
o Prémio Internacional Paulo VI — conferido quinquenalmente a personalidades que se
destacam em areas como a teologia, o ecumenismo e os direitos humanos. Seu reconhecimento
pelas instituigdes vaticanas se deveu, sobretudo, a sua presenga como filosofo e cristdo em
circulos importantes da alta cultura e do debate académico sobre temas teologicos e
humanisticos. Desde muito cedo, seu trabalho como autor da hermenéutica € lido pelos biblistas
como um dos referenciais das questdes biblico-exegéticas. Sua filiacdo protestante nao lhe
vetou o didlogo e a admiragdo catdlicos, dado seu espirito filosoficamente aberto e

teologicamente biblico.



Seus especialistas buscam, em uma analise de folego de sua opera omnia, identificar
as linhas gerais que conduzem o seu trabalho de pensamento. Os temas da acdo (ética), da
interpretagdo (hermenéutica) e da imaginagdo (estética/poética) estdo entre aqueles que se
costuma elencar como suas questdes principais ¢ diagonais. Para esta pesquisa sobre as
contribui¢cdes de Paul Ricoeur para o trabalho teologico, considera-se a imaginagcdo como a
articuladora central de suas discussoes, inclusive éticas e hermenéuticas. Ndo se trata, como se
podera compreender melhor ao longo do presente texto, da faculdade mental de reproduzir ou
produzir imagens na consciéncia; também ndo se trata de uma estética artistica, de criacdo livre
¢ bastante subjetiva, a0 modo de um pintor diante de sua tela em branco. A imaginagdo
ricoeuriana se situa dentro de uma questdo maior: a “poética”. Esta ndo significa a técnica ou a
arte de compor poemas, como em literatura, nem aponta para uma estetizacdo ornamental ou
persuasiva dos discursos, como em retorica. Ricoeur considera a linguistica, a literatura e até a
retorica, mas seu estudo de poética comega antes desses campos, na antropologia, e se estende
além deles, na especulagdo conceitual da filosofia e da teologia.

Sua tese doutoral se interrogava sobre a possibilidade de uma “poética da vontade”,
que deveria ser desenvolvida ap6s a conclusao do doutoramento em uma obra que, no entanto,
nao chegou a ser concluida. A questao poética foi deslocada da ag¢ao para outros campos, como
a simbdlica, a metaforologia e narratologia. A maior parte de sua investigacdo direta sobre a
poética, no conjunto de seus textos, ficou voltada para os temas de linguagem e ¢é neles que a
imaginagao encontrou o seu terreno privilegiado de cultivo. A poética da vontade ganhara as
feicoes de uma poética da linguagem — que, no fim da vida de Ricoeur, segundo alguns de seus
comentadores, retornard a poética da vontade em seus estudos sobre a historia.

Esta pesquisa considera a imagina¢do na linguagem como a sua categoria fundamental
e procura analisa-la e colher suas implicagdes teoldgicas a partir de algumas obras centrais de
Ricoeur: 4 simbdlica do mal (1960), A metafora Viva (1975), Teoria da Interpretagdo (1976) e
artigos diversos sobre hermenéutica, metafora e imaginagao. Desse modo, pode-se afirmar que:
o objeto material que aqui se investiga € a imaginacao em teologia; ja o objeto formal ¢ a teoria
ricoeuriana da imaginagdo. Buscar-se-4, portanto, perceber como Paul Ricoeur pode auxiliar a
teologia na sua autocompreensdo como linguagem, nos seus métodos € no seu trabalho de
pensar e produzir discursos relevantes, em uma fidelidade criativa ao patrimonio da fé crista.
Outros autores sdo referenciados, mas apenas como auxiliares para uma visdo mais totalizante
dos problemas e um esclarecimento maior das solugdes postas pelo proprio Ricoeur.

Ao menos trés grandes objetivos sao almejados. Em primeiro lugar, demonstrar os

vinculos existentes entre o imaginario religioso (simbolismo, narrativa), a faculdade da
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imaginacao (entendida em um sentido mais geral como lugar de receber e de produzir imagens)
e a linguagem enquanto dinamismo de expressao e de pensamento sobre a realidade. O ponto
de chegada deve ser uma teoria geral da linguagem religiosa-crista. Em segundo lugar,
desenvolver os vinculos existentes, na linguagem em geral e na linguagem religiosa,
especialmente, entre a linguagem simbolica, o evento metaférico e a analogia (procedimento
tdo caro a teologia), revelando o enriquecimento que a nocao cldssica de analogia recebe pela
direcao assumida por Ricoeur. Com isso, a analogia do método teoldgico encontra um aporte
no pensamento contemporaneo que possibilite um renovado vigor na meditagdo teoldgica em
geral. Por fim, fundamentar a criagdo do discurso teoldgico — biblico, sistematico e fundamental
— em uma via metaforico-imaginal que conduz dos simbolos e narrativas fundamentais da f¢ a
uma especulacao viva e criativa, fundamentada e atual, fiel e pertinente.

O caminho a ser percorrido para o alcance dessas metas sera o seguinte. O primeiro
capitulo lancard as bases tedricas tanto para as consideracdes sobre a imagina¢do na linguagem
religiosa, quanto sobre a imagina¢do na linguagem em geral. Um trajeto sera feito desde as
bases simbolicas e miticas da religido, passando pela Biblia e chegando a uma primeira nogao
de teologia como analogia. No caso da linguagem latu sensu, as teorias semidticas e a estética
transcendental kantiana, subjacentes em Ricoeur, abrirdo o caminho para se pensar a metafora
como uma dilatagao da nogao classica de analogia, preparando uma metaforologia criativa para
o discurso teoldgico. Nesse momento inicial, langam-se as bases para toda a discussdo que se
seguira, gracas aos primeiros vinculos ja notados entre linguagem, imaginagdo e discurso
religioso.

O segundo capitulo adentra na questdo da imaginacdo como método em Ricoeur. Se
ela ¢, de partida, uma faculdade humana e uma virtualidade da linguagem, ela vai se revelando
nao s6 uma condi¢do, um dado previamente dado na propria realidade do humano e de sua
linguagem, mas como um método que pode ser empregado de modo consciente e rigoroso,
dentro de uma epistemologia fenomenologico-hermenéutica. A imaginacao ganhara, com isso,
um status superior na esfera das meditagdes filosoficas e teoldgicas: ela serd a sua principal
condig¢do de avango e de renovagao, gragas aos efeitos arrojados que ela é capaz de produzir na
confecgdo de discursos e nos trabalhos do pensamento. O lugar em que se dd a passagem da
imaginagao-faculdade para a imaginagdo-linguagem sera o da metafora e, por isso, sera tragado
o caminho de surgimento da metafora desde a linguagem simbdlica, de duplo sentido. Essa
secdo ¢ a mais filosofica deste trabalho, mas ¢ necessaria para a fundamentar a proposta da
imaginagao ricoeuriana em teologia. A partir de entdo, € possivel transitar para uma teologia

imaginal de corte ricoeuriano, em que a metafdrica preparou a especulacao conceitual, em que
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o grau de racionaliza¢do e de rigor sdo maiores e onde a teologia, enquanto area do saber
rigoroso, pretende situar-se.

O derradeiro capitulo ¢ o ponto de chegada da pesquisa. Ele ¢ uma sintese da
imaginacao ricoeuriana sob a perspectiva de trés grandes areas da teologia: a teologia biblica,
a teologia sistematica e a teologia fundamental. Como Ricoeur ndo trabalha exaustivamente a
proposta de uma teologia imaginal, a ndo ser na meditag¢do biblica, que ¢ o carro-chefe de sua
teologia (por influéncia de sua tradi¢ao reformada), busca-se colher nos seus textos os indicios
e as aberturas que o seu pensamento oferece para as outras duas areas, ndo mais exclusivamente
biblicas. Mesmo recensdes elaboradas por Ricoeur sobre obras de outros autores apontam para
a sua propria perspectiva metaforico-poética e especulativo-conceitual, favorecendo a
exemplificagdo da teoria pela andlise de casos concretos de pensamento criativo, gracas ao
concurso da imaginacao na tarefa do pensamento.

O estilo que se buscou seguir foi o de uma dissertagdo em que os capitulos sdo
articulados entre si, mas ndo linearmente. Cada capitulo ¢ como um texto autonomo, que se
articula com os outros por um laco de sentidos, mais do que por um fluxo do texto — apesar de
o desenvolvimento do argumento central ter uma linearidade do primeiro ao ultimo. Os
paragrafos seguem a doutrina tipica para sua constru¢do: cada um busca ser uma unidade de
sentido para o leitor, de modo que paragrafos um pouco maiores ndo sao um capricho ou uma
falta de cuidado com a limpeza do texto, mas uma necessidade de organizacdo do proprio
pensamento posto por escrito. Quando, no entanto, um raciocinio exige muito folego pelo
numero excessivo de elementos a serem considerados, optou-se por quebrar os paragrafos para
facilitar ao leitor o avango progressivo das ideias.

Se se parecer que a pesquisa tombou demasiado na direcdo da filosofia, duas razdes
justificam esse fato. De um lado, Ricoeur incide na teologia intencionalmente, mas ele sempre
preferiu falar desde o seu lugar de filosofo. No entanto, sem construir uma “filosofia crista”,
ele buscava um “cristianismo de fil6sofo”. Nessa empreitada, ele nunca deixou de relacionar
filosofia e teologia, em seus contetidos e em suas abordagens especificas. Por outro lado, em se
tratando de uma investigagao sobre linguagem e método, ¢ impossivel propor um horizonte
contemporaneo relevante para a teologia que nao atravesse as contribuicoes da filosofia,
sobretudo a da linguagem. O excesso filosofico do caminho sera compensado por uma

fecundidade para a epistemologia teologica ao final. Nesse caso, os fins justificam os meios.



CAPITULO I
A imaginagao e a teologia: questdes preliminares

Para comegar um estudo sobre os usos da imaginacdo em teologia, faz-se mister, antes
de mais nada, pontuar duas questdes mais gerais que dao o status quaestionis do tema. Juntas,
elas procuram responder a uma Unica grande questdo: o que é a imaginacao e de que modos ela
se faz presente e atuante na esfera religiosa-teoldgica?

Primeiramente, ha que se notar onde e como a imaginacao ja se faz presente na esfera
religiosa e isso em trés niveis (1.1): na religido de modo geral; na religido cristd, com sua
Revelagdo biblica, de modo especifico; na teologia catolica, em seus métodos e linguagens, de
forma ainda mais particularizada. Em segundo lugar, é preciso oferecer um primeiro esbo¢o do
conceito de imaginacao, de um ponto de vista filosofico-teoldgico geral, permitindo posteriores
estudos sobre 0s usos da imaginacdo semantica e hermenéutica de Paul Ricoeur em teologia.
Para isso, seguir-se-a um itinerario do mais geral ao mais especifico (1.2), abordando: a
imaginacdo como icone e como palavra na semiotica; a imaginagdo como esquematismo
kantiano, na qual se embasa, dominantemente, a teoria ricoeuriana da imaginacdo; o salto
cognitivo entre a imaginacdo analogica e a metafdrica aberta pela poesia.

Postas essas duas questOes introdutorias, sera vidvel considerar, nos proximos
capitulos, o pensamento ricoeuriano sobre a imaginagao metaforica, da qual é possivel derivar
uma fundamentagcdo para a heuristica e a inovagdo semantica na esfera do pensamento

teoldgico.

1.1 Primeira questao: A imaginacao na religido e na teologia

Antes de analisar os modos pelos quais a imaginacdo se torna um método de fazer
teologia, um recurso heuristico da epistemologia teoldgica, é preciso demonstrar um fato
anterior: a imaginacgao ja esta presente na consciéncia religiosa (1.1.1) e na revelagdo biblica
(1.1.2). A religiosidade, como aspecto antropoldgico, € sempre carregada de imaginatividade.
Assim, a imaginacdo ndo é uma novidade no meio religioso, nem mesmo para a teologia
catolica, que desde muito usa de simbolos e de analogias para dizer Deus (1.1.3).

Nesta secdo, portanto, buscar-se-4 delinear a presenca ja antiga da imaginacdo no

ambiente religioso-teoldgico.
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Afim de manter a unidade do referencial tedrico (ricoeuriano) ao longo da pesquisa, ja

aqui serdo utilizadas as ideias de Paul Ricoeur sobre o simbolo religioso e o poema biblico.

1.1.1 Religido e imaginacéo: o surgimento do simbolo e do mito

A religido, como fenémeno humano, é estudada academicamente a partir de diferentes
olhares: o cientifico, o filoséfico e o teoldgico. Antes de considerd-la em sua interpretacao
teoldgica, sempre confessional, é preciso observa-la mais amplamente, como acontecimento
aglutinador de experiéncias ontoldgicas, psicoldgicas, imaginais e linguisticas. Um estudo
teoldgico que prescindisse de sua plataforma antropologico-cultural poderia falsear o fenémeno
religioso, na sua natureza de acontecimento, em prol de uma leitura “engradada” no script de
uma dada teologia domadora do mistério. Por isso, é preciso partir de uma antropologia da
imaginacdo religiosa, com sua linguagem peculiar, antes de considerar a imaginacdo na

narrativa da revelacao judaico-cristd e no discurso da teologia catdlica.

1.1.1.1. Hierofanias e experiéncia do Sagrado

O renomado historiador da religido, Mircea Eliade!, ao investigar a natureza e a
epistemologia da experiéncia religiosa em geral, descobre que o0 homo religiosus — o ser humano
em sua dimensdo de abertura para a transcendéncia espiritual — experimenta o Sagrado como
uma realidade mais fundamental e auténtica do que aquela vivenciada no cotidiano profano.
Em verdade, o Sagrado e o profano s@o dois modos de experimentar o mundo que, por
consequéncia, produzem dois modos de concebé-lo. Essas duas “modalidades de ser no
mundo”, na expressao de Eliade, “dependem das diferentes posi¢cdes que o homem conquistou
no Cosmos” (2018, p. 20). Um mundo sacralizado € um universo de mistério e de espanto,
enquanto um mundo dessacralizado € um universo de poder humano e de manipulagdo da
natureza — como, p. ex., na cosmovisdo tecnocientifica. No caso da habitacdo sacralizada da
realidade, o humano percebe uma ordem diferente manifesta nos e por meio dos fatos da ordem
natural-profana. Esse é o “paradoxo da hierofania” (2018, p. 18): uma coisa torna-se outra e

continua sendo ela mesma, em um funcionamento “sacramental”? da realidade (ELIADE, 2018,

! Eliade sera uma grande referéncia para Paul Ricoeur quando este estuda a fenomenologia da religiio como um
desvio fundamental para a constituicdo de uma fenomenologia do simbolo e, em ultima instancia, para a proposicao
de uma filosofia hermenéutica a partir dos simbolos. Ver, p. ex., as referéncias a Eliade em A Simbolica do Mal.

2 Supde uma dupla estrutura da realidade — uma base material natural-profana e uma experiéncia de realidade
espiritual-sagrada — e implica em uma comunhdo com o Sagrado para além do mundo sem, contudo, retirar a
pessoa de sua condi¢do de mundanidade, de pertencimento ao natural, ao profano.
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p. 20). Quando o Sagrado irrompe em uma hierofania (= manifestacdo do Sagrado em meio a
realidade natural-profana), ele se doa ao sujeito que o percebe como um “absoluto”, como uma
“manifestagdo apoditica”, intenso, profundo e cheio de realidade (2018, p. 30-31). A
experiéncia religiosa inaugura uma existéncia na realidade e esta ndo é uma idealizacéo, a partir
de produg6es mentais religiosas elaboradas, mas uma existéncia sacralizada, em que o sagrado
é experimentado como realidade proxima, como ontologia do mundo, e ndo como pensamento
superior sobre as coisas inferiores, a0 modo de uma metafisica sobre a natureza (2018, p. 136-
137). Por essa razdo, os simbolos e 0s mitos das religifes sdo solidarios a ontologia: eles narram
a realidade e a realidade é o Sagrado (2018, p. 85).

Assim, o primeiro referente da linguagem religiosa € o proprio cosmos, que passa a
ser lido a partir de si e para alem de si, em uma expressividade simbolica que trabalha com uma
I6gica de analogia, com uma estrutura sacramental. Do mesmo modo, na esfera da linguagem
religiosa que diz essa hierofania e essa experiéncia do Sagrado, o verbo passa a ter uma estrutura
simbélica®, sobrepondo dois niveis de significacdo, um imediato (literal) e outro mediado

(analdgico), sem que o segundo desconsidere a forma verbal do primeiro.

1.1.1.2.A linguagem simbolico-imagética da religido

Paul Ricoeur também parte dessa concepg¢éo de linguagem dobrada (de duplo sentido)
para pensar 0s simbolos e 0os mitos, quer os da tradi¢cdo mitoldgica helénica, quer os da religido
judaico-cristd. Para ele, a fonte Ultima dos simbolos e dos mitos das religides, que séo a sua
linguagem originaria e nativa, € a experiéncia humana do cosmos. Essa experiéncia nunca
existe, por sua vez, sozinha, como um acontecimento mudo, mas sempre é acompanhada de
uma linguagem que tenta dizer e, posteriormente, esforca-se por interpretar o evento
hierofanico. O cosmos é experimentado como uma irrupcdo do Sagrado e essa experiéncia
produz os “simbolos” religiosos, que sao um evento contemporaneo de uma manifestacao e de
um dizer (SM, p. 27). E essa “linguagem mais primitiva e menos mitica”, que sao os simbolos,
é “claramente indireta e imagética” (SM, p. 25). E em um segundo momento que esses simbolos
se tornam mitos, por meio do poér-em-intriga da narracdo mitica.

Para entender melhor essas afirmacdes, é preciso ter clara a teoria dos simbolos de
Ricoeur, que inclui: (a) uma tridimensionalidade dos simbolos; (b) uma relacdo conceitual
especifica entre os simbolos e 0os mitos; (c) uma diferenciacdo terminoldgica entre mitos e

mitologia.

3 Diferentemente da alegoria, que implode sua forma verbal original, tornando-a initil, quando traduzida em
termos ontologicos ou espirituais, a analogia sempre depende das formas de expressdo que usa (cf. 1.1.3).
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Para Ricoeur, o simbolo possui trés dimens@es, niveis ou funcdes, que comegam na
realidade externa, passam pela introjecédo psicoldgica e culminam nas elaboracdes criativas da
linguagem verbal. “Essas trés dimensdes do simbolo — cOsmica, onirica e poética — estdo
presentes em qualquer simbolo auténtico [...]” (SM, p. 27). O “simbolo cosmico” ou “simbolo-
coisa” ¢ a leitura mais primdria do Sagrado feita pelo humano, por meio de “significacdes
analdgicas” em que um dado natural-cosmico € dotado de significagdes sacralizadas, por
movimentos espontaneos e imediatos da consciéncia religiosa, sem elaborac6es especulativas,
sofisticadas. O “simbolo onirico” ou “simbolo-psiquico” € o estagio em que o simbolo césmico
estabelece relagdes, no nivel psiquico, entre o sujeito humano e a realidade maior a qual ele
pertence. Em outros termos, € 0 momento em que o0 ser humano esta mais referido ao Ser do
mundo, natural e cultural, no qual sua existéncia se origina, acontece e possui uma duracao.
Essa relacdo entre cosmos-individuo é tdo forte e irrevogavel que cosmos e psiqué passam a ser
dois polos de uma mesma expressividade: “eu exprimo-me, exprimindo o mundo; eu exploro a
minha propria sacralidade ao decifrar a sacralidade do mundo” (SM, p. 29). J& o “simbolo
poético” ou “simbolo verbal” ¢ a complementacao dos dois niveis simbolicos anteriores,
caracterizado por ser um acontecimento da linguagem, e nédo do rito (que reproduz 0 cosmos)
ou do psiquismo (que introjeta 0 cosmos), e por ser uma forma de expressividade verbal
originaria, ndo especulativa e, portanto, poética. Ele é o estagio discursivo dos simbolos, em
gue as imagens cosmicas e oniricas ganham uma existéncia autbnoma enquanto verbo, mesmo
que prenhe de imagens que lhe deem fundamento e estrutura. “A imagem poética [ ...] esta muito
mais proxima do verbo que do retrato; como o exprime de forma soberba Gaston Bachelard,
‘ela leva-nos a origem do ser falante’” (SM, p. 30).

Além disso, Ricoeur distingue simbolo de mito, estabelecendo-os como dois graus de
pensamentos diferentes, relacionados, mas sobredeterminados. Os simbolos, simplesmente,
podem ser chamados de “simbolos primarios”, enquanto os mitos sao “simbolos secundarios”
ou “funcdo de segundo grau”, sendo que o que os diferencia, fundamentalmente, ¢ que o
simbolo é formado de imagens-palavras enquanto os mitos sdo formados de simbolos-narrativas
(SM, p. 183-184). Se os simbolos primarios sdo associa¢des espontaneas, pela via da analogia,
pelas quais uma coisa cdsmica-natural é associada a outra, simbolica-sacralizada, 0os mitos sao
os desenvolvimentos discursivos de um conjunto de simbolos, por meio de narra¢des, dando-
Ihes significados renovados ou transformados por meio de procedimentos linguisticos
(comparagdo, associa¢do, diferenciacdo, etc.). Na linguagem de Mircea Eliade, “a soma das
revelacdes primordiais ¢ constituida por seus mitos” (ELIADE, 2018, p. 84). Isto ¢, as

hierofanias captadas pelo ser humano e ditas em linguagem simbdlica, quando colocadas em
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conjuntos, sem individuar cada simbolo, mas relacionando-os entre si, constituem discursos
miticos, narrativas simbdlicas.

Por fim, Ricoeur trabalha com uma distingdo conceitual entre “mito” e “mitologia”
que é fundamental para compreender a sua abordagem dessa linguagem religiosa-imaginal. Para
ele, o mito ou, mais precisamente, a “dimensdo mitica”, ¢ uma conquista cultural recente na
histéria da humanidade, pois que devedora da consciéncia do sujeito moderno. O que ele postula
é o fim de um logos explicativo do mito, reabilitando 0 mito em si como uma fonte para outros
tipos de realizagdes do pensamento, que ndo sejam o da explicacdo causal-historica,
insustentavel desde o surgimento da ciéncia moderna®. Desse modo, em seu projeto de uma
fenomenologia hermenéutica enriquecida pelos simbolos, ele exclui a no¢édo de que os simbolos
seriam imediatamente explicativos, mas os reabilita como fontes de acesso a realidades, a
experiéncias e a linguagens primarias, anteriores a linguagem técnica moderna, marcadamente
univoca, permitindo uma “recarga” da linguagem reflexiva e uma outra abordagem, que nao so6
empirito-positivista, do mundo. Os simbolos e os mitos ndo podem ser reduzidos a uma
linguagem mais clara, ou seja, ndo sdo passiveis de uma simples traducao alegdrica, mas
conservam um modo de dizer, referente a um modo de ser, que pede para ser interpretado, mas
nunca so traduzido (SM, p. 181-182). Esse esforco interpretativo sera tarefa dos niveis mais
sofisticados de pensamento, isto é, dos empenhos especulativos da filosofia, que trabalha com

conceitos, e da teologia, que se vale dos recursos da filosofia especulativa (FT 1I, p. 189).

1.1.1.3. Conclusao

Em suma, Ricoeur considera, como Eliade, que a linguagem primaria da religido é a
dos simbolos e dos mitos, e que esta linguagem € imagética, valendo-se das imagens do mundo
cosmico e do mundo psiquico (que dependem sempre daquelas imagens externas, cosmicas). O
discurso religioso é verbal, mas ndo é conceitual, explicativo, traduzivel e especulativo, mas
sim imaginal, compreensivo, interpretativo e originario. A religido é um dos fendbmenos-modelo

das vivéncias mais originarias do ser humano e, por isso, é também um caso-modelo de

4 «[...] precisamente porque vivemos € pensamos apos a separagio do mito e da histdria, a desmitizacio da nossa

historia pode transformar-se no reverso de uma compreensdo do mito como mito, € na conquista, pela primeira
vez na histéria da cultura, da dimensdo mitica. E por isso que, em momento algum, se fala aqui de desmitizagao,
mas, em rigor, de desmitologizagdo, ficando claro que aquilo que se perdeu foi o pseudo-saber, o falso logos do
mito, tal como se exprime, por exemplo, na funcdo etioldgica do mito. Mas perder o mito como /ogos imediato, é
reencontra-lo como mythos. No entanto, mythos s6 podera provocar uma nova peripécia do logos mediante uma
passagem pela exegese e pela compreensao filoséfica.

Essa conquista do mito como mito constitui apenas um aspecto do reconhecimento dos simbolos e do seu poder
revelador. Compreender o mito como mito, ¢ compreender aquilo que o mito, com o seu tempo, 0 seu espago, 0s
seus acontecimentos, 0s seus personagens, o seu drama, acrescenta a fungdo reveladora dos simbolos primarios
elaborados anteriormente” (SM, p. 180, grifos do autor).
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linguagem originaria, com uma carga mais imaginal do que teorética. Nela, verifica-se a forte

presenca de uma “inteligibilidade imagética”, que transforma sinais em simbolos (AZEVEDO

E CASTRO, 2002, p. 155).

1.1.2 Biblia e imaginag¢do: um poema excéntrico para nomear Deus

O que foi observado como fendmeno de imaginacgéo e de linguagem, e que se aplica a
qualquer caso de sistema mitico e de religido, também pode ser observado, em suas
especificidades, na tradicdo judaico-cristd. Para isso, a Biblia serve de material de referéncia,
por conter os grandes simbolos e mitos estruturantes da mentalidade dos judeus e dos cristdos.
Como se podera notar, as Sagradas Escrituras desenvolvem seus temas ndo sé com palavras
explicadoras, mas com imagens simbdlicas — sejam sob a forma de cenas de acontecimentos,
seja sob a forma de uma sintaxe poética que, por mindcias e manejos da linguagem, criam

sentidos literarios diversos.

1.1.2.1 Teologia biblica da imaginacéo

Ja o primeiro livro da Biblia possui uma referéncia bem direta e verbal a questdo da
imaginacido (AZEVEDO E CASTRO, 2002, p. 193)°. Na segunda narrativa da criacdo do
mundo (Gn 2, 4b-25), em que Deus compde 0 cosmos pela artesania da sua Palavra, ha um
vocabulo que se destaca: Yatsar, comumente traduzida como “plasmar, formar, moldar”, e que
corresponde a ideia de “criar, criagao”. Essa palavra possui por origem a raiz verbal Yzr, que
da origem as flexdes do verbo criar: Yotser (Aquele que forma, Criador) e Yetser (Imaginacéo,
intencédo ou plano de criagdo). Criacdo e imaginagdo possuem a mesma raiz verbal. Com isso,
pode-se afirmar que o que é criado é, também, imaginado, assim como a imaginac¢ao detém um

poder criativo. Em termos de teologia sistematica, pode-se invocar, aqui, a ideia de que Deus,

5 Para esta exposi¢io, AZEVEDO E CASTRO se vale das reflexdes feitas por Richard Kearney, um dos alunos de
Paul Ricoeur que, inclusive, deu continuidade as investigacdes acerca da imaginacao que o proprio Ricoeur nunca
desenvolveu exaustivamente, ainda que reconhecesse a sua presenga como uma espécie de eixo em toda a sua
obra. “Conhece-se pouco sobre este projeto da poética da vontade. No entanto, sabe-se que a sua parte final deveria
conter uma sec¢ao sobre a poética da imaginagdo. Cumpre assinalar que o projeto de uma poética da imaginagao
acabou por ser levado a cabo, sob a orienta¢dao de Ricoeur, por um dos seus discipulos, cuja tese de doutoramento
incide sobre a possibilidade de uma poética do possivel. Veja-se Richard Kearney [...] Traduc¢do portuguesa: A
Poética do Possivel. Fenomenologia ¢ hermenéutica da figuragao (Lisboa: Piaget, 1997). Ricoeur tera confessado
a Kearney que terminar a filosofia da vontade com uma poética da imaginag¢ao tinha sido o seu projeto durante 40
anos. [...] No entanto, apesar da auséncia de conclusdo deste projeto, ndo deixa de ser verdade que Ricoeur
explorou sistematicamente a questdo da imaginagao durante os anos 70 e 80, desenvolvendo aspectos importantes
de uma teoria da imaginagao através dos seus trabalhos sobre a metafora, a narrativa, a ideologia e a utopia” (Nota
dos tradutores, SM, p. 13, n. 6).
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ao criar o mundo, possui um “designio salvifico”, isto ¢, um desenho, uma concepg¢do, uma
visada, uma realizacdo mental pela qual conduz o seu ato criativo. Antes de executar, ele
planeja, ele realiza em imaginaco®. Antes de serem entes de fato, os seres criados foram, na
mente de Deus, entes de razdo, realizagdes imaginativas da mente criativissima de Deus.

Além disso, a natureza humana é concebida como dotada de livre-arbitrio justamente
por ser capaz de imaginar o que significa o “sereis como Deus” da tentagdo feita a Addo e Eva.
“Ora, Deus ¢ o criador e, para 0 homem, ser como Deus, ¢ ter a capacidade de, como Ele, criar
e conhecer o0 bem e 0 mal. Essa capacidade reside na Yetser ou imaginag¢do” (2002, p. 193).
Azevedo e Castro relata que, em sua pesquisa sobre a questdo, nenhum dos autores consultados
afirma a imaginacdo como tendo esse peso todo de definir a natureza humana como livre e
capaz’. No entanto, interpretando com Richard Kearney e outros autores a ideia de imaginac&o
em Paul Ricoeur, ela afirmara que, sim, a imaginacdo é uma qualidade constitutiva do ser
humano. Ela o caracteriza como tal um dado antropolédgico fundamental® e, de uma perspectiva
de acio e de ética, indica para a capacidade humana de inventar e de produzir®, sejam as coisas,
seja a si mesmo, seja 0 seu mundo sécio-cultural (2002, p. 193-197) — e até, como desdobra

Ricoeur, novos sentidos por meio da poética da linguagem.

® Em inglés, o verbo to realize significa “fazer ideia, compreender, conseguir imaginar”. Em lingua portuguesa, ja
houve um periodo em que se dizia “realizar” como sinénimo de “compreender, ter bom senso, conseguir
visualizar”. Ao se dizer “fulano ndo realiza”, queria se significar que “fulano ndo tem nogdo de algo, ndo consegue
imaginar a realidade correspondente de algo”. Interessante como o verbo “imaginar” possui, também em inglés e
portugués antigo, uma proximidade semantica com o verbo “realizar”, no sentido de “criar, produzir [nogdes,
imagens mentais]”.

7 Em nota de rodapgé, ela afirma: “A imaginag@o no hebraismo possui conota¢des negativas, o que nos leva a tentar
entender o motivo de tal atitude. No hebraismo a suspeita face a imaginagdo esta intimamente relacionada com a
idolatria — a tentagdo de reduzir Deus (puramente espiritual, sem imagem) as nossas imagens esculpidas, bem
como aos desejos da carne, como estd bem patente no Talmud e na interpretacdo de que esse desejo se identifica
com o mal, com o pecado” (AZEVEDO E CASTRO, 2002, p. 194, n. 307).

8 «A vertente historica presente na nogio original hebraica de imaginagdo integra o conceito de liberdade. O homem
¢ livre de escolher e de decidir. O homem escolhe e decide e ado decidir escolhe-se, pois 0 homem nao foi criado
por Deus como produto acabado, mas sim como uma criagdo em aberto, produzida para crescer e desenvolver-se.
Ao homem, cabe-lhe a sua propria finalizagdo” (2002, p. 196).

9 Nicolas Steeves, pesquisador da imaginag¢io em teologia, traca um paralelo interessante entre o mito helénico de
Prometeu ¢ a narrativa hebraica de Addo e Eva. Prometeu significa, etimologicamente do grego, pre-vidente (Pro,
a frente; manthainein, pensar, aprender. Segundo o mito, ele teria roubado o fogo dos deuses e dado aos seres
humanos, causando a ira daqueles e trazendo novas possibilidades de viver a estes. Steeves ensaia uma
interpretacao diferente da tradicional, que costuma associar o fogo ao saber, propondo o roubo da imaginagdo ao
invés da razdo. “Piu radicalmente della ragione, Prometeo da all’'uvomo I’immaginazione. Non si accontenta di
essere lui stesso ‘pre-vidente’; con il fuoco, da all’'uomo la facolta di prevedere e cambiare il mondo. La dove
I’immaginazione ebraica ¢ soprattuto etica, quella di Prometeo ¢ in primo luogo cognitiva, un mezzo per vedere e
conoscere, € poi per progettare il possibile e realizzarlo” (STEEEVES, 2018, p. 27).
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1.1.2.2 Biblia como literatura e imaginagédo

Tendo em perspectiva esse esboco de teologia biblica da imaginacéo, é possivel agora
pensar a imaginacdo mais propriamente no texto biblico, na materialidade de suas formas de
expressao, dado que a Biblia ndo € apenas um contetudo que se vale das formas literarias de
forma instrumental, mas um material em que o contetdo religioso e a forma verbal estdo
profundamente entrelacados. “O ato de comunicacdo na biblia é constituido por esta
duplicidade inconsutil: a estratégia do pensamento identifica-se com e, porém, apenas
parcialmente é identificavel na estratégia verbal e de discurso. A representacdo €, assim,
condicao desta linguagem. E a linguagem ¢ o teatro de Deus” (TOLENTINO, 2015, p. 23, grifos
do autor). Neste caso, “representar” possui o sentido forte de “mostrar algo que foi e fazé-lo
presente novamente”. A Biblia ¢ toda ela imagem e verbo, do comego ao fim, e, apesar de toda
escrita em signos verbais, pode ser toda lida como um “livro de imagens” (2015, p. 22).

De fato, a Biblia ndo € apenas o livro sagrado dos cristdos, mas € antes uma peca
classica da literatura universal, um patriménio imaterial da humanidade. Juntamente ao seu
aspecto teologal de Revelagdo divina e teoldgico de discurso sobre Deus, a Biblia é literatura.
E € nessa condicdo de obra estética, de peca artistica, de texto literario que ela se realiza,
também, como documento religioso. Sua composicéo literaria ndo € acessoria, pura estilistica,
mas é constitutiva de sua natureza de texto, de documento histdrico e de fonte religiosa. Sua
literariedade e imaginatividade ndo lhe diminuem sua natureza teologal-teoldgica, mas sdo a
condicdo para que esta dimensdo propriamente religiosa se manifeste e se atualize. Como ja
afirmou um especialista em narrativas biblicas, “o que precisamos compreender melhor é que
a visao religiosa da Biblia adquire profundidade e sutileza justamente por ser apresentada
mediante os mais sofisticados recursos da prosa de ficcao” (ALTER, 2007, p.42).

Ha um empenho recente de valorizacdo da Biblia como literatural®, mas ele ndo é

original, pois ja é constatado na antiguidade®?.

1.1.2.3 Biblia como poema e nomeagéo de Deus

Ricoeur, na dupla condicéo de cristdo e de filosofo, sem renunciar as exigéncias de

cada uma dessas posicGes e sem hibridiza-las em uma sintese facil, desenvolve uma meditacdo

10 Cf. 0 panorama de alguns estudos pioneiros sobre a Biblia como literatura em ALTER, 2002, p. 29-43.

11 «“Também Cassiodoro identificaria ‘todos os recursos estilisticos dos classicos’ aplicados na Biblia. Santo Isidoro
de Sevilha, no século VII, chega a afirma em suas Etimologias que a literatura era criagdo dos hebreus. E Beda
apresenta as Escrituras ndo somente como um livro sagrado, mas que contém uma ‘eminéncia estilistica’ [...] [ha]
no século XI, Moisés Ibn Ezra, tentando, a partir dos tratadistas arabes e de Aristoteles, provar que a biblia ¢ uma
obra literaria [...]”. (VILLAS BOAS, 2016, p. 262, baseando-se nos estudos do biblista Alonso Luis Shokel).
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muito peculiar sobre o corpus escrituristico. E como filésofo ligado a fenomenologia
hermenéutica, mas sempre em didlogo com as diversas areas do saber, inclusive a teologia, que
ele construira a sua teorizagéo biblica®?. Para ele, a Biblia também é literatura, mas ele a trata
sob categorias mais especificas, como a do poema, a da imagem-modelo e a da expressao-limite

Em um texto de 1977, intitulado Entre filosofia e teologia Il: nomear Deus?®, é
possivel encontrar uma boa introducdo a sua abordagem da Biblia. Nesse ensaio, Ricoeur
apresenta: (a) sua nocao de biblia e, com ela, de Revelacdo de Deus; (b) sua compreensao sobre
o esforco de nomeacdo de Deus; (¢) seu modo de entender a recepgdo do texto biblico. A seguir,
sintetiza-se cada um desses topicos.

Primeiramente, Ricoeur classifica o texto biblico como um texto poético: “a Biblia ¢
um poema” (FT II, p. 187). Para ele, vale ressaltar, um poema nao € apenas um texto de matriz
emocional, subjetiva, que se distingue dos textos descritivos, que teriam um referencial na
realidade objetiva. O texto poético é assumido com um texto com uma referencialidade dilatada:
ndo é apenas o dominio das coisas do mundo, captado pela consciéncia historico-factual e
empirico-cientifica, que funciona como auténtica referéncia para os textos; o discurso poético
suspende a funcéo descritiva da realidade imediata, de primeira ordem, mas para abrir espaco
para uma referéncia mais original, de segunda ordem?*; ele aponta para outras “modalidades de
nossa relacdo com o mundo que ndo se esgotam em descri¢cdes de objetos”, que comumente sao
depreciadas como sendo abordagens “emocionais” da realidade (FT II, p. 187-188). Por conta
disso, a Revelacdo ndo pode ser considerada como uma inspiracdo de um arqui-autor sobre um
autor humano: ela ¢ uma “coisa do texto”, isto ¢, um objeto visado pelo texto, tendo por
referéncia priméaria o mundo biblico e como referéncia Gltima algo que est& além da nominacéo
(FT 11, p. 186).

12 “E como fildsofo que Ricoeur aborda o continente religioso e biblico, jamais como tedlogo nem mesmo como
biblicista. Abstraindo-se da filosofia religiosa de busca de um absoluto, ele situa a questdo de Deus, como filésofo,
no contexto de um ‘suspense agnéstico’” (DOSSE, 2017b, p. 219). Todavia, ele ndo anula o proprium da esfera
religiosa, esvaziando-a de sua natureza referente ao Sagrado e, no caso do cristianismo, a Revelacdo. “A sua
preocupagdo de ndo ultrapassar a fronteira de um dominio sobre o outro e de pensar os dois registros em conjunto,
sem jamais objetivar qualquer sintese artificial ou jogar com argumentos de autoridade, necessita restringir tanto
a filosofia quanto a teologia a limites que lhe permitam o dialogo, a partir de um nucleo de pertinéncia proprio a
cada um, de seu respectivo ponto de vista” (2017b, p. 204).

13 Faz parte da coletanea de ensaios Leituras 3: Nas fionteiras da filosofia, publicada em 1992. Ricoeur produz,
de modo geral, primeiro escrevendo ensaios e, posteriormente, organizando-os em coletaneas ou livros.

14 Ricoeur reconhece a contradigdo: o mais originario é dito de segunda ordem, enquanto o mais moderno ¢ dito
de primeira ordem. Ele prefere manter essa nomenclatura, dado que o mundo atual ¢, primariamente, um mundo
de relagdes com objetos. Assim, ele respeita, na nomenclatura, a ordem da experiéncia contemporanea do sujeito
moderno, propondo-lhe uma retomada, em segundo momento, de suas experiéncias mais originarias (cf. FT II, p.
187).
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O que caracteriza a Biblia como um texto sui generis, de tipo religioso, ndo é o seu
carater poético, que é compartilhado com outros textos, mas o esfor¢o de nominacao de Deus
pela poesia (FT II, p. 189). Dois fatores estdo envolvidos nessa nominacao: a variedade de
géneros literarios no interior da Biblia ¢ o uso de “expressdes-limite” como qualificantes das
imagens retratadas nos textos. Sobre os géneros literarios, Ricoeur afirma que ndo entende o
poético como um dos seus tipos, mas como o “modo de funcionamento global de varios
géneros” (FT II, p. 200), em que cada “forma de discurso” ¢ um “estilo de confissao” [de f¢]
que nomeia Deus de “maneira original” (FT II, p. 190-191) e que, entre essas formas, ha uma
“dialética viva” em que cada uma interfere na outra, adicionando, explicando, desenvolvendo
sentidos (FT I, p. 192-194)™. Sobre as expressdes-limite, elas consistem em formas verbais
dialetizando com esquemas imagéticos, também designados como modelos. Esses esquemas
antecedem o nivel conceitual, sdo tirados da experiéncia cotidiana, como analogias sobre a
experiéncia de Deus; ja as expressdes-limite sdo modos de verbalizacdo poética em que 0s
esguemas-imagens séo significados por diccoes exageradas a partir das imagens: paradoxos,
hipérboles e outros modos de exagero (FT Il, p. 201-202). Ricoeur reconhece uma “lei da
extravagancia” a conduzir a nominagdo de Deus, a orientar a diccdo verbal das imagens
metaforicas sobre a experiéncia de Deus (FT Il, p. 197). Se por um lado, 0s esquemas-imagens
do cotidiano regulam (ddo certo contorno e limite) a imaginacdo religiosa, de outro, as
expressoes-limite (verbo poético) dao as imagens os seus significados fundamentais e permitem
a renovacéo desses significados no nivel da palavra (FT II, p. 147; 201-202).

Por fim, Ricoeur sublinha que a escuta dessa Palavra supde uma dupla rendncia, que
permita ao texto biblico manifestar-se em toda a sua potencialidade imagético-poética e em sua
natureza de visada de Alguém que se revela. E preciso renunciar & “especulagdo ontoteologica”
de um objeto absoluto escondido no texto e a uma “reflexdo transcendental” que afirme o
ouvinte da Palavra como um sujeito absoluto e, com isso, definidor da verdade do texto. Dessa
forma, o leitor-ouvinte é posto no nivel do simbolo e da hermenéutica: é chamado a se colocar
a escuta da Palavra em uma modalidade originaria de pertenca ao mundo e de relagdo com a
linguagem (FT 11, p. 190).

15 “Segundo a tese defendida na hermenéutica biblica por Gerd Theiflen, a canonizacao dos escritos biblicos, além
de ser uma tentativa de opor limites a uma variedade indiscriminada, ndo deixa de ser também o reconhecimento
da legitimidade de uma pluralidade de formas de expressdo. Esse fato comprova duas verdades: em primeiro lugar,
a pluralidade nfo tem nada a ver com arbitrariedade; em segundo lugar — ¢ esse é certamente o aspecto mais
importante — reconhece-se que a elaboragdo da experiéncia provocada pela irrupgdo da transcendéncia em Jesus
Cristo deve ser necessariamente plural, tendo em vista a inconclusibilidade [em tensdo escatologica] e a dimensdo
infinita dessa irrup¢do” (LAUSTER, 2009, p. 214).
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1.1.2.4 Conclusao

As consideracdes feitas sobre uma teologia biblica da imaginacéo e sobre o carater
imaginal-literario dos textos biblicos apontam para tarefas e perspectivas importantes para a
teologia contemporanea.

Primeiramente, esse renovado interesse pelo aspecto literario da Biblia oferece a
ocasido de perceber que a poiésis religiosa sempre esteve ao lado do logos filosofico, como
modus operandi de dar sentido a existéncia e de refletir sobre ela (VILLAS BOAS, 2016, p.
262) e que, por isso, a religido e a teologia possuem uma cidadania importante no trabalho de
investigacdo e de significacdo da realidade. Em um vocabulario ricoeuriano, as emocdes, a
imaginacg&o e a poetica ndo sdo modos menores de pensamento, e sim modos originarios e, por
isso, portadores de um imenso potencial criativo seja para o campo especulativo-conceitual,
seja para o campo concreto-existencial. Segundamente, ler um texto biblico passa a exigir maior
atencdo aos detalhes, um cuidadoso exame literario, nunca satisfeito com analises tematicas
genéricas (ALTER, 2007, p. 28). Para isso acontecer, entretanto, ndo se pode ficar obstinado
no carater religioso-moral do texto biblico, tomado como Revelagdo divina, sob o medo de
desrespeitar o seu santo significado (2007, 37). Antes, é preciso toma-lo como literatura a ser
lida detalhadamente, em um exercicio de “aten¢do disciplinada” (2007, p. 29); s6 assim pode-
se salvaguardar os ricos significados religiosos da Biblia, ndo caindo em generalizaces
dogmaticas e moralizantes. Mesmo os textos histdricos da Biblia, para serem recebidos em seu
valor de documento religioso, exigem uma leitura que compreenda a historia contada como
“historia ficcionada” (TOLENTINO, 2015, p. 26), contada com o instrumental da narragao
ficcional e com o aporte do verbo poético.

Se na antiguidade a poesia foi vista como coisa paga e era inadmissivel conceber a
Biblia como texto poético, porque se entendia a poesia como um artificio mentiroso, enquanto
a Biblia a era verdade dita por Deus (2015, p. 28), hoje isso € inconcebivel. Tomar os textos
biblicos sob o signo de sua natureza imaginal e poética € libertar os seus sentidos das amarras
da ontologia fixista e do subjetivismo absoluto, sem, com isso, desrespeitar a sua visada teologal

de Revelagéo.

1.1.3 Teologia e imaginacdo |: da alegoria a analogia

A experiéncia religiosa ndo existe apenas no nivel de um acontecimento externo
(percepcéo pelos sentidos) ou interno (psicolégico, emocional), mas ela se diz em linguagem:

¢ acontecimento na historia e na linguagem, contemporaneamente. A Biblia apresenta, para o
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cristdo, a linguagem primaria de seu credo justamente por colocar em linguagem as hierofanias
originarias do Deus de Israel e de Jesus Cristo. E a primeira forma de linguagem ou nomeacao
do Deus biblico ¢ a narragdo, que é complementada pelos outros géneros discursivos
escrituristicos, mas que é primaria por ser a forma mais antiga de dizer a experiéncia de Deus:
Ele age na historia e esse agir é narrado como um enredo, como uma historia salutis®®.

A teologia cientifica, académica, por sua vez, partindo dessas experiéncias originarias
e dessas linguagens biblicas, aprofunda o estudo de Deus em um nivel mais conceitual.
Contudo, ela ndo perde seu substrato imaginal, mas se constitui como um avanco reflexivo
sempre devedor das imagens dos simbolos e das narrativas biblicas, refletindo-os a um nivel
maior de andlise, de critica e de sistematizacdo. “A teologia acolhe a descri¢do biblica do Deus
que se revela ao se esconder ¢ se esconde ao se revelar” (XAVIER, 2021, p. 66). Ela acontece
no “espaco existente entre a revelacdo e o mistério”, entre o Deus que age e se diz, sem se
esgotar, e 0 humano que recebe essa acdo e essa Palavra, sem nunca se apossar do Mistério
(2021, p. 63). Ela Ié imagens biblicas e imagina Deus no vao entre essas imagens reveladas e o
mistério nunca totalmente acessado, a fim de compreender o que estiver ao seu alcance.

A seguir, analisa-se como a imaginacdo se faz metodologicamente presente na

linguagem e no método da teologia.

1.1.3.1 Conceito geral de teologia: analitica e critica das imagens da fé

A teologia cristd é uma investigacdo do Mistério, da Transcendéncia absoluta (BOFF,
2015, p. 314), mas sob os signos da Revelacdo. A teologia ndo fala do mistério em si, mas das
intervencdes de Deus no mundo (SESBOUE, 2000, p. 74). Enquanto tal, ela difere da meditagdo
puramente racional a respeito de Deus, isto &, da teodiceia ou teologia natural (BOFF, 2015, p.
571-592). Em ambos 0s casos, 0 tema de Deus garante o peso ontoldgico e epistemoldgico das
investigacoes ditas teoldgicas: “a palavra ‘Deus’ diz mais que a palavra ‘Ser’ [...]” (FT 11, p.
195)Y7.

Primeiramente, Deus é experimentado como uma irrupgdo, um agir na histéria

(teofanias) e, em segundo lugar, ele € dito de multiplas formas (mas sempre, primordialmente,

16 <A nominacio de Deus ¢ assim primeiramente uma nominagfo narrativa. A teologia das tradi¢des nomeia Deus
em concordancia com o drama historico que se conta como uma narrativa de libertagdo. Deus € o Deus de Abrado,
de Isaac e de Jaco. Ele é assim o Atuante da grande gesta da libertagdo. E seu sentido de Atuante ¢ solidario dos
acontecimentos fundadores nos quais a comunidade de interpretagio se reconhece enraizada, instaurada, instituida.
Sao os proprios acontecimentos que nomeiam Deus” (FT II, p. 191).

17 Continua Ricoeur: “[...] porque ela pressupde o contexto inteiro das narrativas, das profecias, das leis, dos
escritos de Sabedoria, dos salmos etc. O referente ‘Deus’ € assim visado pela convergéncia de todos esses discursos
parciais. Ele exprime a circulacdo de sentido entre todas as formas de discurso em que Deus ¢ nomeado” (FT II,
p- 195).
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em narrativas — simbolos narrados ou mitos). E s6 em um terceiro momento, especulativo, que
ateologia entra em cena para analisar, aprofundar, criticar e sistematizar os contetdos religiosos
em uma linguagem conceitual. No entanto, o te6logo ndo parte das experiéncias originarias
diretamente, e sim da comunicacdo delas por meio dos signos biblicos. Isso tém duas
consequéncias para o trabalho teoldgico. (A) A Revelacdo, ponto de partida da meditacdo
teoldgica, enquanto objeto formal, é sempre acessada nos textos que contam a experiéncia de
Deus pelo homem biblico e ndo na experiéncia mesma, pedindo ao te6logo uma atencéo
especial aos textos — “[...] nés nao somos, de modo algum, reenviados para o inefavel quando
tentamos explorar as profundezas dos mitos [...]; uma vez mais, € na linguagem que
desembocamos” (SM, p. 25). (B) Por outro lado, a mesma Revelagdo, enquanto objeto material
da teologia, indica para algo maior do que a linguagem, um referente Absoluto, ao qual o
te6logo ndo pode se furtar se ndo quer fazer apenas um jogo de palavras, mas, sim, ser fiel a
sua exploragéo da Verdade e da realidade permeada pelo Sagrado (BOFF, 2015, p. 297-299).

Dizer que a teologia trabalha com as experiéncias do Deus biblico, mas tdo somente
por meio da linguagem que as comunica, significa afirmar que seu objeto material e formal so
pode ser, entdo, uma “experiéncia de segunda mao”. Isso significa que experiéncia e linguagem
nunca existem sozinhas, mas sdo sempre contemporaneas (emergem ao mesmo tempo) e
conterraneas (acontecem em uma mesma cultura, com seus signos linguisticos)*é.

A Tradicdo, por sua vez, como a Biblia, também permite a transmissdo e a recep¢édo
histdricas de simbolos e de conceitos que foram sendo elaborados ao longo do tempo, como
formas de explicar Deus e de interpretar religiosamente a vida em cada época. A tarefa da

teologia, entdo, é a de dar vida a esses conceitos e simbolos opacos?® para “exprimir quais sdo

18 Jorg Lauster desenvolve essa afirmacio no contexto de uma teologia da experiéncia: “Em relagdo aquilo que é
vivenciado [na experiéncia religiosa], esses produtos da expressdo [a linguagem que diz a experiéncia] mantém
uma ‘distancia [...]. Por isso, a vivéncia nunca se resume completamente a suas formas de expressdo. Nao existe,
no entanto, nenhuma outra possibilidade de ‘intermediagdo’ dessa vivéncia. Ndo é s6 no momento da comunicagéo
com os outros que o sujeito depende de expressdes simbolicas de cunho cultural; ele precisa delas desde o momento
em que toma consciéncia de uma vivéncia. Isso se evidencia claramente no caso da linguagem, que é o meio
preferido para a realizag@o consciente de uma vivéncia. Mas a propria capacidade de uso da linguagem prefigura
o potencial da experiéncia de um individuo. Penso que a prefiguragdo basica de nossas possibilidades de
experiéncia lanca uma luz nova sobre o problema da ‘experiéncia de segunda mao’. No sentido aqui esbogado, as
experiéncias s6 podem ser, em ultima andlise, experiéncia de segunda mao, ja que sdo reguladas pelas respectivas
condigdes culturais do sujeito das experiéncias. Na perspectiva de uma hermenéutica teoldgica, o processo cultural
da histéria da transmissdo ganha, com isso, nova importancia” (LAUSTER, 2009, p. 29-30).

19 Lauster (2009, p. 222) afirma que esses simbolos e conceitos se tornam “vazios e 0cos”, porque circunscritos no
espaco, no tempo e na cultura, e precisam ser reavivados pela teologia. Paul Ricoeur, por sua vez, distingue uma
vitalidade e durabilidade maior nos simbolos (no sentido que ele usa de “linguagem originaria”) ¢ uma
evanescéncia da linguagem corriqueira, que ele considera como um conjunto “metaforas mortas”. “A linguagem
corriqueira € um cemitério de metaforas mortas. Mas a metafora viva so existe no proprio instante da inovagao
semantica e no momento de sua reativac@o no ato de escuta ou de leitura. / Os simbolos, ao invés, por mergulharem
suas raizes nas constelagdes duradouras da vida, do sentimento e do universo, parecem dotados de uma
longevidade surpreendente. Os simbolos, diz Mircea Eliade, ndo morrem nunca, mas se transformam. / Essa
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as perguntas e as respostas que se escondem neles do ponto de vista da experiéncia da vida”
(LAUSTER, 2009, p. 222). Para fazer isso, as areas teoldgicas da sistematica e da prética,
responsaveis por atualizar o contetdo da fé, precisam trabalhar em profunda sintonia com as
disciplinas exegéticas e historicas (2009, p. 222-223), as quais trabalham justamente com a
linguagem e com o0s acontecimentos-experiéncias. A teologia se pauta nos acontecimentos da
Revelacdo, mas estes s6 sdo acessiveis por meio das teologias transportadas na Palavra e na
Tradicdo: em ultima analise, a teologia (intelectus fidei) é uma atencdo e um trabalho sobre
linguagens a respeito de Deus (auditus fidei). Essas linguagens séo, por sua vez, repletas de
imagens: analogias e metaforas, cenas e narrativas, idolos e esquemas. Essa natureza imaginal
da linguagem religiosa e da linguagem biblica, mais propriamente, colocam a teologia em uma
funcdo de analitica e de critica das imagens, com uma consequente renovacao imaginal do

contelido da fé e da vida do fiel.

1.1.3.2 Deslocamento metodoldgico: da interpretacao alegorica ao trabalho analogico

Paul Ricoeur propde que a hermenéutica sobre a vida e sobre o ser humano seja
“recarregada” pelo retorno aos simbolos (SM, p. 368). Isso ndo s6 abre a porta para uma
filosofia partir dos simbolos?’, mas incide sobre a tarefa teoldgica de interpretagdo da Biblia e
da vida.

No terceiro capitulo sera exposto como as teorias ricoeurianas do simbolo, da metafora
e do texto podem contribuir para o fazer teologico “recarregado” pela imaginagdo simbdlica,
semantica e hermenéutica. Inclusive, o préprio Ricoeur escreve sobre teologia, o que facilitara
essa ponte entre a sua filosofia e 0 empenho teoldgico aqui investigado. Neste momento,
contudo, foca-se sobre o fundo imaginal da linguagem teoldgica e sobre a origem da teologia
na cobrancga de interpretacdo que os simbolos e as narrativas biblicos imputam a quem os
acolhe.

Para Ricoeur, a matriz da linguagem teoldgica tem paralelo com a matriz da linguagem
biblica. Ja se afirmou que a Biblia tem como marca dos seus textos a dialética entre imagens
religiosas analogicas — modelos retirados do cotidiano, pela prépria estrutura historica das

teofanias, que funcionam como esquemas reguladores para o discurso religioso — e uma lei de

distancia entre metafora viva e simbolos de longa durag@o sera parcialmente eliminada se analisarmos algumas
caracteristicas do processo metaforico [...] as quais o estudo dos simbolos torna mais atento” (PS, p. 43). Nesse
sentido, sim, a teologia tem um papel de revitalizacdo diante dos conceitos que caducam, mas os simbolos e as
metaforas (no sentido ricoeuriano de “impertinéncia semantica” geradora de “inovagdo semantica”) ndo seriam
ocos, em absoluto.

20 Esta é a proposta desenvolvida por Ricoeur em 4 simbdlica do mal, que tem por desfecho o célebre ensaio O
simbolo da que pensar.
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extravagancia linguistica, propria a poética do nome de Deus, que produz expressfes-limite —
no duplo sentido de ligadas a experiéncias limitrofes do real e locutoras de dados da realidade
que estdo no limite da capacidade humana de expressao das coisas. Baseando-se no estilo da
parébola biblica, ndo tanto como uma forma de confissdo de fé entre outras, mas como caso
exemplar de linguagem religiosa, Ricoeur explica a natureza e a estrutura da linguagem
teoldgica, associando o elemento da imagem a analogia e o elemento da expressdo-limite a
negacdo na via da eminéncia. Além disso, ele adiciona o elemento narrativo como correlato do
enraizamento da fé no acontecimento (acdo de Deus no mundo) e em sua respectiva narracéo

(narrativa como primeiro modo de nominagéo-confisséo de Deus).

Se 0 caso da parabola é exemplar, é porque ela acumula estrutura narrativa, processo
metaforico e expressao-limite. Por isso, ela constitui um resumo da nominacéo de
Deus. Através de sua estrutura narrativa, ela lembra o primeirissimo enraizamento
da linguagem da fé na narrativa. Através de seu processo metaférico ela torna
manifesto o carater poético (no sentido que usamos acima [de linguagem originaria
e modo ndo técnico de habitar o0 mundo]) da linguagem da fé em seu conjunto.
Finalmente, ao unir met&fora e expressao-limite, ela fornece a prépria matriz da
linguagem teoldgica, na medida em que esta une a analogia e negacao na vida de
eminéncia (Deus é como..., Deus ndo é...). (FT Il, p. 197)

A linguagem da teologia ndo se resume ao texto biblico. A Tradi¢do e todos os
empreendimentos teoldgicos ao longo da histéria mostram isso. No entanto, o estudo das fontes
biblicas da teologia exerceu um papel fundamental, na medida em que revelou algo mais do
que uma conexao unicamente de contetdo: ela indica a propria origem, a natureza e a estrutura
da linguagem teologica, que é dialética de imagem e de linguagem verbal, originalmente
narrativa, tendo por referente as teofanias, que sé existem na histdria, entendida como
acontecimento?. Se a linguagem religiosa é sempre analdgica (imagem e verbo) e se uma
meditacdo puramente racional sobre Deus ja exige o trabalho com essas analogias, a teologia
da fé revelada ndo se pode furtar disso. Ela trabalha com “sobreanalogias da f¢” (BOFF, 2015,
p. 317), ou seja, com analogias ndo produzidas por uma meditacdo filosofica (“analogias

metafisicas”), mas oferecidas por um patrimoénio de linguagens sobre Deus, advindos da Biblia

e da Tradicao (“analogias reveladas™).

21 Os acontecimentos sdo expressos de muitos modos, ao longo da histéria. O que significa que: (a) a historia é
acontecimento; (b) esses acontecimentos sdo expressos em linguagens (verbais ou ndo); (c) que a historia registra,
conserva e transmite esses acontecimentos exprimidos (“configurados” de uma dada forma). Ricoeur chama esse
patrimoénio de “reserva evenemencial” e afirma que ¢ ele que da condigdes a qualquer tipo de “inovacao” historico-
cultural. “[...] ndo poderiamos ter inovagdo de pensamento sem uma espécie de grande reserva evenemencial,
grandes duragdes configuradas de determinada forma pelos nossos predecessores — e que noés reconfiguramos de
outro modo. As inovagdes vao sempre de configuragdes para configuragdes e reconfiguragdes”. (DHIS, 2016, p.
61). A nogdo de “acontecimento”, usada por Ricoeur, advém de um de seus mestres, Gabriel Marcel (DOSSE,
2017a, p. 33-41).
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Os mitos ou simbolos narrados, nos quais é consignada verbalmente a experiéncia
religiosa do mundo, exigem interpretacdes. Justamente por serem linguagem, eles ndo existem
sem qualquer inquietacdo, mas colocam perguntas aos seus interlocutores, que, por sua vez,
lhes dirigem perguntas. As narrativas simbdlicas sdo “plenas de enigmas” (SM, p. 183). O
problema é que esse carater de enigma sedento de interpretacdo coloca em cena a gnose como
possibilidade interpretativa: “[...] o mito ¢ ele mesmo um convite & gnose” (SM, p. 183). No
entanto, Ricoeur propde que o mito seja redescoberto em suas potencialidades de “mito como
mito”, criticando as explicagdes que nascem conjuntas aos mitos: as “mitologias” ou “gnoses”.
Estas sdo uma tentativa de explicar o mito e a realidade a partir do mito, mas que partem da
hipdtese de que eles sdo histdricos, etiologicos, procurando apresentar a razdo da realidade dos
fatos como dependente da razédo encriptada dos mitos. Ricoeur pde em xeque as mitologias para
recuperar o potencial indicativo dos mitos — indicativo da realidade (ontologia) e do sentido
(semantica). Se as mitologias sdo formas de interpretacdo alegdrica em que cada elemento do
mito equivale a uma realidade, a consideracdo do mito como mito abandona a abordagem
alegorizante (redutiva da linguagem e restritiva da realidade) em prol de uma interpretacao
hermenéutica (verificadora da realidade pelas exegeses da linguagem) (SM, p. 181-183, n. 138).

E ai que se insere a teologia: ela ndo é a traducdo da linguagem cifrada dos textos
biblicos e da Tradicdo, que anularia esses textos na medida em que eles fossem transliterados
na modalidade de conceitos, mas € a interpretacdo empenhada desses textos que nunca sdo
diminuidos ou abandonados pela nova qualidade verbal alcangada pelos conceitos??. A teologia,
portanto, é sempre estruturalmente analdgica, mas, na esteira de Ricoeur, nunca sera simples
alegorizacdo?. Ela trabalha com imagens-verbo mas, ao contrério da leitura alegorica, ndo

despreza o carater imagético de seus contelldos em prol das explicacdes verbais pretensamente

22 Ricoeur observa (SM), de modo impressionante, que o grande problema da alegorizacdo ¢ que o contetido
alegorico, ao ser interpretado, descarta a sua linguagem original. A linguagem traduzida da alegoria teria mais
valor que a alegoria mesma, que ndo passaria de uma mediacdo linguistica sem grande valor por si, puramente
instrumental. Na teoria do texto narrativo e da interpretacdo que propoe, Ricoeur ndo admite o abandono do texto
e de sua qualidade semantica e ontoldgica inerente. A narrativa simbdlica sera sempre fonte de novas leituras,
analises e descobertas, pois ela é irredutivel a uma tradugdo univoca. Essa seria a segunda razao, além do abandono
da ingenuidade mitoldgica, para uma nova leitura das narrativas miticas. Para isso, ele parte do principio de que
ndo ¢é preciso uma “desmitiza¢do” da razdo, um abandono dos mitos, mas uma “desmitologiza¢do” dela, um
abandono do pseudo-saber proposto pela gnose, que trata os mitos como alegorias (SM, p. 180). Com isso, respeita-
se a consciéncia cientifica moderna diante da natureza e da historia, sem perder o valor antropoldgico, linguistico
e ético das formas das narrativas simbolicas.

2 As exegeses alegoricas tém sua origem com os estoicos (séc. III a.C). Sua vantagem era resgatar e revalorizar
os mitos em declinio com o surgimento da filosofia pds-socratica, permitindo uma traducdo dos mitos em uma
linguagem universal e compreensivel. Ja na Idade Média, essas exegeses foram divulgadas por Averroes (séc. XII),
em sua interpretagdo da religido (ELIADE, 2018, p. 4). Apesar de revalorizarem os mitos, elas ainda ndo tinham
uma visdo hermenéutica (ver nota 23) e poderiam se perder na etiologia pseudo-histérica, de um lado, ou no uso
instrumental dos simbolos narrados, de outro.
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superiores em qualidade gnosioldgica, nem conduz a uma linguagem misticista que
desconsidere a realidade natural e histdrica apontada pelas ciéncias modernas. A teologia ndo
traduz, ela é interpreta; ela ndo substitui a Revelacdo, mas faz habitar no coracdo dos sentidos
desta; ela ndo ilude, no sentido psicanalitico, ante a realidade, mas aponta para novos possiveis
do real e do agir humano. Para isso, ela realiza duas opera¢des fundamentais: uma “escuta
receptiva” de seu proprio patrimonio de linguagem, de sua reserva evenemencial®*, e uma
“constru¢do ativa”, pela imaginagao e pela linguagem, de modos de compreender e de dizer a
fé para cada época (WICKS, 1999, p. 36).

De fato, pode-se reconhecer dois grandes tipos de alegoria na historia da literatura e
do cristianismo: a “dos poetas” e a “dos tedlogos” (HANSEN, 2006, p. 7-15). A primeira,
vinculada a expressdo e a um autor, € um dispositivo de técnicas para produzir significacfes
figuradas (em que se diz B para significar A), ornamentando discursos; a segunda, vinculada a
interpretacdo e a um leitor, € uma hermenéutica que pressupde a Revelacdo essencialista de
Deus nos textos biblicos, exigentes de uma traducdo para uma linguagem no simbélica®®. O
gue Ricoeur propora, nos termos de Hansen, € um regresso a alegoria dos poetas ou metaforica
como modo de respeito aos textos mesmos (biblicos ou da Tradi¢édo), dado que a alegoria dos
tedlogos supde uma ontoteologia e uma relagdo tipoldgica?® nem sempre conveniente (por
obrigar os textos a certos sentidos) entre o Antigo Testamento e 0 Novo Testamento. Ao que
Hansen chama “alegoria dos poetas” ou “metaforica” corresponde muito mais a logica da
analogia de construcao de sentido do que a légica da tipologia da interpretacéo do sentido. Por
isso, na teologia classica, afirmar-se o papel fundamental da analogia, e ndo o da alegoria
(BOFF, 2015, p. 309).

1.1.3.3 Conclusao

A teologia sempre serd analdgica, no sentido construtivo, e s6 eventualmente (por
vezes para bem, por vezes para mal) sera alegodrica, no sentido interpretativo.
Por outro lado, na atualidade, ja ndo é mais possivel falar de teologia sem a sua relagao

com a linguistica cognoscitiva. Dai a necessidade de se estudar melhor a relagcdo fundamental

24 Cf. nota 21.

25 “A rigor, portanto, ndo se pode falar simplesmente de ‘a alegoria’, porque ha duas: uma alegoria construtiva ou
retérica, uma alegoria interpretativa ou hermenéutica. Elas sdo complementares, podendo-se dizer que
simetricamente inversas: como expressdo, a alegoria dos poetas ¢ uma maneira de falar e escrever, como
interpretagdo, a alegoria dos tedlogos ¢ um modo de entender e decifrar. [...]/ Genericamente, a alegoria dos poetas
¢ uma semantica de palavras, apenas, ao passo que a dos tedlogos ¢ uma ‘semantica’ de realidades supostamente
reveladas por coisas, homens ¢ acontecimentos nomeados por palavras” (HANSEN, 2006, p. 8-9, grifos do autor)
% A alegoria dos tedlogos recebeu muitas designagdes: “[...] figura, figural, tipo, antitipo, tipologia, exemplo”
(HANSEN, 2006, p. 8, grifos do autor)
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entre a linguagem imaginal e a linguagem verbal, que encontram na imaginagéo o seu lugar de
articulacdo criativa. E nessa relacdo mediada pela imaginacdo que surgem as nocbes de

metéforas e de inovagdes semanticas desenvolvidas por Ricoeur.

1.2 Segunda questdo: a imagina¢ao no conhecimento e na linguagem

O estudo a respeito da imaginacao da esfera do religioso (religides em geral, Biblia e
teologia), feito acima, ofereceu dois elementos importantes para essa pesquisa. Primeiramente,
forneceu uma materialidade para imaginacgéo, plastificada efetivamente no discurso religioso,
excluindo, assim, uma no¢do muito ampla de imaginacdo ligada a imagens iconicas e a
criatividade pura e simples. Em segundo lugar, o que se verificou, na Paul Ricoeur, é que a
imaginacao € uma atividade semantica com um fundo imaginal e que os simbolos religiosos e
miticos permitem compreender melhor as relagdes das imagens com as palavras.

Agora, € possivel dar um passo para trds da materialidade da imaginacéao religiosa,
indo em direcdo a imaginacdo como faculdade humana, mais ampla, procurando entender o seu
funcionamento. De modo especifico, procurando capturar o salto cognitivo que é dado da
imagem icOnica a imagem verbal, que é onde se da a passagem da imaginacdo estética a
imaginacdo semantica. Serd importante empreender essa investigacdo para poder, no capitulo
2°, compreender melhor a teoria ricoeuriana da metafora e da hermenéutica.

Partindo de uma noc¢do semiotica de imaginagdo, que vai das imagens as palavras
(1.2.1), um caminho seré aberto para o estudo da base kantiana usada por Ricoeur em sua teoria
da imaginacdo (1.2.2). Com esse panorama, serd mais facil compreender a peculiaridade
cognitivo-heuristica do raciocinio metaforico sobre a estrutura comparativa do raciocinio

analogico (1.2.3).

1.2.1 Imaginacao e linguagem: do signo iconico a imagem verbal

A palavra imaginagdo nao possui uma significacdo univoca na histéria do pensamento
humano. Ela chega mesmo a dividir bruscamente opinifes entre os seus favoraveis e 0s seus
desfavoraveis. As vezes, ela é considerada como um espelho mental do mundo objetivo, em
outras ela é associada a criatividade, a capacidade de invencao. Sua posi¢cdo ambigua, polémica
em relacdo a verdade, confere-lhe um status complexo de “rainha das faculdades” e de “mestra
do erro e da falsidade” (STEEVES, 2018, p. 22), dependendo da escola filosofica que Ihe da

embasamento.
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1.2.1.1Concepcéo geral de imaginagédo

Ja na Idade Média, a mistica crista revelou um outro aspecto, este relacionado a razéo:
ha uma “aporia da imagina¢do” que mostra que, de um lado, a razdo ndo sabe viver com a
imaginacao e, de outro, que ela ndo pode viver sem ela (2018, p. 41). Seja em sua referéncia a
verdade das coisas (ontologia, metafisica, etc.), seja em referéncia ao uso da razao (raciocinio,
I6gica, abstracdo, etc.), a imaginacdo aparece como uma faculdade em tensdo. Ela é uma
“faculdade intermediaria” entre as sensagoes diretas captadas pelos sentidos (que fornecem as
evidéncias ao pensamento) e o raciocinio abstrato da mente (que reconhece e oferece l6gica as
coisas) (DOBRANSZKY, 1992, p. 26)?’.

Esses dois polos entre os quais se situa a imaginacdo marcam duas concepgdes mais
gerais dessa faculdade ao longo da historia. Na medida em que ela se aproxima mais das
impressbes dos sentidos ela aparece como uma faculdade especular, de representacdo; ja
quando se aproxima mais do raciocinio, aparece como uma faculdade inventiva, como se
constata na retorica classica?®. No primeiro caso, ela reproduz as coisas do mundo dentro da
mente, psicologizando a realidade; no segundo caso, ela joga criativamente com a realidade, no
campo da mente, revelando aspectos nem sempre observados por meio de conexdes inusitadas
(DOBRANSZKY, 1992, p. 25; 48).

O que ha em comum entre essas nogdes de imaginacdo € que ambas aparecem,
primordialmente, na condi¢do de “imagens mentais”. No caso da imaginacdo especular, ela
aparece como uma lembranca visual, uma recordacao sensivel que ficou impressa apds uma
experiéncia com o mundo; no caso da imaginacdo inventiva, ela surge como uma impressao
visual, uma fantasia gerada na mente apds algum estimulo tal como a leitura de um texto ou a

escuta de uma fala. Em ambos os casos, elas mantém quatro caracteristicas similares: (a) sdo

27 Assim o explica o filésofo Ernest Cassirer: “[...] O encontro das duas poténcias (o sentido e o intelecto) aparece
contudo mais claro, ao introduzir-se sob o nome de ‘imagina¢do’ um importante conceito intermediario (...). Se as
sensagdes se referem apenas a impressdo externa e de certo modo nelas se perdem, potencializadas como
‘imaginagdo’, adquirem o conhecimento de si mesmas ¢ com ele se elevam ao plano de atos com consciéncia
propria. Por outro lado, o conhecimento humano conserva como nota caracteristica a de que até em seus
desenvolvimentos e conclusdes racionais tem de ater-se ao material que lhe subministra a ‘imaginacdo’”
(CASSIRER, 1953, p. 415-416 apud DOBRANSZKY, 1992, p. 36).

28 Na retorica classica ha uma distingdo entre inventio, que se refere a producio de um contetdo por meio do
discurso verossimil, e elocutio, que indica os processos de adorno utilizados para reforgar o impacto do conteudo
(DOBRANSZKY, 1992, p. 48). Note-se que “inventar” tem a ver com um contetido regrado pelo verossimil e ndo
com a produgdo de uma ficcdo ou de uma mentira. Além disso, a no¢do de “inven¢do”, supondo o material da
realidade, sobre o qual ela elabora, exclui a ideia de uma criagdo ex nihil — o que esta de acordo com Ricoeur:
“Precisamente, aquilo que me fez aderir ao conceito de imaginacao produtora em vez de criadora foi o facto de eu
atribuir a ideia de criacdo algo de infinitamente mais primordial, algo que teria relagdo com um sagrado fundador,
enquanto, a escala humana, pelo contrario, estamos sempre numa ordem institucional. E ai que encontro um
produzir que nao ¢ um criar” (DHIS, 2016, p. 41, grifos do autor).
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visuais, s30 uma visdo ou um “como se visse”; (b) sdo analogicas, tém referéncia em uma
realidade extramental; (c) nascem de impressdes, evocam experiéncias visuais ja tidas; (d) séo
construidas, ja que os elementos visuais nunca séo so recebidos, mas sempre elaborados pela
mente (JOLY, 1996, p. 19-20).

Como se vera mais a frente, essa compreensdo de imagens mentais serd muito
importante para a passagem da imagem visual para a imagem verbal ou verbo poético.

A essa altura, ¢ necessario considerar o que sejam “imagens”, pois elas sdo o contetido

da faculdade da imaginagéo.

1.2.1.2 Imagens e imaginacao

A palavra “imagem” tem uma longa trajetoria, que lhe conferiu significados diversos
e nem sempre em acordo um com o outro. Dai Joly designa-la como “proteiforme”, em
referéncia ao deus grego Proteu, que mudava de forma constantemente para fugir das perguntas
dos homens que lhe pediam a Revelagdo de profecias, e como “aparentemente babélica”, por
conta de sua multiplicidade de significados (JOLY, 1996, p. 28; 38).

Na tradicdo grega, ha duas palavras que conduziram a historia da nocdo de imagem:
éoika e phains (STEEVES, 2018, p. 28-29). Por éoika se entende “assemelhar a, inventar, ornar
de imagens, imaginar”; dai derivam palavras como eikon (imagem, icone), éidos (aspecto,
forma), idéin (ver) e idéa (aparéncia, ideia). Note-se que, em um sentido mais geral, “imagem”
¢ “ideia” sdo nogdes proximas dentre de um mesmo campo semantico. Ja por phéing se quer
dizer “fazer visivel, esclarecer, trazer a luz”; de onde advém as palavras phantasma (aparicao),
phantazomai (imaginar), phantadzo (representar) e phantastikds (que forma imagem, que
representa). Quando Aristoteles desenvolve sua teoria do conhecimento, é a essa segunda no¢ao
que ele recorre, como sera pontuado mais a frente.

Na historia da filosofia, a nocdo de imagem mais popularizada foi a de Platdo, por
conta de sua teoria das Ideias, que contrapde um mundo superior, real, ao mundo material, que
ndo passa de copia, de imagem das Ideias superiores. Dai a no¢do de imagem especular, isto &,
que reflete alguma realidade que lhe ¢ superior, anterior e definidora. “Imagem, portanto, no
espelho, e tudo o que emprega 0 mesmo processo de representacdo; ja percebemos que a
imagem seria um objeto segundo com relacdo a um outro que ela representaria de acordo com
certas leis particulares” (JOLY, 1996, p. 14). Essa defini¢do, contudo, impregna de negatividade
a imagem, pois ela aparece como coisa segunda, inferior e até iluséria. A consequéncia pratica

disso seria 0 abandono das imagens pela filosofia ou, na melhor hipotese, um trabalho filoséfico
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de purificacdo das imagens®. No entanto, vale sublinhar com Steeves que o proprio Platio
passou por diversas fases em sua teorizacdo e que, se no comeco havia uma influéncia forte do
monismo de Parménides a conduzi-lo a cogitar um mundo Unico e perfeito, em seus textos mais
tardios ja had um reconhecimento de certa realidade ao mundo sensivel e do papel da imaginacao
na mediacdo entre 0 mundo superior e o inferior (STEEVES, 2018, p. 29-31).

Aristoteles, por sua vez, aborda a imagem em um horizonte mais psicolégico,
integrando-a em uma teoria do conhecimento. Diferentemente de Platdo, a aparéncia ndo esta
t40 longe da realidade, mas é o canal condutor para esta (DOBRANSZKY, 1992, p. 30-31): a
realidade provoca sensagdes que, recebidas pelos sentidos do corpo, geram impressdes na mente
(os phantasmata); estas impressfes sdo uma espécie de decalque que deixa registrada a
realidade no sujeito cognoscente; esse decalque ou “fantasmas” sdo a matéria da abstragdo, o
contetdo que a mente introjeta da realidade para poder pensa-la; desse modo, a mente é
considerada em uma dupla fungéo de receber impressdes (imaginacgdo passiva) e de elaborar
essas impressoes, abstraindo-as e pensando-as (imaginacéo ativa).

A diferenca entre Platdo e Aristoteles se situa em nivel ontoldgico e epistemologico:
para o primeiro, a realidade é superior a imagem e esta &, em Ultima analise, ilusoria em relacéo
ao mundo das Ideias; para o segundo, as aparéncias da realidade s&o a condicdo do
conhecimento e, portanto, do acesso do humano a natureza das coisas. Para Platdo, fantasia é

ilusdo e, para Aristoteles, é aproximacao ao real®.

1.2.1.3 Semidtica e imaginagdo: das imagens ao verbo

Atualmente, a ciéncia que trata de modo mais geral das imagens é a semidtica.
Segundo Paul Ricoeur, ela compde com a semantica “as duas espécies de linguistica”, sendo

gue uma trabalha com os signos (formas sensiveis, como os fonemas) e a outra com as frases

29 Epiteto, no século II d.C. afirmou: “Ora, com que finalidade a razdio foi dada pela natureza? Para o uso correto
da fantasia. No que consiste isso? Um sistema (combinagdo) de certas fantasias. Assim, por sua natureza, ele (o
filosofo) tem também a faculdade de contemplar-se (...); € a principal e primeira tarefa de um filésofo examinar as
fantasias e distingui-las, ndo admitindo nenhuma sem exame” (apud DOBRANSZKY, 1992, p. 31)

30 A nogdo de “representaciio” estd subjacente tanto a Platdo como a Aristételes. Por isso, a imaginagiio em ambos
os filosofos esta associada, também, a nogdo de mimésis, entendida como “agdo de representar”, particularmente
de “representar por meio da arte”. H4 uma mimesis platénica e uma aristotélica (STEEVES, 2018, p. 35-36). Se
em Aristoteles o phantasmata é a condi¢do de pensar e de criar, dentro da verossimilhanga, em Platdo a mimeésis
phantastiké é a producdo de ilusdes mentais, caracterizadas por serem ndo proximas, mas diversas da realidade
original que as inspira. A imagina¢do que corresponderia mais a realidade, por semelhanga, seria a mimeésis
eikastike. Dai se poder definir dois tipos de imagens em Platdo: a “icastica”, semelhante a realidade ¢ a servigo da
dianoia, da razao discursiva, e a “fantastica”, divergente da realidade e a servigo da arte (DOBRANSZKY, 1992,
p. 27-28).
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(arranjos de sentido por meio de lexemas) (T1, p. 20)%L. Semi6tica advém do grego semeion,
“signo”, e sua proposta ¢ classificar, analisar e interpretar signos (todos, nao s6 os verbais:
imagens, sons, cheiros, etc.) naquilo que possuem de mensagem (JOLY, 1996, p. 28-30). Signos
sdo materialidades (sinais sensiveis) com funcdo vicéria (designam outra coisa, concreta ou
abstrata, ausente) (1996, p. 32-33)

Para a semidtica, ha trés tipos gerais de signos: os icones, os indices e os simbolos
(1996, p. 35-6; 40). Os “icones” sdo signos que mantém uma “relacdo de analogia com o seu
referente”, isto ¢, sdo “semelhantes” ao seu original motivador — por exemplo, uma foto, um
desenho, um aroma artificial. Os “indices” possuem uma “relagdo causal de contiguidade fisica”
com algo, isto é, indicam os “tragos” deixados por algo — por exemplo, a palidez de alguém
exausto, a fumaca emitida por uma fogueira, pegadas deixadas no barro. Ja o “simbolo” se
constitui por uma “relacdo de convencio” de significados sobre certos sinais® — por exemplo,
uma bandeira nacional, palavras que designam conceitos abstratos.

As imagens pertencem a uma subcategoria do icone, sendo que h4 trés tipos de “signos
iconicos” (1996, p. 36-7): (a) a imagem em sentido estrito, (b) o diagrama e (c) a metafora. (A)
A “imagem” € definida por uma “analogia qualitativa”, mantendo relagdes de semelhanga entre
as qualidades do referente e a do signo — por exemplo, uma pintura realista. (B) O “diagrama”
possui uma “analogia de relagdo interna” a um signo, ele representa as partes de um todo — por
exemplo, o projeto de um motor de um carro. (C) A “metafora” ¢ caracterizada por um
“paralelismo qualitativo”, em que uma realidade ¢ comparada a outra realidade por uma
proximidade de qualidades entre elas — por exemplo, ao se dizer “fulano ¢ a ponta da langa
nesse assunto”, quer-se dizer que alguém é o que ha de mais atual, mais préximo da novidade,
que ele abre caminhos.

Aqui, é possivel notar dois dados fundamentais para esta pesquisa sobre imaginacéo:
() a imaginacdo, que possui a imagem como seu contetdo, refere-se quer ao signo-imagem,
quer ao signo-metéafora; (b) em ambos 0s casos, 0 signo icénico comega por uma recepcao e

por uma elaboracdo mental dos dados sensiveis que Sdo expressos, em um segundo momento,

31 «“A esta abordagem unidimensional da linguagem [a do estruturalismo, que considera a forma da linguagem em
si mesma, e ndo com referéncia a vida, aos elementos extralinguisticos que lhe ddo sentido], para a qual os signos
sdo as unicas entidades basicas, quero opor uma abordagem bidimensional, para a qual a linguagem se funda em
duas entidades irredutiveis os signos e as frases. [...] Além disso as duas ciéncias [semiotica e semantica] ndo so6
sdo distintas, mas reflectem igualmente uma ordem hierdrquica. O objeto da semidtica — o signo — ¢ meramente
virtual. Apenas a frase ¢ actual enquanto genuino acontecimento de fala. [...] A semidtica, a ciéncia dos signos, é
formal na medida em que se funda na dissocia¢ao da lingua em partes constitutivas. A semantica, ciéncia da frase,
diz imediatamente respeito ao conceito de sentido [...], na medida em que a semantica se define fundamentalmente
mediante procedimentos integrativos de linguagem” (TI, p. 18-20).

32 Notar bem: nesse caso, a nogdo ¢ completamente diversa daquela de Ricoeur. Importa aqui a nogdes semidticas
de icone, signo iconico e metafora.



34

por meios sensiveis vicarios, tais como retratos e desenhos, ou como palavras faladas ou

escritas.

1.2.1.4 Conclusao

Como serd estudado no capitulo 2°, Ricoeur possui sua compreensao singular sobre
simbolos, metaforas e imaginacdo. No entanto, nessa primeira aproximacao geral ao tema, ja é
possivel entrever as relagdes mais gerais entre as imagens e as palavras. Pode-se organiza-las
na seguinte estrutura didatica:

A. A realidade chega ao ser humano por impressdes em sua sensibilidade e é

interiorizada na mente por abstracdo dos dados sensiveis em imagens mentais— é essa

a concepcao aristotélica, mais positiva em relacdo as imagens e a imaginacéao.

B. Essas imagens mentais podem ser expressas de muitos modos, que vao da

expressdo pictérica a expressdo verbal. Em todos os casos, tratam-se de signos

iconicos, de materializacdes das imagens mentais por meio de formas sensiveis
representativas (“fazem as vezes de”) e analogicas (“indicam semelhanca ou paralelo
com”).

C. Para asemidtica, os signos verbais metaforicos estdo inclusos na categoria dos

signos iconicos, o que faz da metafora uma modalidade de imagem, operada, portanto,

pela imaginacao.

D. Sempre havera um fundo imaginal nos signos metaféricos: ndo ha metafora sem

imagem e, como sera investigado, a metafora permite a inovacdo semantica — 0 que

quer dizer que a semantica avanca com o auxilio das imagens e da imaginac&o.

Apbs o delineamento de uma concepcao geral de imaginacdo e de imagem e da
transicdo da imagem strictu sensu para a imagem verbal, € possivel avancar e estudar o modo
como Ricoeur concebe a imaginacao e essa passagem da imagem a palavra, tendo Kant como

seu fundamento tedrico inspirador.

1.2.2 A imaginacdo em Ricoeur I: a matriz kantiana

Até agora, foi examinado como a imaginacdo e as imagens estdo presentes nas esferas
dareligido e na linguagem. Tragado esse panorama fundamental, faz-se necessario dar um salto
teorico, s6 possivel agora, apds uma compreensao mais geral sobre o tema da imaginacao.

Trata-se de demonstrar o proprium da imaginacdo ricoeuriana, a partir de sua fundamentagéo
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na teoria kantiana da imaginacao em duas de suas Criticas: a primeira, a Critica da Razdo Pura
(1781), e a terceira, a Critica da Faculdade de Julgar (1790).

Em verdade, Ricoeur constroi a sua nogdo sobre a imaginacgao tendo como pontos de
partida a fenomenologia da imagem de Husserl e a critica da imaginacdo de Kant
(SANFELICE, 2012, 89-90), bem como a poética religiosa dos simbolos de Bachelard
(DOSSE, 2017b, p. 71-72). No entanto, é a no¢do kantiana de imaginacdo produtora/criadora
gue marcara mais fortemente a imaginagéo poético-metaforica de Ricoeur. Por isso, prefere-se

investir maior atengdo sobre esse aspecto nesta secéo.

1.2.2.1 Impactos de Kant na concepcao geral de imaginacdo

Em Dialogo sobre a historia e o imaginario social, Ricoeur admite para Cornelius
Castoriadis que a filiagdo de suas ideias sobre imaginacdo e criatividade advém da matriz
kantiana (DHIS, 2016, p. 40)*®. Ele vé mesmo em Husserl uma vinculagdo profunda com Kant
ao afirmar que a fenomenologia foi fundada por este e desenvolvida por aquele (SANFELICE,
2012, p. 98). Da fenomenologia, Ricoeur retém as nogdes de imagem como “irreal ou quase
real” (2012, p. 92-93) e como “fantasia”, no sentido de uma intuicdo direta e originaria, tal
como a percepg¢éo, mas neutralizada pela reducgéo transcendental (2012, p. 97), afastando-as do
risco do vazio ontologico ou da mentira por meio da sua releitura a partir da imaginacdo
produtora de Kant (2012, p. 95). Inclusive, o proprio Ricoeur expressa seu débito para com a
terceira Critica em uma entrevista concedida a Jean-Marie Brohm e Magali Uhl, quando aponta
para uma ldgica diferente dos juizos da razdo pura naqueles que sdo 0s “juizos reflexivos”: se
os primeiros sdo “determinantes” os segundos sdo subversivos (GARCIA, 2019, p. 264).

Kant permitiu a modernidade, segundo a interpretacdo de Richard Kearney, uma

triplice recusa em relacdo a imaginacdo, com uma triplice inversdo revolucionaria: (a) a

3 Inclusive, é neste texto que se acena para a preferéncia kantiana e ricoeuriana para o uso da expressdo
“imaginacdo produtora” ao invés de “imagina¢do criadora”. “C.C.: Ele [Kant] s6 lhe chama <<criadora>> uma
vez, de passagem, na terceira Critica. E isso €, sem duvida, acidental, dado que Kant, nessa Critica da Faculdade
do Juizo, se inspirou da literatura do século XVIII, com varias referéncias aos autores ingleses. Mas, para mim, o
termo <<produgdo>> estd demasiado ligado a Marx e também a Heidegger. / P.R.: Eu decido ndo ter isso em
conta... Na realidade, volto para um momento pré-marxista da palavra, ao seu momento fichteano. Porque o
produzieren, ¢ Fichte. Precisamente, aquilo que me fez aderir ao conceito de imaginagdo produtora em vez de
criadora foi o facto de eu atribuir a ideia de criacdo algo de infinitamente mais primordial, algo que teria uma
relagdo com a ordem de um sagrado fundador, enquanto, a escala humana, pelo contrario, nds estamos sempre
numa ordem institucional. E ai que encontro um produzir que nio é um criar. Parece-me que a palavra produgao
deve ser emparelhada com a palavra reproducdo. Por oposi¢do a uma imaginagdo que mais nao faz que reproduzir,
fazer uma copia de algo que ja ai estd, a producdo ¢ essencialmente uma producdo de novas sinteses, de novas
configuragdes. Foi isso que me interessou, no plano da linguagem, com a metafora: produzimos significagdes
novas ao fazermos com que campos semanticos diferentes se cruzem. Agora que trabalho sobre a narrativa, vejo
na producdo de configura¢des narrativas, através da colocagdo em intriga [mise em intrigue], a produgdo de uma
historia. E assim que uso a palavra produzir” (DHIS, 2016, p. 40-41, grifos do autor).
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imaginacdo reprodutora (simples coOpia) cede & imaginacdo produtora (criativa); (b) a
imaginacao reificada (memoria de coisas impressas ha mente pelos sentidos) cede a imaginacéo
subjetiva (acéo criadora de uma pessoa sobre a realidade); (c) a imaginacdo mediadora (situada
entre o corpo e a alma dualizados) cede & imaginacdo unitaria (constituida de corpo e de
alma/mente) (STEEVES, 2018, p. 45).

A transformacdo operada por Kant possui suas raizes em mudancas realizadas,
anteriormente, por Descartes. As contribui¢cdes cartesianas podem ser resumidas, também, em
trés pontos: (a) ele inverteu os polos epistemoldgicos do objeto cognoscivel regulador para o
sujeito cognoscente regulador; (b) ele identificou a imaginacdo como uma atividade do
pensamento (cf. Meditacdo Segunda), contrariamente a concepcao antiga da imaginacao como
vinculada aos instintos; (c) ele pareou a imagina¢do com outras atividades cognitivas sem que,
necessariamente, aquela seja simples instrumento dessas (STEEVES, 2018, p. 46-47)%*. A partir
desses pressupostos, Kant pode realizar a sua “revolugdo copernicana” (CHAUI, 1999, p. 8) na
epistemologia, na logica e na ética. Ricoeur colhera esses frutos para a construcdo de sua

filosofia da imaginacéo.

1.2.2.2 A Primeira Critica de Kant: a imaginacao transcendental

O primeiro giro foi dado na Critica da Raz&o Pura, com a descri¢do do funcionamento
do entendimento. Este esta relacionado a intelec¢@o do mundo ou “apercepgdo empirica”, que
acontece em trés momentos sintéticos: (a) a sintese de apreensao ou “intuicao” € 0 momento
em que uma coisa do mundo objetivo é captada pela mente, ap6s passar pelos sentidos do corpo;
(b) a sintese de reproducdo ou “imaginacao [a posteriori]” se da quando a coisa do mundo é
transformada é um copia mental imagética, sem a qual nao seria possivel pensar o objeto — 0
objeto precisa se tornar imagem mental para ser pensavel, ele € objeto para um sujeito e nunca
objeto puro; (c) a sintese do reconhecimento ou “conceito” ¢ o ponto de chegada do
entendimento, que passa a conhecer um universal abstrato a partir do particular sensivel, intuido
e imaginado nos momentos anteriores (CHAUI, 1999, p. 10). No entanto, o proprio Kant
reconhece uma imaginacdo anterior a essa reprodutiva, a posteriori, que internaliza o objeto do
mundo na mente do sujeito. Haveria uma imaginacdo a priori, vinculada a uma “apercepgio
pura ou transcendental”, que da as condic¢des de possibilidade de toda a percepgdo e de todo o
entendimento. Nesse caso, a imaginagdo pura € responsavel por reunir “dois heterogéneos”, o

sensivel dos fenbmenos e o abstrato dos conceitos; ndo se trata de uma imagem (pois esta é

34 No mesmo lugar, Steeves faz um importante aceno sobre a filosofia cartesiana da imaginagao: os discipulos de
Descartes ndo valorizaram a faculdade imaginativa na mesma proporgo de seu mestre.
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empirica, ndo pura), mas de um “esquema’ descrito, analogicamente, como um “monograma”
do entendimento, guiado pela categoria do tempo e guiador da percep¢do das coisas e de sua
abstragdo subsequente; dai a teoria do “esquematismo” a priori, que funda os objetos como
objetos de conhecimento (1999, p. 10-11). O esquema da imaginagdo pura atua como uma
armacdo quase sensivel (monograma), uma estrutura a priori fundada sobre a categoria do
tempo, para a sustentacdo e para a construcdo de conceitos abstratos (AZEVEDO E CASTRO,
2002, p. 80-81)*.

1.2.2.3 A condi¢do mediadora da imaginacdo: de Kant a Ricoeur

A trajetoria da imaginacdo da antiguidade a modernidade permitiu Steeves (2018, p.
48) identificar nela trés status possiveis, balancando entre si: (a) a imaginacdo como
“mediocridade”, como quando ela suprime ou substitui a realidade ou a diminui; (b) a
imagina¢do como “meio” reificado, como no caso em que ela é condicdo de sintese entre o
sensivel objetivo e as operacdes da mente (internalizagdo); (¢) a imagina¢do como “mediadora”
subjetiva, como quando a pessoa humana ndo consegue 0 acesso a uma realidade pela
conceituagdo, mas tdo somente por uma via indireta, imaginativa (como nas religioes).

Ricoeur trabalha nivel do terceiro status, na imaginacdo mediadora, e isso ndo sé por
conta de sua opgao epistemoldgica kantiana, mas, anteriormente, por conta de sua compreensao
antropologica: “para Ricoeur, e estd ¢ uma das inovagdes conceptuais que dao luz a toda a sua
antropologia do finito e do infinito, 0 homem é <<intermediario porque ele & misto>>, e ele é
misto porque opera mediagdes” (AZEVEDO E CASTRO, 2002, p. 78)%. A ideia pode ser
explanada da seguinte forma: o ser humano ¢ uma “regido ontolégica” situada entre a finitude
(corpo, histéria) e a infinitude (ser capaz, criatividade, imaginacdo); no entanto, essa dupla
natureza existe em desnivel, que é o que Ricoeur designa como “ontologia da despropor¢ao”; a
vantagem dessa compreensdo € inserir o infinito na constituicdo antropoldgica, retirando o
humano da tendéncia contemporanea de compreendé-lo como apenas finitude (com certo grau
de fatalismo); nesse quadro antropoldgico, 0 humano aparece como um ser capaz de produzir
mediacOes, justamente por existir na mediacdo; essas mediacdes jogam com os elementos

externos objetivos, capturados pela sensibilidade, e com as habilidades internas subjetivas, onde

3 “Pensa-se, assim, na imaginacdo ‘produtora’ que Kant distingue da imaginagio ‘reprodutora’ por identifica-la
ao esquema, que ¢ um método para construir imagens” (MV, p. 290).

3% Como rodapé a essa afirmacio, Azevedo e Castro faz duas anotagdes importantes: (a) “Nessa passagem [do ser
intermediario] Ricoeur é muito kantiano. Para Kant também o homem é um misto de fenémeno-niimeno, em
virtude do papel desempenhado pela imaginagdo”; (b) “O termo mediagdes [ ‘opera mediagdes’] aqui é, segundo o
nosso ponto de vista, entendido no sentido hegeliano” (Ib., n. 235-236, respectivamente).
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o infinito é mais presente e possivel do que na objetividade do mundo; por isso, € justamente
na sua interioridade (entendimento, imaginacdo) que o humano pode operar mediaces,
inicialmente tedricas, hipotéticas, mas com potencial de se tornarem realidade (p. ex., utopias
ético-politicas e heuristica filosofico-existencial) (AZEVEDO E CASTRO, 2002, p. 77-80).
Como se pdde notar, a imaginacdo ndo é apenas uma faculdade acessoria, criadora de
aderecos ou ilusdes, mas ela, na verdade: (a) é condicdo de percepcdo e de conceituacdo
(transcendental a priori); (b) é reguladora entre a realidade objetiva e o pensamento subjetivo
(empirica a posteriori); (c) € uma das marcas da antropologia humana, capaz de mediar mundos

finitos e infinitos e de abrir a porta de novos mundos possiveis (tedricos e praticos).

1.2.2.4 A Terceira Critica de Kant: a imagina¢do produtora

E na terceira Critica, contudo, que Kant avanca sua propria teoria, apresentando a
questdo do “juizo de gosto”, o qual funciona de um modo diverso dos “juizos empiricos”,
advindos da faculdade do entendimento, e dos “juizos determinantes”, que se referem as
estruturas a priori.

O juizo de gosto € uma forma de “juizo reflexivo”. Este consiste em um dado particular
que busca um universal para subsumir-se; ¢ o contrario do “juizo determinante” que, por sua
vez, é um universal a procura de um particular para subsumir (JORGE FILHO, 2008, p. 223-
224)%. 0 juizo de gosto é considerado um “juizo reflexivo estético”. O que o torna diverso do
juizo empirico, por sua vez, € que ele ndo mantém vinculos diretos com a objetividade, com a
I6gica e com a intencionalidade, mas é subjetivo, ndo légico e esta fundado na complacéncia
(experiéncias de prazer e dor) (2008, p. 224; 226). Sua natureza, portanto, é muito particular,
conservando tracos de universalidade e de subjetividade, ao mesmo tempo. O juizo de gosto é
um “universal muito particular” ou “universal subjetivo”: (a) ¢ uma intuicdo empirica, porque
parte de uma experiéncia estética sobre um objeto no mundo; (b) no entanto, ele se realiza sem
um conceito puro (porque ndo é um processo de conhecimento, mas de complacéncia) e sem
um conceito empirico (porque desvincula a forma estética de sua matéria sensivel, retendo
apenas a forma); (c) nesse sentido, na condicdo de forma sem matéria, ele ganha um status

semelhante ao de um conceito; (d) essa forma, além disso, ndo € igual a um esquema

37 Subsuncio ¢ o dinamismo pelo qual uma aparéncia (sensivel) passa a manter uma relagdo de homogeneidade
com uma categoria (conceitual). Em principio, essas duas realidades sdao heterogéneas, mas pelo funcionamento
do esquematismo — que abstrai o sensivel e prepara o conceito, mas ainda nao ¢ conceito € ja ndo ¢ mais s6 uma
impressdo na sensibilidade — elas ganham um status de semelhanga, fundindo-se em um intermediario entre o
mundo objetivo e conhecimento humano. A subsungdo, portanto, designa primordialmente o funcionamento do
esquema transcendental e, por isso, diz respeito a imaginagdo a priori € a sua producdo do “monograma” que
permite toda percepgdo, todo entendimento e toda producdo mental (CAYGILL, 2000, p. 229).
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transcendental, porque ndo € a priori, e nem igual a uma imagem-reproducdo, porque ndo tém
matéria (2008, p. 224-225). Um juizo de gosto, portanto, € uma forma sem matéria, andloga ao
conceito do ponto de vista de sua estrutura e que, por isso, mantém uma analogia de funcéao
com ele: assim como um conceito se refere ao conhecimento e pode compartilhar o
conhecimento, pela sua universalidade objetiva, 0 juizo de gosto permite um tipo de
conhecimento diverso do objetivo, mas que pode ser compartilhado por conta de sua
formalidade, que lhe da universalidade e, por isso, comunicabilidade.

Se, porém, ndo ha conceito a priori nem a posteriori no juizo de gosto, a partir de que
condigBes ele pode se realizar? O que lhe permite existir e se desenvolver? E justamente a
imaginacdo, ndo mais a priori (transcendental) ou a posteriori (reprodutora), mas produtora ou
criadora: uma imaginacdo ndo determinada pelo conceito, mas que leva além do conceito, por
forga de um “espirito estético” (ndo metafisico ou cientifico) agindo sobre um esquema (forma
pura sem conceito). Ricoeur assume esse pensamento para a construcdo de sua teoria da

metéfora, da imaginacdo e da inovacdo semantica:

A ideia que interessa a Ricoeur é a de um jogo gratuito em que imaginagdo e intelecto
fecundam-se mutuamente, a ideia de um esquematismo sem conceito onde a
imaginacdo produz uma ordem (formas através de regras). A descri¢do do jogo em
Kant, embora refira (ainda e sempre) ao problema das entidades heterogéneas que
necessitam de um terceiro termo mediador, coloca a imaginagdo num incessante
processo de criatividade que nunca se esteriliza. Liberdade da imaginacdo em
conformidade a regras constitui o enigma da criagdo. A criatividade pode ser
entendida como o espirito em sentido estético. Este espirito é o principio vivificante
no animo que caracteriza o génio. E assim entendida, a criatividade esta presente
mais no esquema, produto da imaginagdo, que no conceito. Esta finalizagdo da
inversdo esbocada na primeira critica permite que a funcdo da imaginacdo seja
figurar as ideias da razdo (que precisam ser objetivadas), e apresenta-las na forma de
serem “‘mais que o conceito”. Ricoeur interpreta assim a afirmagao kantiana de que
as producgdes da imaginagdo levam a pensar além do que o conceito colhe, e a isso
poderiamos acrescentar justo por esse “ultrapassar” o conceito que se abre a
possibilidade da criagdo (SANFELICE, 2012, p. 94).

Se o entendimento ¢ a “faculdade de sintese de conceitos”, a imaginagao ¢ a “faculdade
de producdo de esquemas” estimulantes para os juizos reflexivos, provocando os conceitos a
pesarem para além de seus limites objetivos (JORGE FILHO, 2008, p. 222, n. 1; 224-225). E 0
que mobiliza essa imaginacdo criadora do “espirito estético” € o “sentimento de vida”, que

corresponde, em Kant, ao “sentimento de prazer” (GARCIA, 2019, p. 271, n. 17; 19).

1.2.2.5 Concluséo

O juizo reflexivo de gosto e, com ele, a imaginacao produtora que agita 0s conceitos,

derivam mais do que de um processo simplesmente mental: eles sdo fruto do espirito humano
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que experimenta o prazer e a dor de viver em um corpo que padece o seu mundo. As “vivéncias”
(GARCIA, 2019, p. 226) sdo fonte de um tipo de pensamento que extrapola o conceitualismo
intelectual e contribui para que os conceitos ganhem uma vitalidade renovada.

E esse esquematismo da terceira Critica que dard a estrutura da metéafora viva,
desenvolvida por Ricoeur (SANFELICE, 2012, p. 93).

1.2.3 Teologia e imaginacdo Il: da analogia a metafora

Na secdo Teologia e imaginacdo I, foi constatado que a linguagem teoldgica é
estruturada por um duplo modo de funcionar: de um lado, ela € analdgica, usando de imagens-
esquemas para construir uma meditacdo conceitual e, de outro lado, ela € uma negacéo pela via
da eminéncia, levando a linguagem comum & extravagancia das expressdes-limite. A propria
Biblia ¢ considerada por Ricoeur um “poema extravagante”. Além disso, foi descoberto que o
modelo alegérico ndo constitui 0 melhor modo de operar a interpretacdo dos mitos e das
narrativas religiosas, por conta dos limites que a alegoria extrapola ou impde aos textos.
Restava, entdo, a analogia como procedimento quer de construcdo de ideias, quer de sua
hermenéutica. Partindo desse ponto, cabe verificar o salto possivel (e necessario, em Ricoeur)

da analogia para a metéafora.

1.2.3.1 A analogia em teologia

Clodovis Boff recorda que, na visao classica da teoria da linguagem, ha trés espécies
de linguagem, “a univoca, a equivoca ¢ a analdgica” (BOFF, 2015, p. 300-318), e que elas
podem ajudar a compreender melhor a questio da linguagem teoldgica®. A univoca se refere a
uma adequacéo suficiente entre a realidade e as palavras que a dizem; por ser muito justa, ela
ndo serve para dizer Deus, que, mais do que a realidade do mundo, extrapola toda expressao
humana; seus riscos sdo o antropomorfismo (dizer Deus a medida do humano), o superlativismo
(dizer Deus apenas exagerando a medida humana, por hipérbole) e a fetichizacdo (supor que a
palavra que diz Deus € Deus mesmo, estimulando uma imaginacao fantastica). A linguagem
equivoca se refere a aplicagdo inconveniente de termos de um universo a um outro que néo lhe

corresponde; sua caracteristica seria 0 uso arbitrario de certos nomes para dizer algo a que

38 Clodovis Boff afirma que “para abordar a questio da linguagem teoldgica preferimos a tradicdo classica, que
nos parece mais rica ¢ fecunda que as atuais teorias da linguagem” e que “para o uso teoldgico das atuais pesquisas
no campo da linguistica [...] houve muita produgdo mas, a nosso ver, com frutos escassos” (BOFF, 2015, p. 300;
n. 13). Esta pesquisa, no entanto, trabalha no sentido inverso de reconhecer uma “plenitude de linguagem” no
modelo simbdlico-metaforico-hermenéutico de Ricoeur, que ¢ um contemporaneo.



41

faltam palavras®®; seu risco maior é o agnosticismo que se recusa falar de Deus por crer ndo
haver palavras adequadas, mas apenas equivocas, para tanto, restando melhor nada dizer, para
evitar de se ser equivoco. Por fim, a linguagem analdgica considera as realidades com termos
que Ihe sejam aproximativos, partindo da premissa de que ndo haverd uma adequacao suficiente
para dizer certas realidades, como Deus; € essa espécie de linguagem que fez a histéria de toda
a teologia.

Em teologia, propriamente, o conceito de analogia pode ser entendido em trés sentidos
diferentes. A analogia fidei designa o nexo entre as verdades biblicas da fé, que se
correspondem, remetem-se, complementam-se. A analogia entis define o uso de coisas do
mundo como indicadores de coisas superiores como, por exemplo, a natureza simbolizando as
realidades do céu. A analogia nominum é a aproximacao de termos qualitativamente diferentes
para poder enxergar a realidade mais a fundo, captando a unidade na diferenca e a diferenca na
unidade (BOFF, 2015, p. 309-310)*.

No entanto, a alegoria e a analogia ndo sdo as Unicas que aparecem entre as
modalidades mais recorrentes de linguagem teologica. Na verdade, elas aparecem, as vezes com
confusdo, as vezes com distingo, ao lado da metafora*'. Umberto Eco considera esses trés
casos como espécies de linguagem e as designa como “linguagem figural”, recordando que, no
caso da metéafora, hd uma historia muito particular de sua presenca na teologia. De todo modo,
todas elas tém em comum o fato de apontarem para “fendmenos de segundo sentido” por meio

de procedimentos especificos de linguagem.

Por ora podemos falar genericamente de linguagem figural para todos aqueles casos
que aliud dicitur, aliud demonstratur, ou seja, em que de algum modo hé translatio
de um termo ou de uma sequéncia de termos (ou, melhor ainda, do contetido que eles

3% Umberto Eco (2013) assinala para essa substituicdo lexical como um caso de translatio aequivoca (p. 129), que
acontece para reparar uma penuria nominum (p. 122), isto ¢, a falta de um termo adequado, importando-se uma
expressdo de outra area para dizer algo.

40 Boff diz que “chegamos ao sentido gnosioldgico. Trata-se ai da estrutura meta-forica da linguagem teologica
[...] traz a virtude de unir o qualitativamente diferente [...]” (BOFF, 2015, p. 310, grifo do autor). Se se retivesse
apenas essas expressoes, poder-se-ia afirmar que o te6logo estaria em sintonia com Ricoeur. No entanto, ao afirmar
que a analogia nominum “[...] esta baseada na prdpria estrutura simbolica da realidade. [...]” (2015, p. 310), ela ¢
mantida como uma variagdo da analogia tradicional, relacionada ou a “pansemiose metafisica” (tudo fala
diretamente de Deus, pois esta ligado a Ele como efeitos a Causa Primeira) ou ao “simbolismo universal” (o mundo
¢ todo simbolo a ser interpretado alegoricamente) de que tratou Eco (2013, p. 137; 132). Falta-lhe, ainda, o valor
cognitivo-gerador da metafora de Ricoeur e o alegorismo permanece latente.

41 Ao recusar a linguagem univoca e a equivoca, restam as modalidades aproximativas, dentre as quais se inclui a
metafora: “Nos vemos entonces forzados al silencio, u obligados a decir cosas aproximadas, o bien llevados a
adoptar um linguaje poético y usar imagenes y metaforas” (SESBOUE, 2000, p. 72). Os modernos tratados sobre
linguagem teoldgica reservam esse espago para a metafora, como no caso de Sesboiie e de Clodovis Boff, mas
ainda a consideram apenas como sindnima de analogia ou como linguagem imagética, util para ilustrar abstra¢des
(uso didatico), mas ndo ainda como um procedimento heuristico, que ¢ a via da metaforologia ricoeuriana. Ainda
impera a analogia como conceito-chave nas teorias teoldgicas da linguagem.
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expressam) a um outro que lhe constitui em alguma medida o segundo sentido (ECO,
2013, p. 131, grifo do autor).

A alegoria revela, por si, uma conexdo com procedimentos imaginativos (ver uma
realidade no lugar de outra, imaginar sentidos). A analogia também estd vinculada a
imaginacdo, na medida em que é capaz de manipular fenémenos e ideias, combinando-as por
meio de uma “regra de trés” em que se busca o quarto termo a partir da afirmagéo de dois termos
iniciais, mutuamente correspondentes, e da insercdo de um terceiro, do qual se busca o
respectivo correspondente (DOBRANSZKY, 1992, p. 155)*2. Haveria, da mesma forma, uma

relacdo entre metéfora e imaginacdo? Qual seria 0 seu impacto para a teologia?

1.2.3.2 Deslocamento metodoldgico: do trabalho anal6gico ao trabalho metaférico

Durante a Idade Média, a metéafora teve uma existéncia conflitiva entre teoria e prética.
Na pratica, foi um periodo fecundo em produzir metéaforas, sobretudo na literatura profana. Na
teoria, a no¢do de metafora foi bastante contida, sobretudo em teologia, por conta da vigéncia
de uma ontologia estatica, de um apreco maior pelo rigor légico do que pela inventividade e até
pelo acesso tardio e deficiente a traducdes de obras como a Poética e a Retorica de Aristoteles
(ECO, 2013, p. 120; 166-167). Primava-se por metéaforas simples: com relacdes diretas e claras
com os termos de comparagdo, sem muita elasticidade na expressao e na interpretagdo (2013,
p. 129). Vingava um “senso metaférico comum” (2013, p. 123), que proscrevia
extravagancias®. Em teologia, os exercicios da alegoria estavam mais em alta do que os da
metafora (2013, p. 152). A imaginac&o era permitida, mas regulada pelas semelhancas 6bvias
e pelas proprias imagens biblicas.

Joseph Campbell, em sua interpretacéo da funcao da linguagem metaférica na religido,
entende a ideia de metafora como um espago de “conotacao” da linguagem, por contraste a
“denotagdo” dos fatos. A denotagdo se refere a um sentido historico, circunstanciado,
unidimensional, factual, ligado a um “outro” exterior ao eu; a conotagdo aponta para um sentido

espiritual, além do tempo e do espaco, pluridemensional, metaforico, vinculado a um “eu

42 «[ ] relagdes, pressentimento, extravagdncias, analogia, hipétese compde um complexo que se reporta a
imaginacio” (DOBRANSZKY, 1992, p. 157, grifos do autor). Trata-se, para o autor, das diversas expressdes
cognitivas de uma “concepgdo combinatdria da imaginagdo” (1992, p. 157).

43 “Isso significaria que os poetas medievais ndo sabiam inventar metaforas inéditas? Naturalmente, toda a historia
da poesia medieval esta ai para dizer o contrario [...]. Ndo s, mas grande parte da poesia e da prosa medievais
cedeu frequentemente ao fascinio da expressdo enigmatica. [...] No entanto, parece que os mesmos autores que
apreciam enigmas e construgdes obscuras ao compor ou citar outros textos com admirag@o se tornam bem mais
prudentes no momento em que passam a teoria” (ECO, 2013, p. 125).
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interior” (CAMPBELL, 2002, p. 18-19)*. Para ele, entdo, as metaforas ndo sdo definidoras
(cognitivas), mas extaticas, arremessando para além de toda a definicdo (2002, p. 40-41): “a
continua confusdo sobre a natureza e a funcdo da metafora € um dos principais obstaculos —
amilde colocados em nosso caminho por religiGes organizadas, que focalizam miopemente em
tempos e lugares concretos — a nossa capacidade de experimentar o mistério” (2002, p. 38-9).
Nesse caso, a imaginacdo é convidada a algar voos altos, em uma mistica do self catapultada
pelas palavras-instrumento das metaforas.

Clodovis Boff também reconhece uma forca extatica na linguagem analdgica, na
medida “que esta tenda ao Mistério como por um ‘éxtase conceitual’” (BOFF, 2015, p. 316),
mas nao lhe nega sua natureza de modalidade de linguagem definidora — conotativa, sim, mas
ndo transhistérica como deseja Campbell. A imaginacdo entraria em cena, mais intensamente,
em arroubos misticos oportunizados pela analogia — que deveria, na verdade, ir se afastando da
imaginacao em direcdo a uma “iconoclastia” salutar e a um “agnosticismo legitimo” (2015, p.
306; 308), salvando a fé da idolatria e da pretensdo de saber tudo sobre Deus.

Umberto Eco reconhecera na forma mentis e no modus operandi da linguagem dos
poetas uma saida para a aporia da analogia dos tedlogos, que chega na modernidade sem forcas
cognitivas e sem pertinéncia, tanto quanto o argumento das vias racionais para se chegar a Deus
(ECO, 2013, p. 159-65). Ele organiza sua analise critica em quatro passos. (A) A chamada
“analogia de atribui¢do”, que parte da relacdo de dois termos segundo um uso estereotipado da
linguagem, parte ou de uma propriedade das coisas para atingir as propriedades de Deus,
superlativizando aquela, ou do conhecimento revelado de Deus para percebé-lo similar a certas
coisas; em ambos os casos, acaba-se supondo um tipo de transcendental conhecido e, portanto,
a analogia nao agrega nada em conhecimento, mas s6 aproxima um mais conhecido (mundo)
de um menos conhecido (Deus). (B) Ja no caso da “analogia de proporcionalidade”, que
compara dois termos conhecidos com dois desconhecidos (relacdo de quatro termos), algum
conhecimento novo € atingido, mas por uma aproximacao que (pretensamente) sugere uma
“palida semelhanca” das realidades misteriosas com as realidades terrenas; também aqui, parte-
se de uma proporc¢édo conhecida (dois termos de base) para induzir uma proporcao semelhante
em uma esfera desconhecida; o fato de se partir de um conhecido para um suposto semelhante
também diminui a sua capacidade de descoberta, por se manter em zona segura. (C) No caso
das vias racionais para demonstrar Deus, parte-se da experiéncia e, mais uma vez por

superlativizacao, induz-se uma Causa extramundana para as causas do mundo; no entanto, ainda

#4 Trata-se, nesse trecho, de uma sistematizagdo feita por Eugene Kennedy, na introdug@o ao livro de Campbell,
mas que encontra respaldo em todo o texto do mitélogo (cf. 2002, p. 37-9; 56; 73).
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que se possa supor que Deus deva existir, a partir desse raciocinio, nada se pode inferir sobre

suas propriedades. (D) E, entdo, que Eco apresenta uma proposicéo revolucionaria:

Na realidade, qualquer discussdo sobre a analogia ndo faz sendo nos repetir que
podemos predicar de Deus a Bondade, a Verdade, a plenitude do Ser, a Unidade, a
Beleza, mas nada além disso. Ela s6 pode nascer numa cultura que assuma de
antemao que Deus seja Verdade, Unidade, Bondade e Beleza.

Justamente por esse drama, que a levara ao colapso, a analogia entis* tem menor
valor cognitivo do que uma boa metafora. (2013, p. 165)

Analisando Dante Alighieri, Eco aponta que, para o grande autor, “o poeta continua a
seu modo a Sagrada Escritura, assim como no passado a corroborara ou até a antecipara” (2013,
p. 146). A metaforica, entendida como procedimento da poética, alcanca um lugar heuristico e,
por assim dizer, escrituristico. Criar imagens verbais ndo € so um recurso de ornamento, para a
linguagem em geral, ou de didatica escolastica ou homilética, para o discurso teoldgico: ela é
uma extensao do texto biblico pela sua leitura criativa e uma invencéo de novos sentidos a partir
de novos modos de exprimir realidades que estdo sendo investigadas pelo poeta. O tedlogo,
portanto, precisa aprender com o poeta, se quer escapar do alegorismo que instrumentaliza o

texto.

1.2.3.3 Concluséo

O tedlogo-poeta sera metaforico na expressao e na hermenéutica, respeitando o texto
em sua materialidade expressiva e avancando seus sentidos por uma busca linguistico-
ontoldgica repleta de imaginacao criativa“®®.

Justamente nesse horizonte, a metaforologia de Ricoeur podera contribuir para um giro
metafdrico na teologia: € pela metafora que a imaginacdo podera entrar fecunda na teologia
como forca heuristica e de inovagdo semantica.

E sobre a metafora e sobre a sua hermenéutica que se deterdo os estudos do proximo

capitulo.

45 Na analise de Eco, o conceito de analogia entis é muito mais extenso do que em Boff, comportando, também, a
ideia da analogia nominum, sem grandes distin¢des. Para Eco, o que ha é uma analogia entis, sob as formas de
atribui¢@o ou proporcionalidade, que pode ocorrer in re ou in verbis, isto é, a partir das coisas ou a partir da
expressao sagrada das coisas (Escritura), buscando uma translatio in divinis, uma forma de predicar Deus a partir
do universo ou dos recursos da linguagem humana (ECO, 2013, p. 128; 154-155).

4 “Denominamos metafora todo ‘deslocamento (shift) do sentido literal ao sentido figurativo’. Caso se queira
preservar o alcance real dessa definigdo, ¢ necessario primeiramente ndo restringir a nogdo de mudanca de sentido
aos nomes, nem mesmo as palavras, mas estendé-la a todo signo [...]” (MV, p. 289).



CAPITULO 1I
A imaginacao como método em Paul Ricoeur: simbdlica, metaférica e poética

A imaginacio na obra de Ricoeur possui uma extensio consideravel*’. Para os
propositos desta pesquisa, no entanto, o foco recai sobre a proposta ricoeuriana do uso
consciente da imaginagdo como método, desde a fenomenologia dos simbolos até a poética das
metéaforas, abrindo caminhos para uma poética em teologia. Ha, neste capitulo, um avanco na
consideracao sobre a presenca da imaginacdo na linguagem e no pensamento: ela ndo diz mais
respeito apenas ao pano de fundo imagético presente no fenémeno religioso, mas passa a ser
um método, um procedimento epistemoldgico que guia seja a leitura e a interpretacdo dos
simbolos e dos textos, seja a producdo de novas ideias (inovacdo semantica) e a descoberta de
aspectos menos perceptiveis da realidade (heuristica).

Neste capitulo, analisar-se-a o trajeto da imaginacdo ricoeuriana que vai desde o seu
uso na fenomenologia dos simbolos até a sua fungdo na construcdo das metaforas (2.1). Isso
posto, sera possivel avancgar para outro deslocamento, qual seja 0 de uma poética da linguagem

para uma pratica teoldgica de viés poiético (2.2).

2.1 A simbdlica e a metaférica como trabalhos da imaginacéo em Ricoeur

Os estudos de Ricoeur a respeito da linguagem comegaram pelo mundo do simbdlico.
Quando empreendia sua investigagdo sobre a vontade humana, na continuidade de seu
doutoramento, ele percebeu a necessidade de investigar a presenca do mal no agir humano. Para
isso, ultrapassando uma eidética da vontade, desviou-se para a fenomenologia da religiao,
buscando no estudo da confissdo do mal uma resposta para o problema. Parecia-lhe, aquela

altura, que a linguagem religiosa tinha um potencial revelador do mal que a linguagem cientifica

47 Azevedo e Castro é uma referéncia nos estudos sobre a imaginagdo em Ricoeur. Em sua tese doutoral (2000),
ela discerne na obra do fildésofo diversos tipos de imaginag¢do ou, em outros termos, diversos funcionamentos da
imaginagdo. S3o0 elas: (a) imaginacdo volitiva; (b) imagina¢do social; (c) imaginag¢do transcendental; (d)
imaginacdo linguistica; (e) imaginacdo hermenéutica; (f) imaginag@o criadora (p. 291-302). A teoria da metafora
se inscreve, centralmente, na imaginagdo linguistica e na imaginacdo hermenéutica. Contudo, como a obra de
Ricoeur ¢ um todo orgénico, os funcionamentos da imaginagao estdo interligados ¢ atuam em fungdo um do outro.
Nao existe um tipo de imaginagdo que nao se radique ou ndo implique nos outros, dado ser sempre uma mesma
faculdade de imaginagdo em jogo nas diversas frentes da existéncia humana.
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nédo oferecia. Desde entdo, Ricoeur ingressou definitivamente na questao da linguagem
e da hermenéutica.

Apbs o aprofundamento nos simbolos em A simbolica do mal (1960), outros dois
momentos marcaram a pesquisa sobre o potencial da linguagem: A metafora viva (1975) e
Tempo e Narrativa (em trés volumes: 1983, 1984 e 1991). Este capitulo ater-se-a ao movimento
ocorrido entre A simbdlica do mal e A metafora viva, seguindo o desenvolvimento da
imaginacdo na fenomenologia dos simbolos (2.1.1), passando por algumas articulacdes
linguisticas entre simbolo e metafora (2.1.2), que desdguam em uma imaginacdo metaférica
(2.1.3). Teoria da Interpretacdo (1976) traz valiosas elucidagcGes sobre esse percurso e, por isso,

também aparecerd como uma fonte primaria desse momento investigativo.

2.1.1 Aimaginacdo em Ricoeur Il: simbolo e imaginagdo

Ricoeur, que incursionou no mundo simboélico por conta da questdo da vontade, é
redirecionado pelas suas leituras a aprofundar a realidade mesma do simbolo. J& foi afirmado
que o simbolo advém de uma percepcao do cosmos, por uma analogia espontanea. No entanto,
é preciso entender melhor a estrutura do simbolo, que garante que ele funcione desse modo

analogico.

2.1.1.1 Nogéo de simbolo em Ricoeur

O que ¢ o simbolo para Ricoeur? Ele é um acontecimento contemporaneo de realidade
e de linguagem: ¢ uma “manifestacao” e um “dizer” (SM, p. 27). Seu surgimento se da pela
verbalizacdo de uma certa percepcao da realidade enquanto sobredeterminada como, por
exemplo, no caso da agua que € regeneragdo, do fogo que ¢ poder, do beijo que ¢ adoragao.
Uma determinada coisa € ela e ¢ mais do que ela, na medida em que doa algo que lhe ultrapassa,
que lhe extrapola a materialidade. No entanto, esse “algo mais” s6 se manifesta e se doa a
existéncia por meio dessa materialidade que funciona como mediadora. Sua dic¢do, no entanto,
exige do ser humano um uso extrapolado da linguagem, correspondente a excedéncia da
manifestagdo. Dai que o simbolo, enquanto captado e enquanto verbalizado, supde sempre uma
“dupla intencionalidade” (SM, p. 30-35): usa-se um signo material (a agua, por exemplo) para
indicar um signo convencional (a reden¢@o pelo batismo).

Esse duplo sentido ndo € uma invengao, no sentido de um artificio de autoengano, mas

a captagao de “algo mais” da realidade pela linguagem. Em outros termos, os simbolos
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“manifestam as multiplas relacdes do ser humano consigo proprio, com o0s outros € com o
mundo” (TAVARES, 2018, p. 439). Eles se referem, sobremaneira, a um modo emocional de
habitar o mundo, que possui uma “referencialidade poética”, ndo cientifica ou meramente
descritiva, mas experiencial e pré-critica, em uma condi¢do de linguagem originaria (FT II, p.
186-188). Para Ricoeur, as emog¢des ndo sdo apenas eventos subjetivos, mas uma das
modalidades de pertenca a realidade, sendo que a relagdo do humano com o Sagrado se realiza
justamente por esse modo. Por isso o simbolo se apresenta como um locus forte de existéncia
e, por consequéncia, de pensamento: ele estd vinculado a formas originarias de estar e de ser,
bem como de dizer a vida*®. A imaginagio simboélica, por sua vez, enraiza-se exatamente na
dimensdo emocional do humano e em seu modo correspondente de habitar o mundo: “o simbolo
¢ o filho querido da imaginac¢do” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 123)* e a imaginagao, por
sua vez, ¢ a filha da “génese muitua da razdo e do sentimento”. O que faz o simbolo, em suma,
¢ um trabalho conjunto de emocao e imaginagao.

Dadas as suas caracteristicas, podemos afirmar que, no signo ou sinal, a imaginacao

ndo torna presente qualquer intencionalidade, pois a captagdo do seu sentido ¢
imediata. [...]

[...] Se, no sinal linguistico, a correspondéncia se da entre o significado e o
significante, no simbolo, junta-se-lhe e sobrepde-se-lhe a relacdo do sentido ao
sentido. Isto ¢, a dualidade simbolica pressupde sinais que possuem ja um sentido
primario, literal, manifesto, e que por esse sentido, revelam um outro so atingivel a
partir do primeiro, mas que passa pela interpretagdo integradora do mundo vivido do
intérprete e apela a sua imaginagao, para colmatar o vazio que se da entre a presenca
significativa do signo linguistico e a re-presentagdo figurativa que acompanha a
interpretacdo simbolica. Assim, a passagem do sentido primario ao sentido
secundario implica necessariamente a presenca actuante da imaginagdo, neste caso,
na sua dimensao criadora. (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 116)

48 “Em wltima instancia, todo simbolo é uma hierofania, uma manifestacio do vinculo entre o homem e o
sagrado. Quando tratamos o simbolo como um simples revelador da consciéncia de si, amputamo-lo da sua fungéo
ontolégica; fingimos crer que o ‘conhece-te’ ¢ puramente reflexivo, ao passo que ele é, antes de mais, um apelo
através do qual todos sdo convidados a posicionarem-se melhor no ser, a <<ser sensatos>>, para usar a
expressao grega. [...] Finalmente, é entdo como indice da situacdo do homem no coracido do ser no qual se
move, existe e quer que o simbolo nos fala. Como consequéncia, a tarefa do filésofo guiado pelo simbolo seria
de romper o recinto fechado e encantado da consciéncia de si, de acabar com o privilégio da reflexdo (SM, p. 373-
374, grifos nossos).

49 AZEVEDO E CASTRO complementa, em rodapé (2000, n. 56): “Utilizamos a expressdo de <<filho>> porque
o filho querido é aquele que ndo se abandona, é aquele por quem se olha, ¢ aquele que nos completa. Ao
expressarmo-nos nesta linguagem maternal sobre o simbolo, o que queremos salvaguardar é a nossa
inteligibilidade de que o simbolo, em Ricoeur, ¢ na verdade produto da imaginagdo porque nela se fundamenta,
nela encontra a sua origem, a sua génese e, por isso mesmo, a projecta, a prolonga e a complementa”.

50 “Trata-se de empreitada legitima, se for verdade que o sentimento tem como fungo geral interiorizar a realidade
que ‘objetamos’ a nds, compensar o corte sujeito-objeto por uma consciéncia de participa¢do. Sentimento e razio,
deste modo, sdo contemporaneos e crescem juntos. Somente um ser de razdo ¢ também ser de sentimento. [...] se
o sentimento se hierarquiza em fung@o do poder de conhecer, em compensagao ¢ a vida do sentimento que anima
e fica subjacente a vida da razdo” (OS, p. 297, grifo do autor).
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Por essas razdes, Ricoeur pdde afirmar que tudo ja foi dito bem antes do surgimento
da filosofia, mas sob a forma de enigmas, em uma linguagem nao técnica (SM, p. 366; cf.
GUERRA, 1996, p. 155). Caberia ao pensamento especulativo redescobrir o ja dito e revitalizar-

se nesse esforco de delongada investigacao.

2.1.1.2 Pensar a partir do simbolo: a “repeticdo em imaginacao e simpatia”

Ricoeur se apropriard da expressdo kantiana, que se tornard um adagio do seu
pensamento, “o simbolo da que pensar” (DOSSE, 2017b, p. 74). Qual seria, no entanto, o
caminho para esse pensamento a partir do simbolo? Como pensar o simbolo sem cair em
alegorismo ou em uma ingenuidade em relagdo a historia e a ciéncia? Ricoeur propde um
caminho para tanto, construido sobre a imagina¢do tomada como método. Sua trajetdria comega
na fenomenologia dos simbolos religiosos, desviando para uma hermenéutica deles e
concluindo com uma “revivificagdo da filosofia através do contato com os simbolos
fundamentais da consciéncia” (SM, p. 368), que seria 0 momento propriamente especulativo-
conceitual, no qual se insere a filosofia — e a teologia. Nesta se¢c@o, abordar-se-a apenas os dois
primeiros momentos desse método, a fenomenologia e a hermenéutica, deixando o terceiro, a
especulagdo, para um momento posterior deste trabalho.

Como ja foi acenado, Mircea Eliade ¢ uma das principais fontes de Ricoeur. Em O
Sagrado e o Profano, o fenomenologo da religido ndo s6 elabora um estudo filosofico sobre as
religides, mas funda principios metodologicos para que esse tipo de investigagdo seja possivel.
Dentre eles, destacam-se ao menos trés: (a) o fendmeno do sagrado ndo pode ser pensado a
partir do bindmio irracional-racional, mas da polaridade sagrado-profano, o que salvaguarda a
sua complexidade, portadora de um certo de tipo de racionalidade, inclusive (ELIADE, 2018,
p. 16-17); (b) o homo religiosus vive uma vida em dois niveis, o da natureza (imediata, pratica)
e o do simbolico (que passa por uma experiéncia de um mundo santificado, ndo apenas
empirico-positivista), e ele sabe que ha os dois niveis, ndo os confunde totalmente, mas vive
uma “existéncia aberta” que lhe permite transitar entre natural e sobrenatural (ELIADE, 2018,
p. 136-137); (¢) portanto, havendo uma racionalidade prépria da experiéncia religiosa e sendo
esta o resultado de uma “existéncia aberta” ao mundo, s6 ¢ possivel acessar o pensamento do
homo religiosus desde dentro, em uma simpatia com o seu modo se existir:

Para conhecer o universo mental do /homo religiosus é preciso ter em conta,
sobretudo, os homens dessas sociedades primitivas. Ora, o comportamento religioso
deles parece-nos, hoje, excéntrico, se ndo francamente aberrante, e, em todo caso,
muito dificil de compreender. Mas o inico meio de compreender um universo mental
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alheio ¢ situar-se dentro dele, no seu proprio centro, para alcancar, a partir dai, todos
os valores que esse universo comanda. (ELIADE, p. 135, grifo do autor).

Ja no comecgo de A simbolica do mal, Ricoeur esclarece o seu método de analise dos
simbolos, na mesma linha metodologica de Eliade. Trata-se da “repeti¢do em simpatia e
imaginacdo” dos simbolos (SM, p. 19-20): para acessar o conteudo da simbolica religiosa,
fenomenologicamente, faz-se mister adentra-los ndo pela crenca religiosa (“primeira
ingenuidade”: imediata, direta), mas por uma atitude “que ja nao ¢ religido vivida e que ainda
ndo é filosofia” (SM, p. 20)°L. Por agora, é importante caracterizar essa “repeti¢io”:

A. Ela ¢ uma conciliacdo do método eidético de Husserl com a crenga da consciéncia
religiosa. Lembrando que a fenomenologia husserliana trabalha com “fic¢des” e
“variacdes imaginativas” como os meios pelos quais o conhecimento eidético se faz
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possivel™. Contudo, Ricoeur vai além do caminho fenomenolégico classico ao valorizar
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ainda mais a func¢do necessaria da imaginagdo, completando Husserl>* com a teoria da

imaginagao produtora de Kant (SANFELICE, 2012, p. 95).

B. Ela indica uma suposi¢do: a de que a descricdo do fenomeno religioso ¢ de seus

conteudos sé € possivel por meio de uma reconstituicao da experiéncia religiosa que lhe

®1 Ricoeur esta construindo uma fenomenologia e se direciona para uma filosofia a partir dos simbolos e, por isso,
propde um método que julga coerente com a epistemologia filoséfica. Para o homem religioso, no entanto, a
repeticao nao precisa ser feita, porque a simpatia fiel e a imaginagdo crente ja lhe ddo o acesso ao conteudo de seus
simbolos: “[...] para quem participa na significa¢ao simbolica, ndo ha efectivamente duas significagdes, uma literal
e outra simbdlica, antes um tinico movimento que o traslada de um nivel para o outro e que o assimila a segunda
significa¢@o por meio de ou através da significagao literal” (TI, p. 80). Falta-lhe, porém, a critica de sua propria
crenca. Um caminho para isso, mas dentro da epistemologia teoldgica, ¢ analisado pelo tedlogo canadense Bernard
Lonergan, em seu Método em Teologia (1971). Ele apresenta o funcionamento da teologia a partir da distin¢do de
dois estados de consciéncia: no primeiro, indiferenciado, ha a religido e todo o seu dinamismo que acumula dados
de fé e ndo distingue as operagdes conscientes (experiéncia, compreensdo, juizo e decisdo); no segundo,
diferenciado, ha a teologia e suas especializa¢des funcionais, pelas quais se busca uma compreensao detalhada por
meio do trabalho articulado, mas distinto, de cada operagdo consciente. A teologia ¢, entdo, um novo estado de
consciéncia fiel, que se distingue do funcionamento religioso primario, mas que deve regressar a ele para ajuda-lo
a viver sempre uma conversdo auténtica (LONERGAN, 2012, p. 155-156; 162-163).

52 Usa-se aqui, como fonte, a SM, p. 19-20, n. 2; p. 35, n. 16.

53 “Anche Husserl puo dire: <<la ‘finzione’ ¢ 1’elemento vitale della fenomenologia, como di tute le scienze
eidetiche>>. / In conclusione, il potere del quasi- sembra essere la fonte comune della riduzione trascendetale, o
epoché, e della riduzione eidetica. E mediante lo stesso potere della fizione che la credenza naturale ¢ mesa a
distanza e che il fatto ¢ sottomesso alle variazoni imamaginative rivelatrici dell’invariante eidetica. Nei due casi
I’immaginario ¢ la ‘casa vuota’ che permette al gioco del senso di iniziare” (CL, p. 55). Importante a observacao
editorial de Sanfelice, quando traduz uma dessas conferéncias de Ricoeur sobre a imaginagao: “As palestras foram
realizadas por Paul Ricoeur entre 1973 e 1974 no Centro de Pesquisas Fenomenoldgicas de Paris, em um seminario
intitulado ‘Pesquisas Fenomenologicas sobre o Imagindrio’. As palestras foram transcritas ¢ publicadas
originariamente em italiano sob a curadoria de Rita Messori (Aesthetica Print, 66)” (SANFELICE, 2013, p. 13, n.
1). Nao ha acesso publico, portanto, aos originais em franceés.

54 £ no esfor¢o por empreender uma fenomenologia da vontade ma, que Ihe preocupava ja no doutorado, que
Ricoeur se depara com os limites da fenomenologia husserliana diante da linguagem simbdlica e dos conteudos
que ela detém (MEDEIROS, 2018, p. 102). Era preciso modificar a fenomenologia para que ela desse conta desse
empreendimento. Ricoeur, entdo, lhe acrescenta a imaginagdo kantiana e, posteriormente, a enxertia hermenéutica
que resultara em sua fenomenologia hermenéutica.
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da origem. Por isso, € preciso “repetir”, isto &, realizar em si, no proprio sentimento e

consciéncia, o que se diz pela linguagem da religiao.

C. Ela ¢ uma partilha na adesdo crente do homem religioso, mas nio de fato, e sim no
“como se” da imaginacdo. O fenomendlogo ou o filésofo pensam “como se cressem”,
para poderem reanimar o sentido da linguagem que investigam e recuperar o seu

referente original.

D. Ela se realiza, por ser uma variagdo imaginativa, ndo como um sentimento unificado
(como no caso do ato de fé), mas como um “sentimento duplicado” em que subsistem
um distanciamento critico e um ressentimento simpatico®. E ja critico porque nio adere
real e subjetivamente a fé que nutre e cria os simbolos religiosos, porque ja nao ¢ a fé
em ato. E simpético na medida em que busca experimentar nos proprios afetos e na
propria consciéncia, com o auxilio da imaginac¢ao produtora, o que o homo religiosus
vive na sua propria situagdo. Essa simpatia ¢ real enquanto envolve realmente o
sentimento do investigador, mas por ja nao ser crenga religiosa pura, ela se situa “no

plano axiologicamente neutro da pura descri¢ao”.

E. Ela busca uma descrigdo fenomenoldgica que respeite a prenhez ontologica e a
plurivocidade semantica do simbolo religioso. Em termos epistemologicos, pode-se
afirmar: uma descri¢do que considere a razoabilidade especifica a linguagem simbdlica,
o seu “dar o que pensar”, ndo desprezando o religioso e seu discurso como desprovidos

de razdo.

F. Ela, por fim, ainda nao ¢ nem a hermenéutica dos simbolos, nem uma filosofia a partir
dos simbolos, mas um “pensar nos simbolos” (SM, p. 372). Sua tarefa ¢ descrever o
mundo simbolico, entendendo um simbolo pelo outro, dentro de seus sistemas de
significacdo e de suas relagcdes de coeréncia, sem se preocupar com sua verdade. No
entanto, ela € ja o preludio da hermenéutica, na medida mesma em que esta exigird uma
relagdo apaixonada (mais do que uma simples simpatia) para com o contetido do
simbolo para poder compreendé-lo: ela abre o caminho para o circulo hermenéutico do

“crer para compreender” (GUERRA, 1996, p. 156).

55 Assim comentam os tradutores de Ricoeur: “Ricoeur joga [...] com a composi¢do da palavra ‘ressentir’ cujo
prefixo pode indicar a repetigdo ou a retoma do sentimento num plano diferente, nesse caso, no plano
axiologicamente neutro da pura descri¢do. Assim sendo, esse tipo de ‘ressentimento’ ndo assume a conotagao
pejorativa que vigora na tradi¢do filosofica na senda de Nietzsche” (SM, p. 35, n. 16).
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O que se pode observar, até aqui, ¢ que a imaginacao ¢ a condi¢do sine qua non do
estudo dos simbolos religiosos, da linguagem e dos contetidos religiosos. Ela ¢ a primeira
aproximacao necessaria para adentrar no conteido ontoldgico subjacente a expressao
simbolica. Ela é que garante, de um lado, a simpatia de que trata Ricoeur e, de outro, a
possibilidade de preenchimento dos vazios de sentido ou de resolucao de enigmas por meio de
uma interpretacdo criadora. A propria repeticdo ¢ criadora: regressando para a linguagem
origindria dos simbolos e nela imergindo, ela pode avancar no acesso a realidade dos entes e
emergir, ao fim, como agiio sobre o mundo. “A escatologia®® da consciéncia [e dos simbolos,

dos textos, da historia, etc.] estd sempre numa repeticdo criadora de sua arqueologia”

(MEDEIROS, 2018, p. 115).

2.1.1.3 A hermenéutica dos simbolos

Apo6s esse movimento de “repeticdo em imaginagdo € simpatia”’, comega a etapa
hermenéutica da investigacdo dos simbolos.

Um primeiro pressuposto ¢ o de que o simbolo existe ja sempre enquanto discurso,
ndo s6 como imagem cdsmica ou onirica. Antes que “dar a pensar” o simbolo “da a dizer” (HF
apud TAVARES, 2018, p. 443) e, por isso, onde ha simbolo ha hermenéutica: ¢ o problema da
interpretagdo dos simbolos que coloca o problema da linguagem simbolica e da sua
hermenéutica®. “[...] O simbolo requer uma interpretagio, porque ele diz mais do que diz; ele
nunca acabara de dizer e, por isso, fomentara sempre o pensar” (AZEVEDO E CASTRO, 2000,
p. 112).

A passagem da fenomenologia — entendida por Ricoeur como uma “etapa de um

discernimento em extensdo, um discernimento panoramico, curioso, mas nao implicado” — para

% Em Ricoeur, ha dois movimentos hermenéuticos: um para tras, chamado de arqueoldgico ou da suspeita, e outro
para frente, tido como escatoldgico ou do sentido. “A hermenéutica precisa também incorporar os métodos e os
pressupostos de todas as ciéncias que tentam decifrar e interpretar os signos do homem; exigindo [...] a passagem
por uma intepretacao redutora e destruidora, por uma verdadeira depurag@o da imaginac¢do (com uma hermenéutica
da suspeita), porque o que ¢ dado primeiramente é a consciéncia falsa, o preconceito, a ilusdo, a pretensdao ao
conhecimento de si. Ela é também exigéncia superadora, ja que a significacdo da consciéncia ndo esta nela mesma,
mas na sucessao de figuras do espirito que a levam para diante, num movimento teleoldogico onde a significagao
dos simbolos sera uma promessa escatologica, uma profecia da consciéncia” (MEDEIROS, 2018, p. 113-114).

5" “Ora, o simbolo est4 ja no elemento da palavra; dissemos vezes suficientes que ele arranca o sentimento e o
proprio medo ao siléncio e a confusdo; ele providencia uma linguagem a admisséo, a confissdo; para ele, 0 homem
no seu todo continua a ser linguagem. Nao é isso 0 mais importante: ndo existe, em lado nenhum, linguagem
simbolica sem hermenéutica; onde quer que um homem sonhe e delire, um outro que interpreta se ergue; aquilo
que ja era discurso, mesmo se incoerente, reentra pela hermenéutica no discurso coerente; nesse sentido, a
hermenéutica dos modernos prolonga as interpretagcdes espontaneas que nunca faltaram aos simbolos” (SM, p.
368).
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a hermenéutica filosofica dos simbolos se d4 pelo abandono de uma posi¢do desinteressada,
que cede lugar a uma “relagdo apaixonada, ao mesmo tempo que critica, com o valor de verdade
de cada simbolo” (SM, p. 371). Essa relacao apaixonada ¢ o “circulo hermenéutico”, o “crer
para compreender ¢ o compreender para crer” que arranca o pensamento do “pensar nos
simbolos” para o “pensar a partir dos simbolos” (SM, p. 371).

Em A simbdlica do mal (1960) surgird a no¢do de hermenéutica como produtora de
sentido, que serd, posteriormente, confrontada com uma hermenéutica da suspeita, por meio do
estudo Da interpretacdo: ensaio sobre Freud (1965)%®, e sintetizada com esta, em uma visdo de
hermenéutica de duas maos (de recuperacao do sentido e de producao de sentido), em O conflito
das interpretagoes: ensaios de hermenéutica (1969) (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 185, n.
288). Com esse percurso de insercao e de evolugdo da hermenéutica na fenomenologia, Ricoeur
vai superando o idealismo de Husserl para dar lugar a uma “fenomenologia hermenéutica”®,
que trabalhard sempre pela mediagdo de signos, primeiro dos simbolos, depois dos textos
(GUERRA, 1996, p. 139), e que terd sempre relacdo com as realidades extralinguisticas que
funcionam como referentes dos signos simbolicos e dos signos verbais (TAVARES, 2018, p.
441). Toda hermenéutica €, também, uma ontologia, na medida em que nao faz apenas a exegese
dos signos, mas lida com a relagdo desses signos com seus referentes no mundo, com o ser: ela

¢ uma “semantica de filosofos”, que ndo exclui as coisas para focar apenas em signos

significantes, como o faz a “semantica dos linguistas” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 115).

2.1.1.4 Concluséo

Na hermencéutica, a imaginagdo participa metodologicamente de duas maneiras ou em

dois niveis: (a) primeiramente, ¢ ela quem permite captar, de modo mais ou menos direto, um

%8 Para Freud, a imaginacdo era uma ilusdo surgida na tensdo entre desejo e sentido, pulsdo e linguagem
(AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 183). Gragas a essa concep¢ao, Ricoeur vai dilatar seu conceito de simbolo
que, de uma linguagem da confissdo de duplo grau (coisa concreta-coisa simbolizada), passara a ser a estrutura da
propria linguagem, que pede uma interpretacdo. Se, num primeiro momento, a linguagem era o correlato do
simbolo, seu complemento, agora ela se apresenta como um funcionamento simbolico proprio: ela mesma é
simbolizagdo. Em outros termos, todo uso de linguagem sempre sera duplicado, plurivoco, enigmatico, a menos
que se esteja trabalhando dentro de um modelo 16gico-positivista, cientifico ou conceitual. Na sua relacdo mais
ampla com o mundo, que ¢ a proposta de Ricoeur ao revitalizar a filosofia com os simbolos, a linguagem sempre
atua como uma poesia, dizendo simbdlico-metaforicamente a realidade. A imaginacao ilusoria de Freud posicionou
a linguagem simbdlica e a interpretagdo como realidades basicas do trabalho de investigagdo do mundo.

%9 Assim ela é definida por Ricoeur: “Para 14 da simples oposic¢io, ha entre fenomenologia e hermenéutica uma
pertenca mutua que importa explicitar. Esta pertenca pode ser reconhecida a partir tanto de uma como outra. Por
um lado, a hermenéutica edifica-se com base na fenomenologia ¢ preserva, assim, aquilo de que, no entanto, ela
se afasta: a fenomenologia permanece o inultrapassavel pressuposta da hermenéutica. Por outro lado, a propria
fenomenologia ndo se pode constituir sem um pressuposto hermenéutico” (FH, p. 50).
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sentido na ambiguidade dos simbolos; (b) em segundo lugar, ela produz sentidos na e pela
linguagem mesma, na expressao verbal dos simbolos (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 300)%°.
Por esse seu papel fundamental, sem o qual nenhuma interpretacdo seria possivel — seja a
simples associacdo de sentidos, seja a inovagdo na compreensdo dos sentidos —, Azevedo e
Castro chega a tipificar uma “imaginagdo hermenéutica” em Ricoeur. E ela que se desdobrara,

em A metafora viva (1975), como um potencial de inovacdo semantica da propria linguagem.

2.1.2 A imaginacdo em Ricoeur Ill: do simbolo & metafora

O estudo dos simbolos revelou a Ricoeur algo que ia além dos conteudos religiosos e
existenciais. A simbolica o remeteria as questdes da linguagem e, com o aporte dos linguistas,
o conduziria a selar uma distingdo entre simbolo e sinal ou, em outros termos, entre o signo
simbolico, opaco e profundo, e o signo técnico, sempre transparente (TAVARES, 2018, p. 448).
Foi, porém, com seus estudos sobre Freud que Ricoeur amplificou a sua abordagem sobre o
signo simbolico, que ndo mais se restringird a um campo especifico (a fenomenologia da
religido), mas passara a corresponder a uma estrutura de linguagem especifica, com as marcas
da profundidade, do excesso, do complexo (GUERRA, 1996, p. 138). Nesse momento do seu
pensamento, o método fenomenoldgico avanca para uma hermenéutica explicita, em que a
palavra (signo linguistico) serd a protagonista do empenho investigativo sobre o Ser. E na
palavra que os simbolos encontrardo sua plena manifestagcdo: “¢ a linguagem que unifica os trés
dominios simbolicos referidos [cOsmico, onirico e poético], uma vez que todos se manifestam
pela palavra” (TAVARES, 2018, p. 443). E ¢ pela palavra que o simbolo cosmico e o onirico
podem se aproximar da meditacdo filosofica (TAVARES, 2018, p. 444) e teologica, isto €, da

dimensdo especulativa do pensamento humano.

2.1.2.1 A estrutura simbdlica da linguagem, realizada na metafora

A linguagem, agora entendida como constituida por uma estrutura simbolica, inserira

a imaginacao nos procedimentos hermenéuticos, pois o duplo sentido estruturante do simbolo

80 A fenomenologia hermenéutica permite ao filésofo um acesso ao contetido dos simbolos nio mais por uma fusdo
da sua consciéncia com esses simbolos, gragas ao estado de crenga religiosa, a “primeira ingenuidade” da
consciéncia, mas ao método do “ressentimento em simpatia e imaginacao”. Por sua vez, ele conduzira a um estado
de “segunda ingenuidade” da consciéncia. E um processo em que a crenga ¢ assumida, como pressuposto
hermenéutico, mas sem negar uma compreensao razoavel e aceitavel: os simbolos sdo recuperados pela razao, o
credo ¢é transformado pela critica (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 127). Mais que uma inser¢do existencial, a
segunda ingenuidade ¢ uma “inteligéncia hermenéutica” que situa o sujeito pensante entre a prenhez do simbolo
que da o que pensar e o pensamento proprio autonomo, especulativo-reflexivo (2000, p. 132).
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pede um esforco criativo de significagdo que s6 pode advir da imaginacdo. A interpretacao
solicitada pelo simbolico ndo suprime as suas ambiguidades, mas se esfor¢a por compreendé-
las e explica-las, isto €, busca desenvolvé-las em suas virtualidades (VILLAVERDE, 2003, p.
97).

As diferencas fundamentais entre o sinal e o simbolo indicam o quanto este ¢é
responsavel pela inser¢do da imaginacao na hermenéutica (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p.
116):

A. O sinal: possui um sentido primario, literal, manifesto; a letra faz a sua imagem
(acustica); dispensa intepretagdo e, por isso, a imaginacao; solicita o entendimento de

um sentido transparente.

B. O simbolo: possui um sentido segundo, excedente, confuso; pede uma representacdo
figurativa para acessar o sentido segundo; exige intepretagdo, ou seja, pede o auxilio da
imaginacao para preencher os vazios entre o sentido primeiro € o segundo; conduz a

uma cria¢ao de sentido (inovagao semantica).

Essa articulagdo fundamental entre estrutura simbolica (duplo ou multiplo sentido) e
signo linguistico (palavra) conduzira Ricoeur a sua profunda investigacdo sobre a metafora —
que, como o simbolo, terd uma estrutura duplicada e, portanto, pedira a intervengdo da
imaginagdo para a colmatagdo de suas lacunas®. A importancia do sinal como signo
transparente, por sua vez, retornara na meditagdo ricoeuriana quando ele tratar sobre o papel
dos conceitos no processo de pensamento a partir dos simbolos, via linguagem metaférica
(VILLAVERDE, 2003, p. 104-105) — ela sera tratada mais a frente. Por agora, ¢ fundamental
entender as proximidades que Ricoeur identifica, por um método de contraste, entre o simbolo
e a metafora, de modo que a compreensdo de um cause ganho a compreensao do outro. Sao
essas vizinhangas que possibilitardo uma melhor compreensao do papel especifico da metafora
na inovagdo semantica e na heuristica do Ser.

A. Na dimensdo estrutural: além do fato ja acenado de que simbolo e metadfora possuem
uma estrutura de duplo sentido, um imanente, material, literal e outro figurativo,
excedente, essas duas entidades trabalham dentro de uma logica de analogia. A estrutura

simbdlica e metaférica corresponde a estrutura da analogia, ainda que de modos

61 Ricoeur desenvolve uma fungio j4 presente na retdrica antiga, ao tratar da resolugdo das lacunas semanticas por
meio de estratégias estéticas do discurso: “Os antigos retoricos respondiam geralmente que a finalidade de uma
figura [de estilo] era ou colmatar uma lacuna seméantica no codigo lexical, ou ornamentar o discurso e torna-lo
mais agradavel. Porque temos mais ideias que palavras para as expressar, ¢ necessario alargar as significagdes das
que temos para além do seu uso comum” (TI, p. 71).



55

diversos. Nesse ponto, a grande diferenga entre os dois € que o simbolo “assimila” uma
semelhanca, enquanto a metafora “apreende” uma semelhanga (TI, p. 81). O simbolo
serd sempre mais denso de realidade no seu modo de se referir ao Ser, a vida, o que o
torna mais confuso do ponto de vista da linguagem. A metafora acaba por ser menos que
o simbolo, no aspecto ontoldgico, mas ¢ nela que o simbolo pode encontrar maior
clareza, porque a condicdo linguageira e logica em que metdfora se situa lhe permite
esse traco de transparéncia. A duplicidade de sentido e a analogia proprias do simbolo
se abrem, de modo exemplar, para linguagem verbal por meio da metafora e esta, por
sua vez, revela os modos de funcionamento do discurso, do pensamento e dos modos de

manifesta¢do do Ser pelos signos (VILLAVERDE, 2003, p. 92-93).

B. Na dimensdo semantica: a metafora opera no campo da semantica, explicitamente,
enquanto o simbolo possui uma bidimensionalidade, sendo semantico € ndo semantico
(TL, p. 79 e 83). A metafora ¢ fala, ¢ linguagem, enquanto o simbolo suscita a fala: antes
que dar a que pensar, ele da a que falar — e € por se tornar fala que ele podera se tornar
pensamento (TL, p. 79). E antes mesmo de se tornar pensamento, o simbolo s6 consegue
funcionar com um minimo de acompanhamento de verbo, nunca s6 como imagem,
como figura. Todo simbolo supde uma “hermenéutica minima” para poder funcionar
(TI, p. 90). A metafora é uma verbalizacdo do simbolo ou um modo de linguagem
duplicada com raizes na natureza do simbolo, e por isso ela ¢ o seu sentido 16gico. Do
ponto de vista semantico, a metadfora ¢ mais clara e pensavel do que o simbolo. Essa
dimensdo semantica serd fundamental na fenomenologia hermenéutica de Ricoeur, pois
ele reconhece na palavra a possibilidade de recuperagao dos sentidos latentes dos
simbolos®2. O ressentimento puro (sentir um simbolo, empaticamente) ndo significa o
acesso ao halo original de um simbolo, mas a discursividade compreensiva, que se
realiza no exercicio da explicacdo e da interpretagdo, permite acessos ao Ser que se deixa

entrever no simbolo (VILLAVERDE, 2003, p. 98).

C. Na dimensdo referencial: tanto o simbolo como a metafora possuem um referente
exterior, no mundo. Ambas entidades ndo existem por si mesmas, como modos de

linguagem descolados da realidade, em um jogo interno de sentidos e de imagens, mas

62 “Tudo indica que os sistemas simbolicos constituem um reservatério de sentido, cujo potencial metaférico
importa ainda mencionar. E, de facto, a histdria das palavras e da cultura parece indicar que, se a linguagem nunca
constitui o estrato mais superficial da nossa experiéncia simbolica, este estrato profundo apenas se torna acessivel
a nods na medida em que se forma e articula a um nivel linguistico e literario, uma vez que as metaforas insistentes
se pegam ao entrelagamento da infra-estrutura simbdlica e da superestrutura metaforica” (T1, p. 93-94).
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dizem algo sobre a vida, sobre o Ser. E a chamada dimensdo referencial ou ndo
semantica do simbolo e da metafora. Nesse ponto, nota-se que ambas entidades, € nao
apenas o simbolo, s3o caminhos para uma consciéncia mais concreta da situacdo do
homem no cora¢do do Ser (TAVARES, 2018, p. 443). A diferenca ¢ que o simbolo ¢
opaco, mais confuso, por ter a sua origem e fundamentagdo na profundidade da
experiéncia humana (TL, p. 83), enquanto a metafora goza do privilégio de articulagdes
mais logicas, por sua natureza de verbo (TI, p. 81). Em outros termos, o simbolo indica
mais da realidade, mas de modo mais obscuro, enquanto a metafora indica melhor certos

contornos da realidade.

Dimensdo funcional: Ricoeur demonstra, de modo inovador na teoria da metafora, o
quanto o funcionamento dela tem a ver com o funcionamento dos simbolos, destacando
trés funcionamentos derivados destes para aquela. Primeiramente, ambas tém
funcionamento em rede: assim como um simbolo sustém e ilumina outro, “uma metafora
exige outra e cada uma permanece viva ao conservar o seu poder de evocar toda a rede”
(TT, p. 92). Em segundo lugar, ha um funcionamento hierarquico: “é possivel descrever
o0 jogo metaforico a varios niveis de organizacao [...] [em que] certas metaforas sdo tdo
radicais que parecem assombrar todo o discurso humano. [...] € como se certas
experiéncias humanas fundamentais constituissem um simbolismo imediato que preside
a mais primitiva ordem metaforica” (TI, p. 92-93). Em terceiro lugar, simbolo e metafora
possuem um funcionamento modelar: ambos demolem um sentido comum para abrir o
caminho para um novo sentido, permitindo a imagina¢do ver a realidade de um modo
diferente, por uma ficcdo heuristica que demole um mundo e constroéi outro mundo,

permitindo um novo olhar para a realidade (TI, p. 94-96).

Na dimensdo operacional: o simbolo e a metafora existem como fendmenos
interpretativos, na medida em que o sentido segundo que portam sobre um sentido
primeiro ndo ¢ dado pronto, mas pede um esfor¢co de interpretagdo. Essa interpretacao
comecga por um “trabalho da semelhanga”, que ¢ definida por Ricoeur nos seguintes
termos: “duas classes anteriormente distantes [a dimensdo imanente e a transcendente
do simbolo, os dois termos de um enunciado metaforico (sujeito e predicado)] sdo aqui
de subito conjugadas e o trabalho da semelhancga consiste precisamente em congregar o
que uma vez estava distante” (TI, p. 75). O simbolo e a metafora operam por esse

trabalho, dependem dele para se realizarem (TI, p. 81).
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F. Na fundamentagdo: apesar de suas estruturas e de suas funcionalidades, de suas
dimensdes semantica e ndo semantica € mesmo sua operacionalidade serem vizinhas e
complementares, o simbolo e a metafora diferem radicalmente em sua fundamentagao.
“A metafora ocorre no universo ja purificado do logos, ao passo que o simbolo hesita
na linha diviséria entre o bios e o logos. Da testemunho da radicacdo primordial do
Discurso na Vida. Nasce onde a for¢a e a forma coincidem” (TI, p. 85). Um ¢
completamente dependente e a outra possui autonomia: “o carater ligado dos simbolos

¢ que constitui toda a diferenga entre um simbolo e uma metafora. A ultima ¢ uma

invencao livre do discurso; o primeiro estd vinculado ao cosmos” (TIL, p. 88).

2.1.2.2. Conclusdo

Toda essa comparagdo entre simbolos e metaforas, feita pela proprio Ricoeur, tem
como razdo uma complementacdo e um enriquecimento entre as teorias do simbolo e da
metafora (TI, p. 79). Mais do que isso, aponta para as evolugdes de suas ideias sobre sentido,
linguagem e criatividade. Em seu percurso reflexivo, Ricoeur foi desdobrando questdes,
avangando campos, relacionando areas e a simbolica inicial chegou em uma metaforica
intermediaria, que desaguara, nas ultimas fases de sua obra, nas questdes narrativas e historicas.

No que diz respeito a imaginagdo, a passagem progressiva do simbolo a metafora
aponta para duas questdes fundamentais. Primeiramente, a questao do duplo sentido do simbolo
abriu para a questdao da interpretagdo dos sentidos e, por conseguinte, desaguou na questao da
linguagem verbal como entidade cheia de sentidos, a ser interpretada, e como dinamismo
interpretante (VILLAVERDE, 2003, p. 92-93). Segundamente, a imaginagdo ¢ dilatada,
tornando-se ndo so6 a faculdade ou o uso de imagens sensiveis, mas uma dimensado da propria

linguagem a ser explorada pelo pensamento.

Gostaria de concluir de forma coerente com a teoria da interpretacdo que colocou
énfase em ‘abrir um mundo’. Nossa conclusdo também deveria ‘abrir’ algumas
perspectivas novas. Sobre o qué? Talvez sobre o velho problema da imaginagdo, que
cuidadosamente coloquei de lado. Nao estariamos prontos para reconhecer no poder
da imaginacdo, ndo mais a faculdade de extrair ‘imagens’ da experiéncia sensorial,
mas a capacidade de deixar que novos mundos configurem a compreensdo de nés
mesmos? Esse poder ndo seria trazido por imagens, mas por significagdes
emergentes em nossa linguagem. A imaginagao, assim, seria finalmente tratada como
uma dimensdo da linguagem. Dessa forma, surgiria uma nova ligacdo entre
imagina¢do e metafora (MH, p. 90-91).



58

Esta preparado o estudo sobre o lugar da metafora como forga imaginativa, criadora

de sentidos e descobridora de mundos.

2.1.3 Aimaginacdo em Ricoeur IV: metafora e imaginagao

Metafora Viva (1975) é uma obra de folego de Ricoeur, na qual a questdo da metafora
ganha proporc¢do amplissima, extrapolando a ideia de simples figura retorica. Ela é

[...] uma reflexdo geral sobre o modo de ser do discurso filosofico, que implica uma
filosofia do texto. O discurso filosofico encontra na metafora um elemento central e
paradigmatico, expressdo da sua configura¢do particular e fonte de constante
actualizagdo para o nosso conhecimento de mundo e de ndés mesmos.
(VILLAVERDE, 2004, p. 102, grifo do autor)

Além dessa obra, também a Teoria da Interpretagdo (1976) oferece uma sintese dos
estudos ricoeurianos sobre a metafora e suas aplicagdes no campo da hermenéutica. Sdo esses
dois textos, fundamentalmente, que guiam o que segue exposto nesta se¢ao.

Para compreender o proprium da teoria metaforica de Ricoeur e sua relagdo com a
imaginacdo, seguir-se-a o seguinte caminho: primeiramente, serd apresentada a mudanca de
uma teoria da palavra para uma teoria do enunciado, com tudo o que isso implica; em segundo
lugar, sera analisada a relagdo entre a metafora e a analogia; por fim, sera explanada a nog¢ao de

“imaginacao metaforica”, derivada das reflexodes feitas anteriormente.

2.1.3.1Metafora: da teoria da substituicdo a da tensdo

A grande mudanca operada por Ricoeur na concep¢ao de metafora ¢ definida por ele
mesmo como uma “teoria da tensao” em oposi¢do a uma “teoria da substitui¢ao”.

Para a retdrica classica, como vimos, um tropo era a simples substituicdo de uma
palavra por outra. [...] Porém, dentro de uma teoria da tensdo da metafora, como
aquela que estamos a opor a uma teoria da substitui¢do, emerge uma nova
significacdo, que engloba toda a frase. Neste sentido, uma metafora, ¢ uma criagao
instantdnea, uma inovagdo semantica que nao tem estatuto na linguagem ja
estabelecida e que apenas existe em virtude da atribui¢ao de um predicado inabitual
ou inesperado. (TI, p. 75-76)

A teoria da substitui¢do equivale a nocdo cldssica de metafora, que vai dos sofistas
gregos até o século XIX (TI, p. 72), quando os estudos de linguagem comecam a renovar as
ideias até entdo consagradas, seja na gramatica e na literatura, como também na retérica. Na
concepeao classica, uma metafora ¢ um desvio do sentido literal das palavras para um sentido
figurado, que acontece no nivel das palavras tomadas isoladamente dentro de um enunciado.

Uma semelhanga entre um sentido literal ¢ um sentido figurado fundamentam a possibilidade
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de trocar uma palavra pela outra. No entanto, como trata-se apenas de uma substitui¢ao, o uso
da metafora ndo acrescentaria nada de novo ao discurso, nao significaria nenhuma inovagao
semantica. A metafora permaneceria traduzivel, o que faria dela uma equagao sem ganho: nesse
caso “podemos traduzir uma metafora, isto €, repor o sentido literal de que a palavra figurativa
¢ um substituto. Com efeito, substitui¢do mais restituicao € igual a zero” (TI, p. 72). Se ndo ha
avanco semantico, muito menos haverd uma abertura ontoldgica, um ganho heuristico. Essa &,
em resumo, a concepgao cléssica, que Ricoeur transforma.

Na teoria da tensdo, a metafora ndo ¢ abordada mais como figura de retorica, mas a
partir da semantica, deslocando a atengao sobre as palavras isoladas para o enunciado completo
das frases. “A metafora tem a ver com a semantica da frase, antes de dizer respeito a semantica
de uma palavra. [...] ela € um fendmeno de predicagdo, ndo de denominagao” (TI, p. 73). A
consequéncia imediata desse deslocamento ¢ a compreensao da metafora como fendmeno
hermenéutico: o que esta em jogo ndo ¢ a relagdo entre dois termos, mas ¢ a tensdo entre
interpretagdes possiveis de um enunciado. Uma metafora ndo existe por si mesma, como
materialidade de discurso, mas apenas como ato vivo de elocucao e/ou interpretagdo, em que
um absurdo semantico pede um empenho de interpretacdo do sentido de um enunciado®.

A ideia-chave por tras dessa metafora ¢ a de “impertinéncia semantica” (TI, p. 74),
com o seu correlato “trabalho da semelhanga” (TI, p. 75). A impertinéncia indica que palavras
que ndo pertencem a um mesmo campo de significacdes sdo aproximadas, produzindo um efeito
estranho as significagdes corriqueiras, a ponto de Ricoeur designa-lo uma “forma bizarra de
predicacao” (TI, p. 82). No entanto, ndo se trata de um contrassenso, de uma violacao do codigo
corriqueiro de pertinéncias (definido pela linguagem com sentido univoco). Ao observar-se a
soma de duas palavras incongruentes, o que se tem ¢ isso, um disparate, mas ao se tomar a
elocucao como um todo, o que se produz ¢ uma nova pertinéncia, desviante dos padroes de
linguagem, mas aceitdvel no nivel dos esforgos interpretativos em que esta sempre enredado o

ser humano. De uma “impertinéncia” passa-se a uma “inovagio”®,

83 “Semelhante absurdo s6 ¢ revelado pela tentativa de interpretar literalmente a enunciagdo. O anjo ndo ¢ azul, se
azul é uma cor; a tristeza ndo ¢ um manto, se manto ¢ um trajo feito de tecido. Assim, uma metafora ndo existe em
si mesma, mas numa e por uma interpretagdo. A interpretacdo metaforica pressupde uma interpretagao literal que
se autodestréi numa contradigio significante. E este processo de autodestrui¢io ou de transformagdo que impde
uma espécie de tor¢ao as palavras, uma extensdo do sentido, gracas a qual podemos descortinar um sentido onde
uma interpretagdo literal seria literalmente absurda. Por isso, uma metafora surge com uma espécie de réplica a
uma certa inconsisténcia na enunciacao metaforica interpretada a letra” (TL, p. 74).

84 <O construtor de metafora é este artifice dotado de habilidade verbal gue, a partir de uma elocugo, inconsistente
para uma interpretagdo literal, consegue tirar uma elocugdo significante para uma nova interpretagdo que merece
ser chamada metaforica visto que produz a metafora ndo apenas como desviante mas como aceitavel” (MP, p. 146,
grifos do autor apud PHILIBERT, 1995, p. 71).
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Nao se trata de traducao do sentido metaforico, como postulava a retorica cldssica:
“[...] as metaforas genuinas nao se podem traduzir” (TI, p. 76). A metafora sequer pode ser
definitivamente parafraseada, por meio de uma troca ideal de termos metaforicos por outros,
considerados suficientemente explicitantes ou explicativos: sua parafrase pode ser realizada ad
infinitum (MV, p. 289)%, por sua natureza de enunciado enigmatico. Por ser intraduzivel seja
em sua conotagdo como em sua denotacdo, por ser passivel de desdobramentos parafrasticos
sem fim, a metafora se abre a algo de novo “e assim contribui para abrir e descobrir outro campo
de realidade além da linguagem ordinaria” (MV, p. 231). E ¢ ai que entra em jogo o “trabalho
de semelhan¢a”, que ¢ um “trabalho do sentido”, um esfor¢o por buscar/constituir significagoes,
caracterizado como uma “tor¢ao metaforica” (TI, p. 74), que busca salvar o sentido de um
enunciado constituido por nogdes dispares apelando para o seu conjunto®®. “Duas classes
anteriormente distantes sdo aqui de subito conjugadas e o trabalho da semelhanca consiste
precisamente em congregar o que uma vez estava distante” (TL, p. 75).

Como se pode notar, a metafora ¢ um fendmeno vivo de discurso, visto ser criacao de
sentido pela elocucao em ato ou pela leitura interpretativa de um enunciado. Por isso, Ricoeur
distinguira trés tipos de metaforas, afim de esclarecer qual deles realmente contribui para uma
filosofia da linguagem criativa. Sdo eles: a “metafora viva”, a “metafora trivial” e a “metafora
morta” (TI, p. 91-92). As metaforas mortas sdo os usos desgastados do recurso estilistico da
metafora, a ponto de um enunciado ja ndo ser mais enigmatico, mas poder ser facilmente
entendido e mesmo traduzido — como na expressao “o pé da cadeira” (T1, p. 76). Uma metafora
morta ja se tornou denotativa. As metaforas vivas s existem em duas situagdes: no ato de uma
inovacao semantica ou na reativagdo de um enunciado metaforico no ato da escuta ou da leitura
(GUERRA, 1996, p. 151). Uma metafora viva é sempre conotativa e excedente de sentido.
Importante destacar que o que diferencia uma metafora viva de uma simples polissemia ou

plurivocidade ¢ que a primeira sempre apresenta uma impertinéncia a ser solucionada pela

65 “Falar por metafora ¢ dizer alguma coisa de outra ‘por meio’ (through) de um sentido literal qualquer; este trago
diz mais que shift, que se poderia ainda interpretar em termos de desvio e de substituicdo. Por sua vez, esse carater
mediato funda a possibilidade de parafrasear uma metafora por meio de outras palavras tomadas literalmente ou
ndo; ndo que a parafrase possa esgotar seu sentido; ndo ¢ necessario que uma parafrase termine pelo que comega;
a diferenca entre metafora trivial e metafora poética ndo estd em que uma possa ser parafraseada e a outra ndo,
mas em que a parafrase da segunda ¢ sem fim, interminavel, precisamente porque sempre pode comegar; s¢ a
metafora permite pensar em um longo discurso, ndo serd porque ela mesma nao € um discurso breve?” (MV, p.
289).

86 «“Aqui torcer é passar de um sentido literal para um sentido figurado. Mas, se reflectirmos bem sobre este
processo, apercebemo-nos que este torcer abre um campo que permanece um espago vazio. Isto €, como se faz a
passagem de uma captagdo literal do sentido para uma inovagdo que ¢, no fundo, uma invengdo configuradora de
sentido? O inico meio capaz de preencher o vazio que a transposi¢ao do sentido deixa em aberto € precisamente
a dimensdo da imaginagdo” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 256).
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interpretacdo, enquanto a segunda se resolve facilmente pela contextualizagdo do enunciado no
conjunto de um discurso (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 254). Por fim, a metafora trivial
revela a progressiva degeneragdo da vitalidade de uma metéafora, que de inovadora e heuristica
vai se acomodando nos usos corriqueiros de uma lingua, até se tornar uma expressdo comum,
dicionarizada.

Uma metéfora viva serd sempre uma “metafora de invengao” (TI, p. 76), que s6 pode
existir pelo concurso da imaginagdo como colmatadora do vazio aberto no esforgo por saltar de

uma interpretacao literal para uma figurada (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 256-257).

2.1.3.2 A dimensdo anal6gica da metafora

J& desde a discussdo sobre o simbolo, Ricoeur tratava da analogia como mecanismo
de funcionamento do duplo sentido: ¢ um movimento de intengdo analdgica que constitui a
estrutura do simbolo. No entanto, ¢ preciso distinguir a simples comparagdo da analogia
intencional: “Com efeito, ao contrario de uma comparagao, que noés consideramos de fora, o
simbolo ¢ o movimento do sentido primario que nos faz participar no sentido latente e, assim,
integra-nos no simbolizado sem que possamos dominar intelectualmente a similitude” (SM, p.
32, grifo do autor)®’. Nao ¢, portanto, uma analogia transparente, que esclarece, mas opaca,
porque gera estranhamento (TAVARES, 2018, p. 446). Entre o sentido primario, literal, e o
segundo, propriamente simbolico, hd um “lago analdgico” que ndo se pode objetivar, que é, na
verdade, um espago semantico em aberto®®,

Ao tratar da metéafora, que € o nticleo semantico do simbolo (GUERRA, 1996, p. 149),
Ricoeur sustenta ainda uma concepc¢ao ampliada de analogia, como trabalho de aproximacgao
dos dessemelhantes: “Por conseguinte, a metafora assemelha-se mais a resolugdo de um enigma
do que a uma associagdo simples baseada na semelhanga; ¢ constituida pela resolu¢do de uma
dissonancia semantica” (TL, p. 76). A metafora se distancia da analogia tradicional para se

colocar na direcao de sentidos ainda nao percebidos, nao 6bvios (GARCIA, 2019, p. 275). Esse

ponto ¢ central para a discussdo desta pesquisa, pois apresenta um grande diferencial em relagao

67 Ricoeur recorre & compreensdo de Blondel para fundamentar sua nogdo de funcionamento analégico: “Como
dizia Maurice Blondel: <<As analogias fundam-se menos nas pertengas nocionais (similitudines) e mais numa
estimulagdo interior, numa solicitagio assimilativa (intentio ad assimilationem)>>. [...] E neste sentido que o
simbolo é doador; ¢ doador porque ¢ uma intencionalidade primaria que da analogicamente o sentido secundario”
(SM, p. 32, grifos do autor).

88 “E] lazo analégico que une el sentido literal con el sentido simbolico no se puede objetivar, no es un argumento
que se pueda considerar desde fuera [...] El lazo analégico me <<arrasta>> en su movimiento del sentido literal
al sentido segundo [...]” (GUERRA, 1996, p. 147).
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as nogdes tradicionais de analogia usadas em teologia, confirmando a intuicdo de Humberto
Eco de que uma metafora terd sempre maior valor cognitivo do que a tradicional analogia entis
(2013, p. 165).

Uma metafora ¢ uma descricdo do abstrato pelos tragos do concreto, ¢ construgdo
semantica e ¢ figuracdo, diz e mostra. “‘Pér sob os olhos’ ndo é, nesse caso, uma funcgio
acessoria da metafora, mas, antes, proprio da figura. A mesma metafora pode assim comportar
o momento légico da proporcionalidade e o momento sensivel da figurabilidade” (MV, p. 60).
Em Metdafora Viva, Ricoeur sempre trabalha com essa dialética entre sentido 16gico-semantico
e esquematizacdo figurativo-imaginativa. A dado momento do seu estudo, ele afirma: “nao
estamos longe de reconhecer que a colisdo semantica ¢ somente o avesso de um processo cuja
fungdo iconica ¢é o direito” (MV, p. 293). Ha, nisso, uma dimensdo metafisica®®, de mostracio
do dinamismo do Ser, capturando dimensdes ndo percebidas da realidade viva, no seu
movimento’® — evitando a tentagdo estruturalista de fixar o Ser em um esquema paralisado.

A figuragdo ¢, entdo, um dos aspectos do funcionamento revelador da metafora. Ao
criar figuras, ela abre o mundo, ela desvela realidades. Nao o faz objetivando imagens sensiveis,
mas descrevendo imagens, no nivel 16gico, que serdo recebidas de modo tnico, peculiar, no
espirito de cada leitor. Citando Paul Henle™, Ricoeur caracteriza esse processo como “uma
formula para a constru¢do de icones”, situando-a na esteira da esquematizagdo kantiana da
imaginacao criadora (MV, p. 290). Nao se trata, portanto, de uma teoria humiana da imagem
como sensacdao enfraquecida, mas de uma teoria da figuragdo que considera a linguagem
metaforica como esquematizadora de imagens, que depende completamente da recepgdo do
ouvinte ou do leitor, daquilo que eles fazem com a descricdo que a metafora lhes oferece.

Essa proximidade entre imagem, palavra e conhecimento ¢ designada por Ricoeur
como “esquematizacao metaforica” (MV, p. 317). Ela é quem garante o funcionamento peculiar
da metafora, distanciando-a da simples comparacao ou da analogia tradicional, pois desloca o
sentido literal para os possiveis sentidos figurativos (MV, p. 289), inaugurando uma “analogia
semantica” — atuante por incompatibilidade, ndo por similitude.

A analogia ¢ formalmente a mola comum & metéafora, ao simbolo e a comparagao-
similitude, mas a intelectualizagdo segue uma ordem de crescimento da metafora ao

89 Ricoeur, neste ponto, é bem especifico ao explicitar em que sentido fala de uma dimensdo metafisica da metafora.
Por outro lado, ele também ¢ bastante critico a metafisica tradicional enquanto ela faz um uso instrumentalizado
da metafora: “Segundo ele, ndo ¢ a metafora que carrega o edificio da metafisica, mas esta ultima que
instrumentaliza a metafora” (DOSSE, 2017b, p. 128).

70 “Mas, se uma metafisica ¢ acrescida 2 metafora, ndo é a de Platio, mas a de Aristoteles: ‘Eu digo que as palavras
evidenciam quando significam as coisas em ato’ [...]. Mostrar as coisas inanimadas como animadas néo é de modo
algum ligé-las ao invisivel, mas mostra-las elas mesmas enquanto em ato” (MV, p. 61).

1 Filosofo norte-americano da linguagem. Frequentemente utilizado como fonte por Ricoeur.
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simbolo, e deste a similitude. A relagdo analdgica ¢ um instrumento logico de
comparacdo, mas ¢ de ordem semantica e ndo légica quando apresentado em uma
imagem.

Contudo, mais importante ainda que essa ordenag¢do do vasto e complexo dominio
da analogia parece-me ser a sugestdo de que a analogia semantica surge como a
contrapartida da incompatibilidade semantica. [...] A diferenca da comparagio
logica, que, por definicdo, continua na isotopia do contexto — s6 se compara
quantitativamente o que é comparavel —, a analogia semantica instaura uma relagéo
‘entre um elemento pertencente a isotopia do contexto e um elemento que € estranho
a essa isotopia e, por essa razao, produz imagem” (MV, p. 286).

Nao ¢ mais s6 a analogia l6gica, indicadora de sentidos diretos, que induz ao trabalho
da interpretacdo: ¢ justamente a sua auséncia possivel e legitima, ¢ a existéncia de relagdes de
dissimulagdo de sentido entre os termos de um enunciado que empenhard ainda mais o
intérprete (VILLAVERDE, 2003, p. 95). Uma via metaforica serd sempre, a0 mesmo tempo,
uma via hermenéutica: viva e inesgotavel. Ao mesmo tempo, a figuragdo metaférica implicara

em uma imagina¢ao hermenéutica que lhe corresponda.

2.1.3.3 A imaginacao metaforica

Metafora e imagina¢ao, como se pode notar, caminham juntas. Enquanto estrutura, a
metafora ¢ composta de imagem, de uma iconografia descritiva, como ja foi exposto. No
entanto, hd também a concorréncia da imaginagdo como método de leitura, que atua na
interpretacao da metafora. A dimensao pictorica da metafora — também designada “figurativa”
ou “icOnica”, na Metafora Viva — produz uma redescricdo da realidade que altera a sua
percepcao, a sua expressao € a sua consideragao teorica. “Cada icone € um grafismo que
remodela a realidade num nivel mais elevado de realismo. Anular a percepgao € a condi¢ao para
alargar a nossa imaginacao” (PHILIBERT, 1995, p. 78). O poder da metéafora ¢ o de re-criar o
mundo e isso se deve ao distanciamento do real ordinariamente conhecido e do Iéxico
comumente utilizado que ela produz. A imaginagao entra em cena, nesse distanciamento, como
sua condi¢do (suspendendo o real ordinério por um “acrescentamento iconografico’’), como seu
método (buscando aliviar a tensdo existente na impertinéncia semantica) € como seu efeito
(dilatando a capacidade imaginativa que, assim, torna-se capaz de “ver mais”, pelo excesso de
sentido). Dai que a fungdo pictorica da metafora da condi¢des para compreender a fungao

pictérica da propria imaginagao, pela qual esta realiza o seu potencial semantico e referencial 2.

2 “No plano do sentido, a imaginagdo ¢ fonte de dinamismo que assegura a emergéncia de uma nova relevancia
predicativa a partir das <<ruinas>> da predicagao literal. No plano da referéncia, a imaginago contribui, pelo seu
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Se a “inovagdo semantica” ¢ o primeiro resultado criativo da metafora, no campo da
linguagem, a “heuristica” ¢ o segundo, s6 que no campo da ontologia. O enunciado metafoérico,
ao re-descrever o mundo, ndo o aniquila, mas o suspende de um certo ponto de vista para
reencontra-lo em um outro — em um exercicio de fenomenologia hermenéutica. Ao estabelecer
um valor mais alto para a mensagem transmitida do que para a sua referéncia na realidade
objetiva, a metafora diminui a “funcdo referencial”, mas ganha em “funcdo poética” (MV, p.
225-226). Nao que a referéncia seja abolida, mas que ela seja “desdobrada”, expandida,
amplificada. A ontologia ndo é suspensa, como se poderia pensar em uma teoria puramente
emocional da poética e simplesmente estilistica da metafora. A linguagem, em verdade, possui
uma “veeméncia ontologica”, isto €, ela busca dizer o Ser em um “momento extatico”, que a
conduz além de si mesma (MV, p. 379)”. “Assim como se tem de abandonar o sentido literal
para que o sentido metaforico possa emergir, também a referéncia literal deve desaparecer para
que a fung¢do heuristica possa operar a sua redescri¢do da realidade” (T, p. 96).

O que aparece, pela heuristica, ¢ uma “verdade metaforica”, uma “intencdo ‘realista’
que se vincula ao poder de redescri¢gao da linguagem poética” (MV, p. 376). Ela ¢ possivel
gracas a expansao da teoria da tensdao do campo ldgico-semantico para o campo ontologico. O
verbo “ser” em um enunciado metaforico como “a alma ¢ um castelo de muitas moradas”
carrega a tensdo entre realidade da alma e o enunciado ao qual ela foi associada, “castelo de
muitas moradas”. A tensdo metaforica ¢ uma tensdo também ontologica, o proprio verbo ser €
metaforico na metafora (MV, p. 377-378), na medida em que tensiona uma interpretagdo, so
que nao mais linguistica, e sim fenomenologica, direcionada a ontologia. Se, por um lado, a
heuristica metaforica ¢ uma verdade nao literal, uma “fic¢do heuristica” (MV, p. 376), por outro
lado, ela ¢ a Unica possibilidade de acesso ao Ser sem a ingenuidade do mito e sem a
univocidade da ciéncia moderna — ja que o Ser se diz de muitos modos, como afirmara
Aristoteles.

Nao se trata tanto de abolir a linguagem metaforica [por conta das exigéncias do
pensamento critico]; bem ao contrario, trata-se de confirma-la, mas acrescentando o
indice critico do “como se”. Nao € possivel, com efeito, “apresentar a verdade

dinamismo projectivo, para a redescricdo do real: é através do acrescentamento iconografico, pelo qual esta
redescri¢do ¢ caracterizada, que podemos falar, pela primeira vez, no sentido completo, da fungdo pictorica da
imaginacdo” (RMP, p. 81, grifo do autor).

73 ¢...] los estudios de Ricoeur sobre la referencia de los enunciados metaforicos y de la narracion, a los que él
mismo sitia sobre el fondo <<de la nueva ontologia hermenéutica>> [...] estdn movidos por la conviccion de que
el discurso no es jamas para su propria gloria sino que, en todos sus usos, quiere llevar al lenguaje <<una
experiencia, una manera de habitar y de ser-en-el-mundo>> que precede al discurso y que <<pide ser dicha>>: es
la <<vehemencia ontoldogica>> - que confiesa haber heredado de Heidegger y de Gadamer —, cuya conviccion es
que el lenguaje, ain cuando aparentemente se ha retirado sobre si mismo, siempre <<dice el ser>> [...].Asi, la
ontologia es la <<tierra prometida>> que no deja de avistarse a través de todo el recorrido de Ricoeur por el
simbolo, la metafora y la narracion [...] (GUERRA, 1996, p. 143).
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literal”, “dizer o que sdo os fatos”, como o exigiria o empirismo logico [...] Se pode
existir um estado n3o mitico, ndo pode existir um estado ndo metaforico da
linguagem. [...] Nao diremos non fingo hypotheses, mas “simulo hipdteses”. Em
sintese, a consciéncia critica da distingdo entre uso e abuso ndo conduz ao ndo
emprego mas ao re-emprego (re-use) das metaforas, na busca sem fim de metaforas
outras, ¢ mesmo da melhor metafora possivel (MV, p. 385).

2.1.3.4 Conclusao

A conclusdo a que se chega ¢ que a metafora € capaz de propor comparagdes que fogem
ao Obvio, gerando uma demanda de empenho cognitivo e imaginativo, que a tornam um
exemplo mais interessante de aproximagdo analdgica do que os mecanismos tradicionais de
analogia (ECO, 2013, p. 109). A metafora ¢ sempre imaginal e, por isso, produtora de novos
sentidos. Desse modo, pode-se falar de uma “imagina¢do metaférico-poética” (AZEVEDO E
CASTRO, 2000, p. 144): a metafora abre outro campo, mais amplo, o da “poética”. Como em
Husserl, a poética destr6i o mundo para dar lugar a ficcao (TI, p. 86), pela qual a criacao de
sentidos e a descoberta de realidades se faz possivel. Essa superabundancia de sentidos e de
horizontes Ricoeur s6 descobriu gracas ao seu trajeto feito do simbolo a metafora. E foi desde
a sua investigacdo sobre o mal que ele encontrou, gracas a teologia paulina, a ldgica de
superabundancia de sentido que o acompanhara até a sua poética: onde grande ¢ o pecado,
maior a graga (Rm 5,20); do mesmo modo, onde falta sentido, tanto mais sentido pode ser

desdobrado (GUERRA, 1996, p. 157), produzido por meio da imaginagao.

2.2 Da poética da linguagem a pratica da teologia em Ricoeur

Tratar de teologia ¢ lidar com uma area do saber humano que usa muitas ferramentas
da razdo para empreender suas pesquisas e desenvolver suas reflexdes. A teologia ndo ¢ a
fenomenologia da religido, que estuda o fendmeno religioso filoséfica e cientificamente, mas
também nao € apenas uma forma confessional sofisticada, uma confissao de f¢€ com roupagem
filosofica. Ele ¢ auténtica meditagdo racional, ainda que iluminada pela fé objetiva da tradigao
a que pertence e pela fé subjetiva do proprio tedlogo. A teologia €, para Ricoeur, uma dimensao
da “especulagdo”, isto ¢, de um nivel de pensamento que ja ndo é fenomenologia nem
hermenéutica, mas “conceito”. “Ponho os enunciados teologicos do mesmo lado especulativo
que os enunciados filosoficos, na medida em que o discurso da teologia ndo se constitui sem o

recurso a conceitos emprestados de uma filosofia especulativa, quer seja ela platonica,
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aristotélica, cartesiana, kantiana, hegeliana etc.” (FT I, p. 189). Por isso, ¢ preciso também
considerar a relacdo da imaginagao com a especulacao.

Nesta secdo, sera analisada a relacdo da capacidade criativa da linguagem com a
atividade especulativa do pensamento (2.2.1). E na poética da linguagem, que é sempre
imaginal, que se articulam a metdfora e o conceito. Em um segundo momento, serdo
sistematizadas as relacdes da teoria ricoeuriana da imaginacdo, exposta até entdo, com o fazer
teologico propriamente dito (2.2.2). Esse ensaio servira quer como sintese funcional, ajudando
a entender as relacdes entre o pensamento de Ricoeur e a proposta de uma teologia imaginal,

quer como preparagdo para o terceiro capitulo, que sera todo sobre essa teologia.

2.2.1 Aimaginacdo em Ricoeur V: da poética da metafora a especulacdo do conceito

O argumento central que conduz a monografia de Azevedo e Castro sobre a
imaginacao em Paul Ricoeur, abundantemente referida nesta pesquisa, é a de que a imaginacédo
ndo € um tema isolado, mas um eixo constituinte de todo o edificio ricoeuriano, uma categoria
funcional de uma obra de félego™. Além disso, o filésofo tratou algumas vezes, frontalmente,
0 tema da imaginacéo, indicando o valor que esta possuia no conjunto de seu pensamento.
Entrevistas no fim de sua vida revelavam, claramente, o que ao longo do seu percurso era apenas
indiciario. Sua Autobiografia intelectual (1995) pontua, em um balanco pessoal de sua vida de
pesquisa, 0 seu débito para com a categoria da imaginagdo. Tudo isso, no entanto, comegou
com a sua tese doutoral, O Voluntario e o involuntario (1950)”, que vislumbrava chegar a uma
“poética da vontade”: uma meditagao sobre as possiblidades de o ser humano criar seu agir no

mundo, apesar de seu servo-arbitrio, de sua méa vontade.

2.2.1.1 Metéfora e poética em Ricoeur

A poética, entendida como capacidade criativa, permaneceu desde sempre um solo
fecundo para as analises e proposi¢des de Ricoeur. Foi ela que, sendo “origindria de variagdes
imaginativas [husserlianas]” (DOSSE, 2017, p. 220), abriu as portas para a imagina¢ao e coroou
o0 seu valor conceitual e pragmatico, como se nota ao estudar o0 percurso ricoeuriano. Se, por

um lado, ela apareceu, inicialmente, como uma perspectiva ética, por outro, ela encontrara um

74 «...] estamos convencidos de que a imaginagdio é o conceito subjacente e constante na obra de Paul Ricoeur

dispersa pelos actuais campos da investigacdo filosofica: fenomenologia, hermenéutica, ontologia, filosofia da
linguagem, da politica, da religido, ética e estética” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 13).

S A publicagdo foi feita em 1950, mas a conclusio do doutoramento se deu em 1948 (AZEVEDO E CASTRO,
2000, p. 23).
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leque de aplicacdes bem variado, dentre as quais a poética da linguagem, pela via da metéfora
e da narrativa. A metafora é fundamentalmente uma poética, uma producdo humana com a
ferramenta poderosa da linguagem; e o que ela produz sdo novos sentidos e, com eles, novas
perspectivas de mundo. No entanto, ao contrario do que se poderia pensar, ela ndo esta restrita
ao campo dos procedimentos retoricos ou literarios de linguagem, mas se relaciona também
com o esfor¢o especulativo-conceitual da filosofia e da teologia.

A dimensdo poética propria a metafora tem sempre sido reivindicada como essencial
por Ricoeur e se situa no horizonte de todos os seus trabalhos. Ao mesmo tempo que
insiste sobre o circulo hermenéutico, a ligacdo circular que une o acreditar e o
compreender, ele estabelece uma complementaridade entre a vertente criativa da
metafora e a especulativa, do conceito: “A metafora € viva naquilo que ela inscreve
o impulso da imaginag¢do em um “pensar mais” em nivel de conceito. E essa luta pelo
‘pensar mais’, sob a direcdo do ‘principio vivificante’ que ¢ a ‘alma’ da
interpretacdo” [...]. A criagdo esta ligada ao trabalho especulativo e Ricoeur atribui
a essa emergéncia poética, a essa autopoesia, um lugar de fato central” (DOSSE,
2017Db, p. 121-122).

Afirmar que a metéafora é viva equivale a designa-la como “metafora poética” (MV, p.
289). Ricoeur a considera um potencial de discurso sem fim, pois ela ¢ um “discurso breve”
que permite pensar, de modo interminavel, em um desdobramento discursivo que vai tomando
a propor¢ao de um “longo discurso”. A metafora ¢ discurso e, por isso, esta aberta a
razoabilidade da especulacdo e as definicbes do conceito: ela os prepara e pode ir se
configurando sob suas formas, na medida em que o pensador vai avancando da poética da
linguagem para um rigor cada vez maior de analise e de exposicdo de suas consideracdes. A
metafora se coloca, entdo, como um procedimento poético estendido a prosa (MV, p. 61). “A
metafora apresenta-se, entdo, como uma estratégia de discurso que, ao preservar e desenvolver
a poténcia criadora da linguagem, preserva e desenvolve o poder heuristico desdobrado pela
ficcdo” (MV, p. 13, grifos do autor). Apesar dessa sua abertura a possibilidades criativas, a
metafora ndo é absoluta enquanto pensamento, ela tem os seus limites dados pela no¢do de
“verdade metaforica”, que tensiona o conceito de verdade e exige um empenho ndo mais
poético, mas especulativo de investigacao dos sentidos e das coisas.

Nenhuma filosofia procede diretamente da poética: demonstra-se isso no caso
aparentemente mais desfavoravel, o da analogia aristotélica e medieval. Nenhuma
filosofia procede sem mais da poética por via indireta, mesmo sob a sombra da
metafora “morta” na qual se poderia concluir o conluio denunciado por Heidegger
entre meta-fisica e meta-forica. O discurso que se esforca por operar a retomada da
ontologia implicita no enunciado metaférico é outro. Nesse sentido, fundar o que foi
denominado verdade metaférica é também limitar o discurso poético. E dessa
maneira que este Ultimo recebe justificacdo no interior de sua circunscri¢do. (MV, p.
14-15, grifos do autor).
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Se filosofia e teologia se situam no mesmo campo da especulagdo, entdo, também
nenhuma teologia procede diretamente da poética, mas se configura como uma outra
modalidade e nivel de pensamento. Sua relacdo com a poética metaforica é uma relacdo fontal:
a metéfora é fonte da especulagdo no duplo sentido de ser seu ponto de partida e de lhe dar
contetdos enigmaticos, prenhes de significacdo, para um trabalho de defini¢Ges, analises e
especializacdes reflexivas. Na poética metaforica, a especulacdo filosoéfica e a teoldgica
mantém sua vitalidade, mas ainda assim poéticas. A especulacdo mantida em relagdo com a
metaférica — e com a simbdlica, sua correlata — permite o surgimento de uma poética do
conceito.

“Ninguém ¢ mais livre do que o poeta” (TI, p. 87): ele se libertou da visdo ordindria
do mundo e, por isso, esta livre para o0 novo ser desse mundo. Justamente por ndo ter limites,
por conjecturar de modo inusual, 0 poeta € um mestre em imaginac¢do. Ele vive a condicdo
antropoldgica de “ser misto”, ao contrario do cientista que se atém a uma unica dimensao da
realidade, a fenoménica’®.

O especulador, por sua vez, exercerd essa imaginacdo de um outro modo, nédo
produzindo metaforas, mas ao modo de um “pensar mais”. Primeiramente, fara da metafora a
articuladora entre a riqueza semantico-ontolégica do simbolo/mito e a clareza reflexiva do
conceito, incluindo, assim, a imaginagao no juizo reflexivo; segundamente, arriscard pensar
sem as amarras do positivismo l6gico, tomando a metafora como uma fic¢do heuristica, como

na teoria dos modelos cientificos.

2.2.1.2 A poética metafdrica na legalidade da razdo: o juizo reflexivo

No que diz respeito a mediacdo que a metafora produz entre a linguagem
simbolica/mitica e a linguagem conceitual, Ricoeur recorre a Kant para demonstrar a
legitimidade, a conveniéncia e o valor da imaginacdo no juizo reflexivo. De fato, foi Kant a
inserir aimaginagdo nos processos teoréticos do pensamento humano (AZEVEDO E CASTRO,
2000, p. 197). Gragas a ele, Ricoeur percebe que a metafora colabora naquilo que Kant
designava como “esquematismo”, atuando como um recurso intelectual de criacdo de conceitos.

Concedemos prontamente que um simbolo ndo pode ser exaustivamente tratado pela
linguagem conceptual, que ha mais num simbolo do que em qualquer dos seus

76 <O homem na sua plenitude € um ser nio s6 natural mas também sobrenatural. [...] na sua qualidade de ser misto,
o homem, pela imaginaco, enraiza a sua dimensao finita, natural e fenoménica, na sua outra dimensio infinita,
aberta ao sobrenatural, ideal € numénica, captavel do divino” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 111).
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equivalentes conceptuais: um trago que é avidamente compreendido pelos opositores
do pensamento conceptual. Para eles, ha que escolher: ou o simbolo ou o conceito.
Mas a teoria da metafora conduz-nos a uma conclusdo diferente, mostra-nos como
novas possibilidades de articulacdo e conceptualizacdo da realidade podem surgir
mediante uma assimilacdo de campos semanticos até agora separados. Longe de ser
uma parte do pensamento conceptual, uma tal inovacdo semantica assinala a
emergéncia de tal pensamento. Eis por que a teoria dos simbolos se aproximou da
teoria kantiana do esquematismo e da sintese conceptual pela teoria da metafora. N&o
€ necessario negar o conceito para admitir que os simbolos suscitam uma exegese
infindavel. Se nenhum conceito pode esgotar a exigéncia de ulterior pensamento
produzido pelos simbolos, esta ideia significa apenas que nenhuma categorizacao
dada pode abarcar todas as possibilidades semanticas de um simbolo. Mas sé o
trabalho do conceito é que pode testemunhar este excesso de sentido (TI, p. 82-83).

Ricoeur reconhece na Terceira Critica, aquela do juizo, um avanco ndo encontrado na
Primeira, a da razdo pura: a imaginacdo ndo é apenas uma intermedidria dos processos do
conhecer (gnosiologia), mas uma capacidade de criar (estética), uma “esquematizacdo Sem
conceito”, um livre jogo de faculdades que resulta em um conhecimento objetivo, porque
comunicavel (GARCIA, 2019, p. 267). A metafora mobiliza o conceito e ndo o contrario (onde
0 conceito circunscreveria o valor da afirmacdo metaférica)’’. No esquematismo das metéaforas
vivas, “a imaginacdo medeia o heterogéneo a partir de uma sintese original e vivencial”
(GARCIA, 2019, p. 278), donde emergem novos sentidos e se revelam novos aspectos do
mundo, demandantes de conceitos que lhes esclare¢cam a si mesmos. A imaginacdo passa a ser
a propria operagdo do “pensar mais” (RMP, 1995, p. 82), na qual mergulha aquele que se dedica
a especular, seja o fildsofo, seja o tedlogo. Ela é o ato de fundo pelo qual se realiza e se justifica
0 juizo reflexivo, a producdo de novos pensamentos.

Essa producdo, no entanto, nédo é totalmente original: ndo se cria ex nihil, mas sempre
a partir de algo ja existente. Ricoeur compara o processo do pensamento que inventa com o
processo de pintura de um quadro: had uma “tarefa de restituicao”, pela qual um quadro artistico
paga a sua divida para com a realidade que representa e, ao mesmo tempo, liberta-se dela,
criando algo singular (DH, 2016, p. 53). Nao se parte de um “absoluto informe”, seja na
producdo artistica, seja na producdo intelectual, mas procede-se por “deformagdes regradas™: a
cultura em que se esté inserido ja define algumas regras de producdo cultural e ndo se pode
romper completamente com essa gramatica, mas tdo somente avancar a partir dela. Em matéria

de linguagem, particularmente, Ricoeur deixara isso mais claro assim: “[...] S6 podemos

" “Ricoeur, na Metdafora Viva [...], vincula-se expressamente ao pensamento kantiano, ao referir sobre a
impossibilidade de o conceito determinar o juizo estético, trazendo a importancia do principio vivificante do
espirito (Geist) em Kant, onde a imaginacdo exerce um papel de apresentar uma ideia compelindo o pensamento
conceitual a ‘pensar mais’, convertendo-se a imaginagdo, com esse nivel de exigéncia, numa instancia criadora.
[...] (de determinante, o juizo passa a reflexionante)” (GARCIA, 2019, p. 268).
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produzir segundo regras; [...] porque ja temos um discurso antes de falar. Outros ja falaram e
estabeleceram as regras do jogo. O que podemos fazer € recoloca-las naquilo a que Malraux
chamava as <<deformagdes regradas>>" (DHIS, 2016, p. 43)"8.

A existéncia de um regramento cultural condicionante ndo impede a liberdade da
imaginacao, muito menos obriga a uma regulamentagéo dela — como proposto pelo preconceito
racionalista, durante séculos, na histéria do pensamento humano (DOBRANSZKY, 1992, p.
28-33). O “jogo livre” de que fala Kant e ¢ assumido por Ricoeur ndo estd em contradi¢gdo com
esse regramento: a imaginacao atua de modo ndo regulado pelo entendimento, mas ela ndo se
opde a ele. HaA uma desobriga das regras objetivas do conhecimento l6gico, mas ha um acordo
tacito entre imaginacao e entendimento pelo qual aquela entra em acordo ndo com a legislacdo
deste, mas com a sua legalidade: acordo no nivel da lei geral de entendimento, e ndo no nivel
da lei especifica do conhecimento légico (JORGE FILHO, 2008, p. 226-228).

Desse modo, metéafora insere a imaginacdo no pensamento, despertando sua atividade
como juizo reflexionante. E justamente ai que se da a inovacdo semantica — que vai se
delineando pelo trabalho da interpretacdo (hermenéutica) e, depois, do pensamento conceitual
(especulacdo). De um lado, a imaginacdo oferece a liberdade ao pensamento e, de outro, 0
pensamento segue a procura de uma coeréncia l6gica do que vai descobrindo, produzindo

conceitos. O que se reconhece, aqui, € uma dialética poética entre a metafora e o conceito.

2.2.1.3 A poética metaforica e o rigor do pensamento: a teoria dos modelos

Com o que se expbs acima, fica justificado o valor estético e epistemolégico da
imaginacdo metaforica como fonte motivadora de pensamento reflexivo-conceitual. Para uma
teoria geral da producédo da linguagem e da criatividade especulativa, parece ser o suficiente.
No entanto, tendo em vista preocupac0es cientificas e académicas, € preciso um passo a mais,
justificando a validade dessa teoria da metafora para as exigéncias de rigor proprias a busca de
alto nivel empreendida no mundo da pesquisa cientifica. Se a teologia possui cidadania na
Universitas, é porque dela se pode esperar rigor e conceito, do mesmo modo que em outras
areas do saber. Propor uma teologia imaginal, a partir da teoria da metafora, exige a indicacao

de que seu trabalho néo € apenas jogo de palavras, mas busca séria pelo conhecimento coerente,

8 Na verdade, André Malraux — escritor de renome na Franca — usa a expressdo “deformagio coerente”, mas
Ricoeur a reformula para o uso em sua meditagdo autoral (DHIS, 2016, p. 43, n. 42).
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pertinente e rigoroso. Ricoeur colabora nessa justificacdo ao relacionar a teoria da metéfora
com a teoria dos modelos cientificos’.

O que ¢ um modelo? “Na linguagem cientifica, um modelo ¢ essencialmente um
procedimento heuristico que serve para demolir uma interpretacdo inadequada e abrir o
caminho a uma interpreta¢ao nova e mais adequada” (TL, p. 95). Se do ponto de vista dos jogos
de linguagem (aspecto semantico), a metafora é um instrumento de inovacdo semantica, pela
operacdo do esquematismo palavra-figura, do ponto de vista da referéncia, isto é, da relacdo
com o mundo (aspecto ndo semantico), a metafora € um instrumento heuristico, que aponta para
aspectos até entdo ndo percebidos da realidade. “O argumento central ¢ que a metafora é para a
linguagem poética o que o modelo ¢ para a linguagem cientifica quanto a relagdo com o real”
(MV, p. 366).

Na teoria de Max Black, ha trés tipos de modelo (MV, p. 366-368): (a) os “de escala”,
que consistem em reproducdes em propor¢do maior ou menor de algo da realidade aparente —
como uma maquete do sistema solar; (b) os “de analogia”, que sdo comparagdes de estrutura
entre uma realidade e outra — como um fluxograma econémico que funciona como um sistema
hidraulico; (c) e os “tedricos”, que sdo idiomas ficticios usados para fazer descrigdes
imaginarias da realidade. A metafora tem a ver com esse terceiro tipo de modelo, que se vale
da imaginagdo, ndo tanto como expediente de visualizacdo, mas como objeto de trabalho. “O
importante ndo € que haja alguma coisa para ver mentalmente, mas que se possa operar sobre
um objeto, por um lado, mais bem conhecido [...], por outro, rico em implicagdes — e, assim,
fecundo no plano da hipotese” (MV, p. 368). Nao se trata, pois, apenas de um expediente
psicoldgico de suporte ao pensamento, mas uma operacdo efetivamente epistemoldgica, de
descoberta da realidade (MV, p. 371). O papel da imaginacdo, nos modelos, ndo é apenas
ilustrar e muito menos ainda distrair a razdo. Também ndo implica em uma flexibilizacdo das
suas regras. Ela é

o poder essencialmente verbal de ensaiar novas relagdes sobre um ‘modelo descrito’.
Esta imaginacgdo pertence a razdo em virtude das regras de correlacdo que governam
atraducgdo dos enunciados que dizem respeito ao dominio secundario nos enunciados
aplicaveis ao dominio original. E ainda o isomorfismo das relacdes que funda a
tradutibilidade de um idioma em outro e fornece por isso mesmo o ‘rationale’ da
imaginacéo [...]. Mas o isomorfismo ndo é mais entre o dominio original e uma coisa
construida, e sim entre esse dominio e uma coisa ‘descrita’. (MV, p. 368)

Pelo uso de uma linguagem inicialmente imprdpria a um certo dominio, produzem-se

alteragdes significativas nos sentidos e na observagdo dos fenomenos. Uma nova “linguagem

79 A principal referéncia de Ricoeur é Models and Metaphors (1962), de Max Black, filosofo de lingua inglesa.
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observacional” (MV, p. 370) ¢ instituida e, com ela, novas perspectivas de abordagem da
realidade.

No entanto, é preciso ressaltar uma ressalva fundamental de Ricoeur. Uma Unica
metafora, isoladamente, ndo € capaz de exercer a fungdo de um modelo heuristico. Ela precisa
atuar em sistema, assim como o modelo teérico o faz. O modelo aproxima ndo um fenémeno
de outro, mas um dominio de outro, por meio do uso da descri¢cdo de um campo original pelo
sistema de descri¢do (idioma) de um segundo campo — ndo sao “figuras” isoladas que sdo
usadas, mas “esquemas” completos, tais como o uso dos esquemas/idiomas visuais para tratar
de problemas do reino sonoro (MV, p. 372). Assim, a metafora solitaria ndo é suficiente para
atuar como um modelo de redescri¢ao do real, mas sim a “metafora continuada” (MV, p. 370),
isto é, uma rede de metaforas referidas mutuamente, como no caso das fabulas e das alegorias.

Desse modo, a metafora é capaz de produzir efeitos epistemoldgicos altamente
desejaveis, a saber (MV, p. 291): (a) acréscimo de descricdo a realidade; (b) ampliacdo dos
vocabularios dos saberes humanos; (c) transferéncia de sentimentos — em virtude de sua
dimensdo lirico-poética —, pela qual insere elementos sentimentais, além dos cognitivos,
infundindo outros modos de estar no mundo, e ndo apenas de olhar para ele.

A imaginacdo metaforica é altamente poética, como se pdde notar, seja por jogar com
0 campo estético dentro da busca epistemoldgica, gerando novos sentidos, seja por atuar como
0s modelos cientificos, abrindo novas visdes de mundo. Ao contrario do que afirma o
positivismo logico e cientifico, a imaginacdo ndo é uma ilusédo ou um vazio de sentido real, mas
um potencial vinculado a tarefa da razdo e atuante na sua constante fidelidade a si mesma, pois
a racionalidade consiste, citando Mary Hesse®’, “precisamente na adaptagdo continua de nossa
linguagem a um mundo em continua expansdo, e a metafora € um dos principais meios pelos
quais isso se efetua” (MV, p. 370).

Além de fazer “ver como”, atuando como uma “imaginagao cientifica” (MV, p. 369),
a metafora poética permite um “sentir como”, gragas a sua relagdo com a poesia lirica, que lhe
permite uma “redescrigdo lirica”, geradora de uma “fic¢do afetiva” (MV, p. 374-375), com a
qual o objetivismo cientifico é superado por uma nova sintese entre 0 mundo objetivo e 0o mundo
interior humano. Por meio dela, ha a “recupera¢do” de uma ontologia integrada, entre mundo e

humano, sem com isso cair em um estado ingénuo ou primitivo de consciéncia®l. Além disso,

8 Inglesa, filésofa da ciéncia. Ricoeur tem nela uma de suas referéncias tedricas.

81 «E essa reciprocidade que a metafora eleva da confusio e da indistingdo a tensdo bipolar. Uma coisa é fusido
intropatica que precede a conquista da dualidade sujeito-objeto, outra ¢ a reconciliagdo que ultrapassa a oposicdo
do subjetivo e do objetivo” (MV, p. 376).
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do ponto de vista logico, é feita a critica e a réplica ao ideal de dedutibilidade, segundo o qual
o conhecimento sé pode advir pelo procedimento dedutivo (MV, p. 369-370). Nunca a deducgéo
poderia acrescentar novos predicados ao contetido que observa, a menos que fosse melhorada,
por um acréscimo de método que extrapola as suas regras logicas tradicionais. E exatamente
isso que faz a metéfora, ao trazer a imaginacdo para dentro do discurso racional. A teoria da
metéfora, em Ricoeur, sempre diz respeito a uma filosofia da imaginacdo (PHILIPBERT, 1987,

p. 72), sempre trard em seu bojo o funcionamento vivissimo dessa faculdade.

2.2.1.4 Conclusao

No que diz respeito ao campo da especulacdo (filosofia e teologia), a poética da
metéfora apresenta-se como um expediente para “pensar mais” a partir de renovados modos de
“ver como” e “sentir como”. Mais do que um tema filosofico, a imaginagdo que a metafora
solicita pode ser tomada como uma operacao da capacidade especulativa humana. Philipbert se
perguntard como essa teoria da metafora poética desaguaria em uma “imaginacao filoséfica” e
conclui que “Ricoeur poderia dizer que, para ele, a fungdo da filosofia é a transfiguracdo do
mundo e que para tal necessita ndo somente de um juizo, mas também de uma imaginacéo
arrojada” (PHILIPBERT, 1987, p. 79).

As perguntas que se abrem, para a o campo da especulacdo, é: haveria uma
“imaginacao teologica”, consequente quer da teoria da metafora poética, quer do proprio
empenho teoldgico desenvolvido por Ricoeur? Se sim, como ela contribui para a constitui¢do
de uma epistemologia teoldgica imaginal? Os proximos passos dessa investigacdo tentardo

descobrir as respostas para essas questoes.

2.2.2 Teologia e imaginacédo Ill: a metodologia imaginativa de Ricoeur e seu contributo para
uma teologia imaginal

A esta altura desta investigagdo, ja ficou constatado que Ricoeur é um filésofo da
imaginacao, seja por té-la como eixo de sua obra, seja por trata-la de um modo renovado, em
relacdo a tradicéo filosdfica que vé na imaginacdo uma inimiga do conhecimento e da Verdade.
Ao mesmo tempo, ele esta interessado nas questdes religiosas: pesquisa simbolos e mitos,
reflete sobre a linguagem da confissdo (do mal), Ié Mircea Eliade e outros fenomendlogo da
religido, discute a relagdo do humano com o Sagrado. Pergunta-se, entdo: qual seria a relacéo
direta de Ricoeur com a teologia? Como sua meditacdo e sua pratica de pensamento tocam no

campo teoldgico? Que relacdo ha entre sua énfase na imaginacgéo e a discusséo sobre teologia?
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2.2.2.1 Ricoeur e a teologia

Ricoeur, na época de suas investigacdes sobre A simbolica do mal, demonstra
preocupacdes mais explicitas com os temas religiosos. Ele parte de uma caracterizacdo da
modernidade, que ele nunca chegou a definir taxativamente (GRONDIN, 2015, p. 60-62): (a)
ela ¢ marcada por um esquecimento do sagrado ou “desdivinizacdo” da realidade (na mesma
linha do “desencantamento” de Max Weber); (b) ela faz o homem perder a sua dimensao sacral,
atingindo sua prépria constituicdo antropoldgica; (c) ela catalisa um empobrecimento de
linguagem, afirmando as formas técnicas e univocas como superiores, desprezando outras
modalidades, tais como a religido e a poesia. Nesse contexto, Ricoeur faz a proposta de uma
redescoberta dos simbolos religiosos e dos seus conteldos, a fim de se atingir a segunda
ingenuidade, a crenca reflexa nascida de uma religido pensada como dimens&o originaria do ser
humano. Do contrério, além dos efeitos elencados sobre a modernidade, o que pode haver é
uma reaco regressiva®?, que deseja uma ingenuidade primaria, tomando mitos por historia,
ritos por ethos, crencas por verdades inquestionaveis (GRONDIN, 2015, p. 58-60).

O filésofo da imaginacdo é, ao mesmo tempo, o filésofo do religioso e, mais
propriamente, o filosofo da Biblia.

E como filésofo que Ricoeur aborda o continente religioso e biblico, jamais como
te6logo nem mesmo como biblicista. Abstraindo-se da filosofia religiosa de busca
de um absoluto, ele situa a questdo de Deus, como filésofo, no contexto de um
“suspense agnostico” (DOSSE, 2017b, p. 219).

Ele nédo pretendia construir uma “filosofia cristd”, mas produzia um tipo de estudo que
resultava em um “cristianismo de fil6sofo”, tendo na primeira uma forma soberba e fechada de
pensamento, enquanto o segundo era mais modesto e responsavel (DOSSE, 2017b, p. 27). Para
isso, as questBes religiosas e as discussfes teoldgicas (de cunho marcadamente biblico)
funcionavam como um interlocutor qualificado em varios niveis (tematico, existencial,
linguistico, hermenéutico, etc). Essa discussdo entre saberes, entretanto, ndo era indireta,

referencial, mas direta, aprofundada.

82 Nio que a modernidade seja a causa absoluta da cisio do humano com o Sagrado. Esse hiato tem uma histéria
muito mais antiga, ja que o esfor¢o do homem primitivo em atingir o Sagrado pela via dos mitos ¢ dos ritos ja
revela a sua “consciéncia infeliz”. A propria existéncia ¢ cindida e a modernidade agrava, mas nao cria, esse fato.
A unidade do humano com a triplice realidade Sagrado-cosmos-si-mesmo nunca foi um dado, mas uma visada,
uma intencionalidade prépria de um certo modo de sentir, de habitar a realidade.

“O homem primitivo ja é o homem da cisdo. [...] / Todos os autores que atribuiram ao mito um papel bioldgico de
protecao contra a angustia reconheceram esse hiato entre a vivéncia e o intencional; se a fabulagdo da resposta a
afli¢do, isso resulta do facto de o homem do mito ja ser consciéncia infeliz; para ele, a unidade, a conciliagdo e a
reconciliagdo devem ser ditas e agidas, precisamente porque elas ndo sdo dadas; a fabulagdo ¢ originaria,
contemporanea da estrutura mitica, visto a participagdo ser mais significada do que vivida” (SM, p. 185, grifos do
autor).



75

Sejam quais forem as relagdes de “inclusdo mutua” entre as disciplinas filosofica e
biblica em Ricoeur [...] o fato é que o fildsofo francés ndo consagrou menos de uma
centena de ensaios a problemaéticas que tocam de perto ou de longe a fé biblica [...].
Depois disso, dedicou-se constantemente a explicitar as “incidéncias teoldgicas das
pesquisas atuais a respeito da linguagem”. [...] Interessou-se em particular pelos
fendmenos de intertextualidade no interior do “Grande Cddigo Biblico” e pelas
maneiras multiplas como os textos da Escritura denominam a Deus [...]. A seguir,
desenvolveu muito a aplicacdo de sua teoria da metéfora e da inovagdo semantica
que a linguagem religiosa opera em sua especificidade, notadamente no caso das
pardbolas. Enfim seu volumoso estudo sobre a articulacdo do tempo e da narrativa
jaencontrou prolongamentos interessantes para a nharracao e a temporalidade biblicas
(AMHERDT, 2006, p. 17-18).

Muitos foram os efeitos positivos dessas relagdes mutuamente fecundantes, das quais
podem-se destacar trés. Em primeiro lugar, gracas ao aporte do existencialismo filoséfico nos
estudos da religido, a teologia se vé recompensada pela libertacdo dos dogmatismos e a fé passa
por uma depuracdo (DOSSE, 2017b, p. 34). Em segundo lugar, com o0s instrumentos da
hermenéutica da suspeita, recebidos sobretudo da psicanalise freudiana, a fé pode ser
desembaragada dos idolos, sobretudo do idolo de Narciso: “Freud tera ajudado Ricoeur a
empurrar a critica do narcisismo até suas mais extremas consequéncias quanto ao desejo
religioso de consolacéo [...] e contribuido para descentrar o ego, 0 cogito, para quebrar toda
tentativa de divinizagao narcisista” (DOSSE, 2017b, p. 98). Por fim, sobretudo em virtude da
questdo do mal e da sua problematica correlata da auséncia de Deus, bem como as dificuldades
concretas postas pela polaridade liberdade versus servo-arbitrio, e todos os desvios
investigativos que elas solicitam, a teologia se vé engajada ndo apenas em uma tarefa
especulativa, mas em uma aventura existencial (DOSSE, 2017b, p. 34). Libertacdo dos
dogmatismos, destituicdo dos idolos e empenho existencial convergem em um mesmo lugar: é
a imaginacdo que atua nesses processos como mobilizadora, mediadora e criadora de novos

horizontes, de renovados sentidos e de acdes concretas.

2.2.2.2 Uma teologia imaginal a partir de Ricoeur

Conforme tudo o que foi analisado até aqui, hd modos especificos pelos quais a
imaginacdo se afirma e se desdobra no campo do religioso. Discernindo suas formas mais
gerais, pode-se afirmar que ha: (a) as imagens; (b) a imaginagdo; (c) o imaginario; (d) o
imaginal.

A. As imagens sdo as figuras, os icones, presentes na raiz cosmica dos simbolos e dos mitos
(imagens analdgicas), na construcdo dos textos biblicos (imagens acompanhadas das
expressdes-limite) e na dimensdo pictorica das metéaforas (imagens descritas).
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B. A imaginacdo designa uma série de realidades, todas conectadas no fato de que o ser
humano é dotado de uma faculdade de conhecimento designada por esse nome. A partir
dai, a imaginacdo pode se referir a possibilidade de reinterpretacdo e reinvencdo da
realidade, seja no nivel da vontade, do afeto, da teoria, da cultura ou da linguagem.

C. O imaginario é o conjunto imenso e complexo das imagens coletivas, produzidas pela
imaginacdo social, isto €, pelos movimentos interpessoais de producédo e renovacgédo de
sentidos para a realidade. Tudo isso dentro de uma dada tradicdo cultural, a partir da qual
é possivel avancar, produzindo novas formas culturais, novos imaginarios coletivos.

D. O “imaginal” ndo ¢ um vocéabulo utilizado por Ricoeur, mas proposto por Nicolas Steeves
(2018, p. 15-16; n. 9-10), tedlogo jesuita que pesquisa sobre a imaginacdo em teologia,
que pode auxiliar na transposicdo da imaginacao ricoeuriana para a teologia. O termo foi
criado pelo tedlogo francé€s Henry Corbin e designa “o que porta a imaginacdo em si”.
Com essa nomenclatura, evitam-se os preconceitos associados as ideias de “imaginario”
e “imaginativo” — a primeira designando coisas irreais criadas pela imaginagdo (como um
amigo imaginario) e a segunda, o sujeito ou a realidade que é prenhe de criatividade, que
inventa prodigamente com o concurso da imaginacao produtora.

Dado esse elenco de termos, se houvesse preconceito em tratar de uma “teologia
imaginativa” a partir de Ricoeur, poder-se-ia preferir uma “teologia imaginal” a partir de
Ricoeur. A retomada da imaginacado, afirma Steeves, ¢ tarefa primeiro da filosofia e s6 em
segundo plano, da teologia (2018, p. 71) — isto porque a fundamentacgéo filosofica garante a
densidade existencial, a justificacdo razoavel e a perspectiva ética necessarias para que a
teologia possa construir a sua meditacao imaginal especifica a altura dos tempos modernos (ou

pOs-modernos, como querem alguns).

2.2.2.3 Conclusao

N&o s6 Deus cria porque imagina (STEEVES, 2018, p. 125-126), mas Ele oferece a
sua “imaginagdo concreta”, o typos histérico de sua arché eterna, na vida e na morte de Jesus
de Nazaré, que revelam Deus e 0 seu projeto de humanidade para todos (STEEVES, 2018, p.
173). A imaginacdo humana, em face a essa Revelacdo, apresenta-se como a sua receptora
privilegiada (DOSSE, 2017b, p. 175), pois permanece sempre aberta e produtiva, quer para
acolhé-la, quer para elabora-la, quer para projetad-la em acdes. A teologia a partir de Paul
Ricoeur, por sua vez, nutrida pela Revelacdo acolhida na imaginagédo, também trabalhara com

o concurso desta pela via da linguagem metaférica da Biblia, “resultando uma teologia poética”
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(DOSSE, 2017b, p. 233). Cumpre-se, assim, a intengdo de Ricoeur de que a investigagdo das
narrativas miticas, incluindo as biblicas, ndo deve ser nem uma simples traducéo alegorica, nem
uma gnose ingénua da histdria, mas uma empenhativa e longa via de interpretacGes criadoras,

fecundas em todos os campos da vida humana.



CAPITULO HII
A imaginacao no fazer teoldgico a luz do pensamento de Paul Ricoeur: poética,
hermenéutica e especulacéo

Apos o percurso feito até aqui, é chegado o tempo de recolher algumas dire¢des para
o0 trabalho teoldgico na esteira das ideias de Ricoeur. Trata-se de, ao modo de um ensaio,
demonstrar algumas ligas entre a sua meditacdo filoséfica e biblico-teoldgica com o trabalho
da teologia cristd em pensar a fé de modo razoavel, pertinente e eficaz para o sujeito
contemporaneo, destinatario de sua mensagem. N&o se trata, propriamente, de expor uma
teologia ricoeuriana, mas de orientar o pensamento de Ricoeur para o fazer teoldgico
empreendido, sobretudo, em nivel académico.

Trés serdo 0s eixos a organizar esse ensaio de sintese tedrica. De partida, investigar-
se-4 o lugar da teoria da imaginac&o ricoeuriana na teologia biblica (3.1). Em seguida, por uma
sucessdo logica, um estudo sobre a imaginacdo na teologia sistematica (3.2) desdobrard o
trabalho teoldgico comecado por uma hermenéutica biblica. Ao final, como um ponto de
chegada da pesquisa teoldgica, mas como &rea de ingresso aos trabalhos teologicos, analisar-
se-a 0 impacto da imaginacdo de Ricoeur na teologia fundamental (3.2), que é a fronteira entre

a meditacdo da fé cristd e os seres humanos em suas culturas.

3.1 A imaginacao poética e a teologia biblica
3.1.1 Nocéo de texto em Ricoeur

Ricoeur estuda os textos biblicos a partir de suas teorias filosoficas do texto e da
hermenéutica. Antes de mais nada, é preciso ter claro o que para ele € um texto. Partindo de
uma linguistica da frase, em que se discute as diferencas entre a linguagem-cddigo-estatica e o
discurso-acontecimento-vivo, ele desenvolve uma concep¢éo de texto que pode ser resumida
em quatro grandes tragos (VILLAVERDE, 2003, p. 99-100).
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Aspectos da frase

Aspectos do texto

1. O discurso é conjuntural; a linguagem €

virtual.

a) O texto escrito rompe com o situacional da
oralidade, abrindo o texto para

multiplas referéncias possiveis.

2. Odiscurso é autorreferencial; a linguagem

carece de sujeito.

b)O texto escrito desvencilha-se da intencao
original-conjuntural do autor,
possibilitando a plurivocidade de

significados para 0s signos-verbais.

3. O discurso se refere a um mundo; a

linguagem carece de mundo.

¢) O texto escrito convida o leitor a terminar
a obra por meio da interpretacéo,
buscando compreender os sentidos do
texto e suas relacdes possiveis com o

mundo.

4. O discurso comunica-se com um outro
concreto; a linguagem oferece o0s

cadigos de comunicagéo.

d)O texto escrito, ao ser lido, oferece um
caminho de autocompreensdo e de

constituicdo de novos modos de ser-

no-mundo (projeto).

Ganhando toda essa autonomia em relagdo ao autor e as suas situaces de producéo

origindrias, os textos ganham um status de “quase-mundo”, visto que rompem com um mundo

individual-contextual e desabrocham em um reino criado por eles proprios, o “mundo do texto”,

que ndo deflaciona a realidade como tal, mas a amplia, pela criatividade e pelos sentidos
possiveis (VILLAVERDE, 2003, p. 99-101). Esse mundo € recebido pela imaginacgéo do leitor

e ndo por sua percepcao, pois o texto ndo oferece os seus referentes de modo ostensivo, como

se 0 seu mundo referido estivesse presente ao leitor, e € por isso que a imaginagdo é a

responsavel por formar para si um mundo a partir do que é lido, tornando o texto um trabalho

também do leitor, para além do autor. “O mundo do texto ¢ um mundo imaginario” (AZEVEDO

E CASTRO, 2000, p. 236), composto de “um horizonte global, uma totalidade de significagdes”

costuradas por todas as frases do texto (HFHB, p. 132).

3.1.2 O caso dos textos biblicos

No caso dos textos biblicos, além dessa natureza geral constituinte de toda e qualquer

forma de escritura, h& algumas especificidades. Primeiramente, por serem construidos ao redor
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da grande narrativa que € a histdria da salvacdo, eles ndo detém apenas signos-verbais, mas
“acontecimentos-signos” (HFHB, p. 136), que dizem respeito a um dinamismo de Deus na
histéria — Ele é atuante, sujeito da historia, e ndo expectador ou coadjuvante. Nesse ponto, a
Biblia € uma epopeia, uma grande literatura narrativa carregada de personagens, cenarios,
didlogos. Ela possui muitos géneros literarios, conforme cada texto, mas a sua matriz é a
narrativa dos feitos de Deus. E é por isso que a Biblia é tomada como literatura, antes de mais
nada, mesmo no exercicio de uma hermenéutica teoldgica®®. O estudo de suas formas literais é
pré-requisito para o0 avango interpretativo das suas mensagens (HFHB, p. 126-129). Nesse
ponto, Ricoeur mantém-se ligado ao estruturalismo, mas apenas na partida do trabalho
hermenéutico, pois uma leitura exclusivamente estrutural impediria qualquer interpretacao
criativa, com suas correspondentes inovacdes semanticas e descobertas heuristicas. Se o
estruturalismo é uma ciéncia dos signos, a hermenéutica é uma filosofia dos sentidos dos
simbolos (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 213) — e, para Ricoeur, a hermenéutica filoséfica
e a hermenéutica biblica® se assentam na imaginacg&o (2000, p. 221).

Uma segunda particularidade dos textos biblicos é a particularidade do seu contetdo,
sua “coisa do texto” ou seu “mundo do texto”. Ora, o objeto da hermenéutica ¢ justamente a
“coisa do texto”, “o mundo que ele explana diante de si. E este mundo [...] ao pensar sobretudo
na <<literatura>> poética e de ficgdo, distancia-se da realidade quotidiana para a qual aponta o
discurso vulgar” (HFHB, p. 131, grifo do autor). A “coisa” biblica ¢ o que, em linguagem
religiosa, designa-se por “Revelacdo [de Deus]”.

O que seria, mais especificamente, essa Revelacao, essa coisa textual? Ela é, antes de
mais nada, uma “linguagem paradigmatica” (AF, p. 71) que coloca o leitor/ouvinte em face a
um mundo novo, a outras possibilidades de ser, a projetos que solicitam uma encarnacao na
histéria. Como ja foi estudado no capitulo primeiro, essa linguagem € dic¢do-verbo e ilustracdo-
imagem, inseparavelmente. A unidade entre acdo-imagem e som-palavra € constituinte da
estrutura da Revelagdo (STEEVES, 2018, p. 127-129), de tal modo que extrair uma mensagem

da imagem, descartando essa ultima como simples instrumento de uma abstracao teorética €

8 Além dessa abordagem da Biblia como literatura, ha também uma meditagdo sobre o lugar da literatura geral no
trabalho teoldgico, que abre ainda mais espago para a consideracdo da imaginacdo em teologia. Nicolas Steeves
chega a afirmar que ndo se pode defender a presenca da imaginago na teologia fundamental sem antes passar pela
literatura e pela arte (STEEVES, 2018, p. 141). Sao elas que oferecem as modalidades alternativas de construgao
de pensamento e de expressdo poética com as quais uma teologia fundamental imaginal ird dialogar e a partir das
quais ira se constituir como proposta diferenciada de meditacao teolodgica. Em outros termos: a teologia imaginal
supde o modo artistico-literario de pensar-dizer e, desse modo, solicita a arte, a literatura e, inclusive, a Biblia
enquanto literatura.

84«0 campo da exegese biblica é lugar de confrontagdo entre método historico-critico, método estruturalista e
hermenéutica, cada qual com sua eficécia e seus limites” (DOSSE, 2017b, p. 236).
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destruir a forca original das expressdes biblicas, sempre simbolicas, narrativas, metaforicas. Por
meio dessa linguagem escrita, que chega as pessoas de tantos tempos e tantas culturas, a
Revelagao destaca seu segundo aspecto, que ¢ ser um mundo, o “mundo biblico” (HFHB, p.
132), radicado em uma cultura especifica, mas que se abre a interpretacdo de cada sujeito
cultural, gragas a liberdade garantida pelo estado de escritura e pelo papel sempre hermenéutico
do leitor. Para acessar, todavia, esse mundo, ndo basta conhecer trechos da Sagrada Escritura,
mas € necessario buscar uma leitura de conjunto, como exigido por qualquer texto: € s6 ao final
de um livro que se pode comecar a catalogar e avaliar o que ele quis dizer. E ai esta a tarefa da
hermenéutica biblica: estudar os textos biblicos em suas interrelacdes e explicar as implicagdes
gue emergem dessa leitura de conjunto (HFHB, p. 133-134). Ja o terceiro aspecto da Revelacdo
diz respeito ao seu estatuto hermenéutico proprio: sua existéncia, entendida como divinamente
doada, so é possivel por uma leitura querigmatica, que em Ultima instancia é uma leitura de fé
(CC, p. 235; 239). Ela supde a crenca de que Deus pronuncia a sua Palavra nas palavras contidas
no canon biblico®. E importante ressaltar, quanto a esse aspecto querigmatico, que desde as
origens do cristianismo os testemunhos dos fiéis, sob os quais se constituiu a Escritura Sagrada,
sempre foram variados — por exemplo, o caso dos quatro Evangelhos, com suas dissonancias e
até divergéncias. Essa diversidade ndo € um problema, mas, antes, a propria riqueza do
testemunho cristdo. O que significa que “certa liberdade hermenéutica” € constituinte da
mensagem cristd desde suas fundacdes (HFHB, p. 130), atestando a presenca da imaginacéo e
da linguagem poética no discurso cristdo fundante. A propria multiplicidade de formas de
relatos biblicos, com seus sentidos teoldgicos tdo diversos (CC, p. 243), reforca essa
constatacdo de que a biblia é, constitutivamente, diversificada e criativa, supondo e implicando
a imaginacdo. Por fim, uma quarta dimensao da Revelacdo ¢ o seu carater de oferecer um “ser
novo” (HFHB, p. 133), dentro de uma “teologia das tradi¢cdes”, em que a palavra “Deus”
aparece com um sentido todo proprio, sem conceitos filoséficos e de modo narrativo, dentro de
um drama historico, como histdria da salva¢do (HFHB, p. 127-128). Um mundo peculiar, 0
“mundo biblico” ¢ ofertado a imaginacao do leitor/ouvinte como espago de projeto, instancia

de possibilidade de ser — individual, politica, cultural, religiosa, etc.

8 Ricoeur distingue “leitura candnica” de “leitura querigmatica” (CC, p. 226-228; 266). A primeira se refere ao
canone biblico, isto €, a ultima versdo dos textos que foi adotada pela comunidade de f¢é; portanto, diz respeito a
composi¢do do conjunto e & estrutura formal dos textos biblicos. E a ela que se atenta quando se realiza uma
interpretacao literal da Escritura, sempre vinculada ao texto; e, por isso, € o que mais diferencia a leitura biblica
da leitura filosofica; a “inteligibilidade candnica” (CC, p. 227-228) ¢ uma inteligéncia disciplinada nos limites de
um corpus textual. Ja a segunda se refere a crenga de que a palavra pronunciada pelos textos considerados sagrados
possui, em relagdo ao leitor/ouvinte, uma antecedéncia, uma exterioridade e uma superioridade. Nela se
fundamenta uma hermenéutica propriamente teoldgica, visto que parte de uma atitude confessional.
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J& aqui, € possivel compreender o terceiro aspecto dos textos biblicos e de sua “coisa
textual”, que ¢ a sua relacdo com a “clausura do canone” (HFHB, p. 126). A hermenéutica
imaginal € multipla, mas néo infinita, pois ela parte sempre do texto e respeita os limites do
préprio texto, contra uma superinterpretacdo ou o dominio da interpretacdo subjetivista. O texto
estabelece, além das regras gerais da hermenéutica ja supostas em todos 0s casos, a sua
regulamentacdo hermenéutica particular, para o seu proprio caso. Na Biblia, justamente por
isso, € preciso sempre considerar os limites colocados pelo canon, isto €, pela ultima versédo
oficial adotada pela comunidade de fé. Uma leitura canbnica é suposta para uma leitura
querigmatica e, posteriormente, para uma especulacdo teoldgica, porque é ela quem estabelece
0 que se considera a fonte primaria do auditus fidei, de onde parte o intellectus fidei. E ela a
estrutura discursivo-religiosa que sera hermeneutizada teologicamente. Se, por um lado, a ideia
de clausura parece restringir demais o potencial do texto, por outro lado, é justamente pela
hermenéutica que o texto se abre e libera a sua poténcia (HFHB, p. 133-134). Por ser literaria
e poética, a Biblia se distancia da realidade cotidiana e rompe com 0s esguemas comuns,
despontando novos caminhos, novos possiveis: a clausura do texto, quando trabalhada pela
leitura, abre o proprio horizonte do real, rompendo com a “clausura da experiéncia”. Assim, o
que parecia hermético e restritivo, pela atuacao criadora da hermenéutica, sempre imaginal em
Ricoeur, torna-se uma poética da existéncia. O que a imaginacdo faz, note-se bem, ndo €
extrapolar o texto por uma criatividade absoluta, afim de resolver seus limites estruturais e
ideoldgicos, mas € trabalhar a partir de sua “seta de sentido” 8 (HFHB, p. 134), isto é, do seu
proprio jogo interno de significagdes, que projeta o “mundo do texto”. A imaginagdo recolhe
os sentidos e os desenvolve, mas ndo os inventa e, muito menos, violenta-os com solugdes
imediatas para seus paradoxos e para suas incompletudes. Nesse sentido, a imaginacao
hermenéutica ¢ um instrumento da razoabilidade da fé®, que ndo segue o legalismo da légica
da ndo-contradi¢ao, mas respeita a legalidade do paradoxo do pensamento e do “ser novo”

doado pelo texto.

8 Algumas tradugdes usam a expressido “flexa de sentido”. Ela designa a orientagdo de um texto para sua referéncia
externa, fazendo dele um terceiro, para além da intengdo inicial do autor e da interpretagdo subjetivista do leitor
(GRONDIN, 2015, p. 90-91). Ela ¢ a proje¢do do mundo do texto sobre o mundo dos leitores, mas sempre livre
de qualquer interpretago absoluta, por mais bem feita que ela seja. E na flexa de sentido que um texto permanece
sempre latente e (re)interpretavel por qualquer um, em qualquer época e cultura.

87 Uma razoabilidade que acolhe a imaginac#o, com sua racionalidade poética, dilatada, paradoxal, criativa, é um
poderoso recurso para o trabalho teoldgico, seja para a meditagdo académica, seja para a pregacao pastoral. Isso
porque, como lembra J. H. Newman, “a imaginagdo e ndo a razdo ¢ a grande inimiga da fé” (apud STEEVES,
2018, p. 130-131). Uma teologia pertinente sempre tera de lidar com o imaginario corrente do seu tempo e da sua
cultura, produzindo imagens que correspondam a sensibilidade das pessoas e lhes mobilizem o pensar, o sentir e
0 agir.
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3.1.3 Uma teologia biblica imaginal

Diante dessa palavra escrita, que retém, conforme uma compreensao querigmatica, a
Palavra Revelada, a Igreja ndo é sé a servidora que anuncia a Boa Nova (Ecclesia docens), mas
adiscipula que a ouve e a aprende (Ecclesia discens). Paul Ricoeur contribui para a qualificacdo
da dimensdo discente da Igreja, ja que sua teoria da hermenéutica dos textos, da imaginacéo e
da Biblia implicam em consequéncias diretas para o trabalho biblico-teoldgico.

Uma consequéncia logo de saida seria a necessidade da elaboracdo de uma teologia da
Palavra que inclua a nogdo da palavra escrita (da Escritura, em sentido técnico) como locus
onde a Palavra de Deus pode continuar se pronunciando (HFHB, p. 129). A teologia crista sera
sempre biblica, ou seja, tera sempre a marca da textualidade e de seu polo complementar, o
empenho interpretativo, sempre imaginal em Ricoeur. O préprio Novo Testamento € ja ele
interpretacdo do Antigo Testamento, e o testemunho dos discipulos se inscreve na proclamacéao
evangelica; o cristianismo é texto (livros neotestamentarios) e trabalho sobre os textos que Ihe
esquematizam o sentido (veterotestamentarios) (HFHB, p. 130). E a partir da letra e s6 pela
letra (sentido literal) que é possivel encontrar o espirito e as propostas da Biblia (sentidos
espirituais)®é.

A consequéncia seguinte seria a superacao do alegorismo (hermenéutica alegdrica) na
interpretacdo dos textos. O primeiro passo para isso ja é dado ao devolver o lugar do sentido
literal aos textos, como ha pouco foi exposto. Depois disso, € preciso operar com uma nocao de
hermenéutica que desmitologize os textos, mas que lhes permita um status mitico, de simbolo
narrado, no qual a imaginagdo concorre como ferramenta imprescindivel de captacdo e de
trabalho dos sentidos. Enfim (HFHB, p. 134), se a palavra “Deus” ¢ irredutivel a ideia filos6fica
de “Ser” e se sua densidade esta em coordenar tradi¢des diferentes no interno da Biblia, entao
ela ndo pode ser simplesmente conceituada, alegorizada ou reduzida a uma impressdo

psicoldgica do sujeito crente. A isso, acrescenta-se que a figura de “Jesus Cristo” funciona,

8 Nicolas Steeves partilha da posi¢do de Ricoeur de que a hermenéutica teolégica sempre deve se ancorar em uma
exegese que respeite o texto em suas formas (género literario, recursos retoricos, imagens, etc.). Exemplificando
0 uso da imaginagdo no esquema classico dos quatro sentidos da Escritura (literal, anagogico, tropoldgico e
escatologico), ele comenta que o trabalho do Magistério da Igreja ¢ combinar o sentido literal com os outros
sentidos possiveis, mas sempre dentro de um certo cuidado caso a caso (STEEVES, 2018, 173-177).
Primeiramente, ¢ preciso sempre considerar o sentido literal como o sentido primeiro a ser compreendido; em
segundo lugar, é preciso cuidar com o alegorismo que “tritura o Antigo Testamento”, for¢ando encontrar o mistério
de Cristo em tudo; a seguir, vale lembrar que no caso das leituras anagogica (mistica) e escatologica (teleologica
final) é preciso ser sempre sobrio, evitando os perigos do delirio religioso; e no caso da leitura tropoldgica (moral),
mais do que formular juizos moralizantes, o fundamental ¢ alimentar uma visao ética ndo conceitual, mas concreta,
praticavel, a fim de incorporar um agir antes que meditar sobre a bondade ou a maldade intrinsecas aos atos
humanos.
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desde o Novo Testamento, como uma encarnacdo de todas as significagdes biblicas
fundamentais sob o simbolo do “amor sacrifical” (Cruz e Ressurrei¢ao) (HFHB, p. 134), o que
implica um tal grau de concretude que apenas uma leitura fenomenologico-hermenéutica
poderia assimilar. Assim, a imaginacao biblico-hermenéutica ndo objetiva inventar alegorias
devotas, mas, respeitando a realidade proclamada da pessoa de Jesus Cristo como o seu grande
critério de interpretacdo, propor meditacdes e projetos que restituam a Sua vitalidade e a Sua
acdo na vida de todo leitor/ouvinte da Palavra (STEEVES, 2018, p. 173)%. Se a imaginac&o
moderna (cientifica) tende a privar a Biblia de realidade (STEEVES, 2018, p. 120, n.1),
reconquistar a imaginacdo das pessoas para o cristianismo talvez s6 seja possivel desde a
realidade histdrica que foi Jesus de Nazaré, que é o Cristo de Deus e a Sua imaginacdo concreta
revelada.

Em terceiro lugar, uma hermenéutica imaginal convida a um resgate das narrativas
como fontes de meditacdo teoldgica — e, mesmo, invita a composicao de teologias narrativas.
Na Biblia, “sdo os proprios acontecimentos que nomeiam Deus” (FT II, p. 191); nela, ha uma
“nominag¢ao narrativa” (FT II, p. 195-196). Esse fato ndo é periférico, ja que € justamente nesse
carater narratolégico que reside o especifico do Deus de Israel, diferenciando-o dos deuses da
filosofia grega (HFHB, p. 127-128). Nisso reside a sua capacidade de ser uma alternativa a
cultura dominante, replicando-lhe uma “contra-imaginagao”, mais humana, salvifica at¢ mesmo
para a cultura (STEEVES, 2018, p. 133). No entanto, ndo basta partir das narrativas biblicas e
construir um edificio teorético, como que depurando a narrativa para chegar no conceito puro.
E justamente isso que n&o é uma hermenéutica imaginal, que nunca despreza a forma narrativa.
Do contrario, ela deve se atentar aos detalhes dos textos, seus hiatos, suas personagens, suas
cenas e, a partir dai, produzir ndo apenas conceitos teolégicos (fundamentais para uma ldgica
refinada de especulacdo), mas também novas imagens, nutridas pela Biblia e praticaveis pelos
sujeitos na contemporaneidade (STEEVES, 2018, p. 132-135). O novo da Boa Nova nédo séo
SO 0s conceitos, mas os detalhes textuais e as imagens apresentadas: é no né do texto, em suas

articulacdes sutis, que se capta a coisa Revelada (STEEVES, 2018, p. 14-15). E a poética do

89 “Ma che cosa condividono Dio € I'uomo in questa intuizione immaginale? Due aspetti della ‘forma’ la cui
rivelazione si compie in Gesu Cristo: il suo oggetfo e la sua energia. L’'immaginazione concreta di Dio rivela
all’uomo il contenuto di questa forma: la vita e la morte di Gesu di Nazaret svelano Dio e I’uomo. Ora, questa
forma rivelata possiede un’energia che penetra e informa la materia. Nella creazione, alle origini, la forza della
forma divina determinava tutto il reale materiale possibile. Nella ri-criazone in Cristo, I’oggeto e 1’energia della
sua forma rideterminano questo reale. Per I’immaginazione idealista, ¢ impossibile: ’ente singolare che ¢ il Cristo
non puod formare o riformare tutto. Ma per I’immaginazione cristiana, ¢ possibile e ha gia avuto luogo: il Cristo,
signore del sabato, duque signore della creazione ¢ dell’immaginazione, riforma I’immaginazione umana come
cristica e cristiana. Come? Senza generalita astratte, ma con la <<forma rigida del suo ente singolare>>,
<<strumento com il quale egli puo penetrare le forme di tutte le cose senza annullarle>>" (STEEVES, 2018, p.
173-174, grifos do autor).
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discurso que conduz a autorreflexdo (VILLAVERDE, 2003, p. 95), é ela que produz a libertacdo
do “possivel mais proprio da minha propria liberdade” (HFHB, p. 136), refigurando o ser de
cada pessoa. Uma “poética da existéncia” ¢ a resposta a poética do discurso, gragas ao concurso
interpretativo e reflexivo da imaginacdo (HFHB, p. 137-138).

A aquisicdo de uma consciéncia pés-critica € uma quarta implicagdo de uma
hermenéutica imaginal biblica, e situa-se entre os seus resultados epistemoldgicos. Ao contrario
da crenca primaria, acritica e sentimental, um percurso interpretativo dos simbolos e das
narrativas biblicos alcanca ao interpretante uma pertenca critica e consciente ao mundo dos
textos que I&/ouve. H4& um novo modo de crer, reassumido apos a via longa da hermenéutica:
uma “segunda ingenuidade” recuperadora dos sentidos e provada pela critica; uma inteligéncia
hermenéutica, ndo s6 uma insercao existencial; o umbral entre a crenca em algo dado a pensar
e 0 pensamento préprio autbnomo (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 132). Essa “crenga
moderna” que, segundo Ricoeur, difere da fé na hierofania pré-critica, é expressdo do empenho
de solver a aflicdo moderna, distanciada do Sagrado (SM, p. 370). A imaginacdo biblica é
acolhida, a imaginacdo produtora é operada pelo trabalho hermenéutico, a imaginacdo
transcendental e os afetos sdo tocados pela forca recuperada dos simbolos e das narrativas. Uma
fé se torna possivel em tempos atravessados pelo ideério e pelo imaginéario da modernidade,
sem que se suponha ou se obrigue a uma postura concordista e infantilizada ante os textos
sagrados.

Por fim, uma quinta consequéncia pode ser elencada como resultado das relagGes entre
hermenéutica e imaginacdo nos estudos biblicos. Na imaginacao reside um poderoso meio de
captacdo, de recuperacgdo e de elaboracdo dos sentidos latentes nos simbolos e nas narrativas,
mas ela sozinha néo faz todo o trabalho. Fica claro, a essa altura, que a imaginacédo trabalha
par-a-par com a linguagem, com a discursividade, e nunca a s6s, como uma faculdade de
imagens. N&o é porque sinto um simbolo (12 crenca) ou o ressinto (atitude fenomenol6gico-
hermenéutica) que ja recupero o seu halo original: é necessario passar o simbolo sentido por
uma discursividade recuperativa (VILLAVERDE, 2003, p. 98). Eis ai uma das grandes
vantagens em a hermenéutica biblica ter na hermenéutica geral o seu 6rganon: ela protege da
tentagdo interpretativa de usar “categorias existenciais” prematuramente, fundando o sentido
biblico na subjetividade do seu leitor/ouvinte, como se esta fosse a sua fonte de sentido (HFHB,
p. 131).
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3.1.4 Conclusao

O que se pode concluir é que a imaginacdo nao esta a servico nem do literalismo, nem
do alegorismo, muito menos ainda da liberdade absoluta de interpretacdes. Ela € o modo de ser
do humano em sua busca pelo sentido; ela é ferramenta e € modo de ser. A Biblia foi produzida
desde este modo originario, que imagina e sente o Sagrado que irrompe na vida, inclusive como
Revelacao por meio de um homem, Jesus, que se oferece como simbolo e imagem de um Deus
a que chama de Pai. A imaginacdo, na exegese que alimenta a teologia biblica, é constituinte
de uma hermenéutica criativa, do ponto de vista epistemoldgico, e salvifica, do ponto de vista
ético e propriamente religioso-experimental (liturgia, oracdo, vida eclesial). Uma leitura poética
de um texto tdo poético como a Biblia sé podera resultar, na esteira de Ricoeur, numa ampla
poética da vida pessoal e comunitaria, do pensamento e do sentimento, e também das

instituicdes (utopias).

3.2 A imaginacao poética e a teologia sistematica

3.2.1 Dilatagdo do conceito de analogia em teologia: metaforica em teologia sistemética

Ricoeur abriu 0 caminho para repensar a nocao classica de analogia, decifrando novos
funcionamentos analdgicos a partir dos simbolos e encontrando na metafora um novo modelo
para a reproposta da analogia como figura de pensamento. Tudo comega com uma concepcao
dindmica da linguagem, que Ricoeur apreendeu pela influéncia do estruturalismo francés, das
teses sobre os speech acts americanas e da hermenéutica alema (AZEVEDO E CASTRO, 2000,
p. 218). Para esses horizontes, a lingua é constituida de um sistema duravel de palavras que sdo
atualizadas a cada ato de fala, que é evanescente (circunstancial, autoral, destinado); e é
justamente quando as palavras atualizadas pelo evento da fala retornam ao sistema das palavras
duraveis (Iéxico) é que elas sdo renovadas em suas significacdes, dilatando-se, alterando-se,
multiplicando-se (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 215).

Os simbolos, que tém nas metaforas a sua dimensao linguistico-semantica (T1, p. 79),
funcionam por um movimento analdégico, mas ndo strictu sensu: eles ndo dizem respeito
diretamente ao mundo objetivo cotidiano, mas a uma referéncia segunda, opaca, que aparece
como enigma a partir de um sentido literal, exigente de uma interpretacdo para ser captado (SM,
p. 31-33). O sentido literal de uma frase ou texto € um analogado para o sentido metaforico, e
ndo um objeto no mundo (DI, p. 25) — que serviu de primeiro analogado (cosmos) apenas para

a construcdo de uma formulacao literal (expressao de duplo sentido), a qual se torna um segundo
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analogado, sobre o qual se constitui o simbolo (referéncia segunda). A metéfora, por sua vez,
“apreende” semelhancas e as diz, sem possuir um referente objetivo cotidiano, forgando a um
“trabalho de semelhanga”, que vincule o que ¢ dito com o que existe (T1, p. 75). Em outros
termos, a metafora busca um analogado fora de si, que justifique a sua diccdo analdgica.
Simbolo e metafora trabalham com movimentos analdgicos de linguagem, mas ndo no sentido
estrito da figura de linguagem e nem de modo igual entre eles — um parte de um analogado
literal, a outra busca um analogado semantico (0 que produz inovacdo semantica) e um
analogado semidtico-ontoldgico (que Ihe confere seu poder heuristico). O que significa que eles
sdo o ponto de partida para uma outra teoria da analogia, ndo mais como figura de retérica, mas
como figura de pensamento e locus hermenéutico.

Além dessa retificacdo da nocao de analogia, Ricoeur também amplia a compreenséo
do fendmeno simbdlico gragas a percepc¢do de que hd muito mais do que s6 um funcionamento
analdgico entre um sentido priméario e um secundario nos simbolos e nas metéaforas, como o
revela o caso exemplar dos sonhos®’. Toda metafora é um discurso em miniatura, em toda a sua
complexidade, e ndo s6 um fenémeno de analogia.

Essas teses terdo implicacOes diretas sobre o trabalho teologico, que sempre se vale do
procedimento analégico como estrutura de linguagem possivel sobre Deus.

Primeiramente, ha que se reconhecer que ha sempre um primeiro analogado que
permitiu a constru¢do de um simbolo ou metéafora: um analogado cosmico, que é sempre 0
primeiro nivel de um simbolo, uma linguagem vinculada a experiéncia humana no mundo. Essa
experiéncia natural, no entanto, se da sempre em um contexto cultural, que transporta, na
condicdo de tradicdo, uma riqueza de experiéncias ja elaboradas por um povo e constituidas
como seu simbolismo de base (PS, p. 30-31). Por exemplo, no caso biblico, hd uma cultura
semitica como pano de fundo das dicc¢des sobre Deus. Por conta disso, é preciso recordar que a
imaginacao ndo ¢ apenas a condi¢do transcendental do conhecer e do “pensar mais”, mas ela s6
é possivel culturalmente. O sujeito imaginante € cultural, ndo so transcendental (AZEVEDO E

CASTRO, 2000, p. 280). Por isso, uma linguagem teoldgica cristd sempre sera devedora, de

9 “No entanto, essa retificagdo da nogdo de analogia ndo é suficiente para cobrir todo o campo da hermenéutica.
Eu seria antes levado a crer que a analogia ndo passa de uma das relagdes estabelecidas entre o sentido manifesto
e o sentido latente. A psicanalise, como veremos, desvendou uma variedade de procedimentos de elaboragdo que
se intercalam entre o sentido aparente e o sentido latente. O trabalho do sonho ¢ muito mais complexo do que a
classica via da analogia. Também Nietzsche e Marx denunciaram multiplos ardis e falsificagdes do sentido. Todo
0 nosso problema hermenéutico [...] procede dessa dupla possibilidade de uma relagdo analdgica de alguma forma
inocente ou de uma distorgio: se ouso dizer, entorse. E essa polaridade do simbolo que ira ocupar-nos na discussio
da interpretac@o psicanalitica. Basta-nos té-la percebido uma vez para procurar uma definigdo do simbolo mais
estreita do que a fungdo simbolica de Cassirer e mais ampla do que a analogia da tradi¢do platonica e do simbolismo
literario” (DI, p. 25).
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principio, a um simbolismo cultural que Ihe antecede e que, em teologia, da a matéria do auditus
fidei. A experiéncia do homem biblico constitui um imaginario biblico, textualizado na Sagrada
Escritura; essa experiéncia fundamental do cosmos foi a condicdo para a dic¢do biblico-
simbolica™; a teologia, por sua vez, tera nas formulagdes biblico-literarias o seu analogado
principal. A experiéncia ndo pode ser plenamente reconstituida, mas o sentido dos textos pode
e deve ser reconstituido e revivificado pela hermenéutica. Em outros termos, a teologia nédo
parte da experiéncia direta do homem biblico, mas da metaférica dos textos biblicos, que é o
que lhe é possivel acessar e desenvolver.

Segundamente, como consequéncia hermenéutica dessa metaforica biblica, o tedlogo
tera de exercitar o “trabalho de semelhanga” exigido pelas metaforas, buscando acessar um
sentido para os textos, pela interpretacédo realizada com a imaginacao e com a constru¢éo de um
discurso (explicagdo). O resultado final dessa discursividade imaginal é a abertura de novos
sentidos para os textos (inovagdo semantica) e a descoberta de aspectos do mundo até entéo
tacitos (heuristica). A passagem de uma leitura literal a uma leitura metafdrica, que rompe o
literalismo fundamentalista, mas respeita as condicdes literario-estruturais dos textos, cria as
condigdes para uma leitura amplificada em que a seta do texto se torna mais fundamental do
que a recuperacdo de um referente historico original, em Ultima instancia impossivel de se
reconstituir totalmente. Assim, a Biblia deixa de ser um texto histdrico-arqueoldgico para se
tornar literatura religiosa, com impacto existencial e com abertura para uma experiéncia da
transcendéncia de uma Palavra que se revela nela.

Os sentidos metafdricos e seus correspondentes referentes metaforicos, buscados pelo
trabalho de semelhanca, permitem acessar e reconfigurar aquilo que é inacessivel a uma
observacdo empirica e a uma descricao direta (PS, p. 47). A metafdrica biblica permite, desse

modo, o acesso ao “lado B” da propria realidade, agora redescrita: teologicamente, ¢ a heuristica

1 Em termos teolégicos, pode-se afirmar que a imaginagdo humana religiosa, além de transcendental e cultural, é
também criatural. A Criagdo também ¢é Revelagdo, ainda que indireta e natural, por comparagdo com a Revelagdo
explicita e sobrenatural de Deus em Jesus Cristo. Pela Criag@o, hd uma comunicacdo entre a imaginacdo divina e
a imaginagdo humana (STEEVES, 2018, p. 126-127). E preciso cuidar para que uma soteriologia de aspecto
transcendente ndo ofusque a condigdo sempre criatural-natural do ser humano, seja na sua experiéncia, seja no seu
conhecimento de Deus. A propria Biblia testifica o quanto a criagdo ¢ fundamental para o empenho de dicgdo da
obra e da pessoa de Deus.
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de um mundo ja redimido e prenhe de salva¢do®. O mundo salvo é a verdade metaférica® a ser
explorada e descrita pela hermenéutica biblica, e a ser desenvolvida pela especulagéo teoldgica

sistematica.

3.2.2 Das metaforas aos conceitos: para uma teologia sistematica imaginal

Por ultimo, o horizonte ampliado em que se inserem o simbolo e a metéafora, que ndo
se restringem a um funcionamento analégico a ser captado e interpretado, coloca a metéafora
(dimenséo semantica dos simbolos) na intersec¢do de varios discursos: o poético, o metafisico
e o0 especulativo (VILLAVERDE, 2003, p. 102-103). A vontade de sentido que ha nela a faz
ultrapassar a condicao de simples jogo de retdrica analdgica, como na compreensdo da metéafora
como substituicdo de palavras, para ingressar na condicdo de linguagem aberta a
transformacbes semanticas e a discussdes semioticas. Por isso, o0 que ha de inovador para o
trabalho teoldgico é o fato de que uma metaférica do discurso religioso é a condicdo
propedéutica para uma especulagdo conceitual. Apesar de suas diferencas de finalidade e de
modo, a semantica metafdrica prepara a semantica conceitual.

O especulativo prolonga a semantica do discurso poético, mas a custa de uma
profunda transformacéo desse discurso. Inversamente, a articulagdo conceptual
prépria do discurso especulativo encontra a sua possibilidade de funcionamento mais
eficaz na semantica da enunciacdo metaférica. (VILLAVERDE, 2003, p. 103).

Nesse ponto, a poética das metéforas da o espago a poética dos conceitos. A
especulagdo €, para Ricoeur, uma retomada da linguagem dos simbolos, mas em um “terceiro
grau”, por meio dos conceitos — 0 primeiro grau é a linguagem simbdlica propriamente dita e 0
segundo é a linguagem mitico-narrativa (SM, p. 23). As passagens de um grau a outro se dao
pelo avanco interpretativo: € na interpretacdo que a linguagem evolui e alcanga outros estagios,
sem abandonar completamente os anteriores, que lhe alimentam seméantica e semioticamente.

A conceitualizacdo é causada pelo trabalho de interpretacdo (PS, p. 37) sempre operante desde

92 0 acesso a0 mundo biblico é a condi¢io semantica privilegiada para o acesso a uma semidtica do mundo ja
salvo em Cristo, no “ja e ainda ndo” da escatologia que recapitula tudo no Senhor, Rei do Universo. A réplica
epistemologica e existencial da hermenéutica biblica, entdo, seria a descoberta de um mundo novo, ja presente,
pela abertura do olhar para o “ja” da redencdo trinitaria. Ao contrario de uma soteriologia metafisica, que despreza
o concreto da historia para viver em um idealismo que espera a destrui¢cdo da atual criacdo e o surgimento de uma
criacdo melhorada, porque espiritualizada, a soteriologia de viés biblico reconhece na criagéo atual o amor salvador
de Deus, que cria e v€ que sua obra ¢ boa (Gn 1), que encarna seu Filho e redime todo concreto sensivel limitado
(Jo 1; Ef 1) e que restaurara, um dia, todo o cosmos no Cristo Senhor (Rm 8,18ss). E uma soteriologia da
encarnacdo expandida, em que a encarnagdo do Verbo autoriza e viabiliza a forma de Cristo presente em todas as
criaturas: os entes concretos, o sensivel ndo metafisico e o limitado nao absoluto ganham o status de obra de Deus
in fieri, criadas no Bem (protologia) e vocacionadas ao Bem Ultimo (escatologia) (STEEVES, 2018, p. 135-139).
9 Para uma maior compreensio do funcionamento da verdade metaférica, conferir AZEVEDO E CASTRO, 2000,
p- 257-268.
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0 mundo dos simbolos, fazendo as travessias pelas narrativas até chegar a uma explicacdo
sistematica e rigorosa dos seus sentidos. “O conceito ndo ¢ sendo o télos intencional desse
processo cumulativo de reinterpretagdao” (PS, p. 35). Do primeiro ao terceiro grau da linguagem,
a interpretacdo realiza-se, atualiza-se, refaz-se, acumula-se. O conceito € o ponto de chegada,
uma maturidade sistemética, que tem a sua vitalidade nas met&foras e nos simbolos que Ihe
antecedem e lhe possibilitaram surgir.

Em ultima instancia, como auge da refiguracdo dos textos por meio da hermenéutica,
que tem na poética da prépria existéncia humana a sua méxima razao de ser, ha a geragdo de
“conceitos existenciais”, que Ricoeur nomina como a “verificagdo existencial [dos simbolos]
comparavel a deducgdo transcendental” de Kant (PS, p. 37)%. Mais propriamente, Ricoeur
designa esse trabalho como “dedugdo transcendental do simbolo”, descrevendo-0 do seguinte
modo (SM, p. 373-374): (a) justificar os simbolos, demonstrando que eles constituem um
dominio de objetividade subjetiva (consciéncia de si) e cdsmica (ontologia); (b) toma-los, entéo,
como esclarecedores e ordenadores das experiéncias humanas complexas, indiziveis em
linguagem direta, técnica; (c) desse modo, elaborar “estruturas da reflexao” da realidade
(conceitos) e “estruturas de existéncia” (conceitos existenciais), que permitam ao ser humano
conhecer, pensar e viver o0 seu mundo.

A teologia sistematica (ou dogmatica, se se prefere) é a area da teologia cristd que
realiza a tarefa especulativa dos simbolos e das metéforas biblicas para os usos tedricos e
praticos da propria comunidade de fé. Nessa linha, Ricoeur assume para si a definicdo
programdtica de teologia dogmatica feita por Karl Barth: “[...] consiste numa ordenacao,
conceptual e discursiva, que relaciona uma palavra considerada fundadora [Biblia] com um
juizo circunstanciado sobre o presente e sobre o futuro das comunidades confessionais” (CC,
p. 226). Em outros termos, a teologia sistematica é o lugar da geracédo de conceitos teoricos e
existenciais para as Igrejas, a partir dos longos empenhos de interpretacdo biblica pela via de

uma hermenéutica metafdrico-imaginal.

3.2.3 O estudo sobre o mal: um caso exemplar para a teologia sistematica imaginal

Um caso concreto de meditacdo teoldgica, muito tematizado por Ricoeur, podera

ajudar a esclarecer o funcionamento e a missao da teologia sistematica em chave ricoeuriana: o

% Por “deduciio transcendental”, entende-se: (a) de modo geral, por analogia da nocio juridica de deducio, a
demonstragdo da legitimidade de uma afirmag@o; (b) de modo especifico em Kant, a demonstragdo da legitimidade
dos conceitos puros, apontando para as suas relagdes com os objetos no mundo; (c¢) ainda em Kant, a legitimagao
dos conceitos puros como referente a realidade, em contraste com a dedugdo empirica, que busca formular
conceitos a partir da realidade (ABBAGNANO, 2007, p. 271-272).
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problema da existéncia do mal no mundo. O primeiro e maior tratado ricoeuriano sobre o tema
foi A simbdlica do mal (1960), com pretensdes explicitamente filoséficas; mas é em um texto
de 1985/1986, O mal: um desafio a filosofia e a teologia, que ele elabora de modo mais claro
as fronteiras da filosofia com a teologia na reflexdo a respeito do mal. Partindo deste Gltimo
estudo, podem-se elencar ao menos seis dessas fronteiras, que conduzem o teélogo a escutar o
fil6sofo e vice-versa, em uma troca fecunda de conteudos, interpretaces e métodos de trabalho.
E um caso modelar para a teologia sistematica investigar o seu proprium, como contetido e
como método.

A primeira fronteira consiste no fato de que o mal é, em todos 0s seus aspectos, uma
questdo problematica ndo apenas para a filosofia ou para a teologia, isoladamente. Ambas
sofrem a angustia em pensar a existéncia do mal de modo coerente seja com a experiéncia
humana concreta dos males, seja com a fé em um Deus Criador que é bom diante de um mundo
criado repleto de maleficios. “Que a filosofia e a teologia consideram o mal como um desafio
sem igual, os maiores pensadores, em uma e outra disciplina, concordam em confessa-lo, por
vezes com grande alarde” (OM, p. 21, grifo do autor). Cada area do saber tera o seu modo
especifico, a sua epistemologia, para elaborar a questdo, mas o fato central € que o mal € um
problema simultaneamente ético e querigmatico®®, como afirma Constanca M. César, ao
comentar o texto de Ricoeur (in OM, p. 8). Por enquanto, trata-se apenas de recordar que a
fronteira entre filosofia e teologia se esboroam diante das abordagens do problema do mal, por
conta do grau de dificuldade que ele implica e por conta do compromisso de resposta que ambas
possuem diante dos problemas da vida.

A segunda fronteira diz respeito ndo mais ao problema posto, mas a resposta que se
pretende dar. “O importante ndo ¢ esta confissdo [do mal como desafio sem igual], mas o modo
pelo qual o desafio, e até mesmo o fracasso, é recebido: seria um convite a pensar menos ou
uma provocacao a pensar mais, ou até mesmo a pensar diferentemente?” (OM, p. 21). Todo o
ensaio de Ricoeur € um exercicio de pensamento justamente na direcdo da segunda e da terceira
alternativas postas em sua pergunta, pensar mais e pensar diferente. O caminho que ele percorre
€ 0 de um avanco na meditacdo do mal desde o nivel do simbolico mitico até o nivel da proposta
de uma especulacdo conceitual. Todo o texto € uma pratica da proposta hermenéutico-
fenomenoldgica jé& delineada por Ricoeur em obras anteriores. Nesse sentido, ele oferece um
caso exemplar de meditacdo filosofica e teoldgica, ainda que breve, que pode servir de

referéncia metodologica para meditacdes do mesmo teor sobre outros temas.

% «[...] como faz notar Alain Thomasset, 0 querigma cristio ndo se apresenta como explicagdo, mas simplesmente
como matéria a pensar, dando-se a pensar como simbolo” (DOSSE, 2017b, p. 220).
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A terceira fronteira tem relacdo direta com a primeira e a segunda, pois se refere ao
modo de atravessar o problema e dar-lhe uma resposta. Constanca M. César aponta para método
ricoeuriano (in OM, p. 8): partindo de uma fenomenologia do “mal sofrido”, isto ¢, do mal
enquanto experiéncia individual inalienavel e cruciante, o pensador reconstréi sumariamente
uma histdria do problema do mal e de suas respostas, em nivel filosofico e teoldgico, e busca
nos signos da cultura (imaginarios, sabedorias, conceitua¢des) dar um tratamento hermenéutico
e especulativo a questdo. Ricoeur, fiel ao seu projeto hermenéutico, evita as saidas faceis, 0s
argumentos tranquilizantes, a atenuacio dos paradoxos. E preciso fazer uma via longa pela
histdria da cultura (mitica, filosofia, religido, teologia), em um trabalho interpretativo exigente.
Nesse sentido, a teologia ndo pode se furtar ao percurso de investigacdo racional ja feito pela
filosofia e nem esta podera secularizar-se, pura e simplesmente, em prol de uma razoabilidade
livre. Em temas aporéticos, como o da coexisténcia do mal e do bem, elas sempre precisardo
uma da outra, a0 menos enquanto aporte para a problematizacao, a tematizacéo e a dialetizacdo
de seus empenhos investigativos particulares.

As trés fronteiras expostas, até agora, referem-se as relacdes de mdtua colaboracao
entre a filosofia e a teologia dentro do campo de uma aporia, que é a do mal. A licao geral que
fica é a de que a teologia sempre precisard operar em vizinhanga e com o auxilio da filosofia,
sem que isso implique em uma ingeréncia de uma epistemologia sobre a outra. E uma relagéo
reciprocamente ancilar, mas ndo subserviente — o que se pode constatar sem receios e até com
muita felicidade, dado o proveito que uma pode tirar do auxilio da outra. S&o as proximas duas
fronteiras que revelam o impacto direto da proposta ricoeuriana de uma fenomenologia
hermenéutica metaférico-imaginal sobre a teologia sistematica a respeito do mal. A Gltima
fronteira volta a se referir a colabora¢éo entre as duas areas do saber.

A quarta fronteira, entdo, refere-se a ruina das teologias racionais, também designadas
teodiceias, pela consideracdo fenomenoldgica do mal como sofrimento padecido, e ndo como
mal metafisico ou como mal realizado (ético). E sobretudo no mal padecido pelo humano sob
a acdo ma de outro humano que se encontra o grande escandalo do mal que pede uma
justificacao filosofica e teoldgica.

Pode-se mesmo dizer que é na medida em que o sofrimento é constantemente tomado
como ponto de referéncia que a questdo do mal se distingue da do pecado e da
culpabilidade. [...]

[...] em oposicdo a acusacdo que denuncia um desvio moral, o sofrimento
caracteriza-se como puro contrario do prazer, como ndo-prazer, isto €, como
diminuicdo de nossa integridade fisica, psiquica e espiritual. A repreensio, enfim e
sobretudo, o sofrimento opde a lamentacdo, pois se a falta (o erro) faz o homem
culpado, o sofrimento o faz vitima: o que reclama a lamentac&o.
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[...] € neste ponto de intersecgdo maior que o grito da lamentacdo é mais agudo,
quando o homem se sente vitima da maldade do homem; isto testemunham tanto os
Salmos de David como a analise de Marx da alienacdo resultante da reducdo do
homem ao estado de mercadoria (OM, p. 23-25, grifo do autor).

H&, nesse ponto, ao menos trés implicagdes metodoldgicas para o trabalho de
investigacdo teoldgica a respeito do mal. Antes de tudo, a experiéncia humana € tomada como
fundante para toda meditacéo a ser feita, em uma atitude fenomenoldgica. Ricoeur ressalta que
mesmo os Salmos sdo lugares que recolhem o testemunho dessa experiéncia do mal sofrido.
Uma ponerologia sistematica cristd ndo poderd partir sendo do dado do sofrimento
experimentado e do sofrimento confessado, narrado nos textos biblicos, em que o humano
experimenta libertacdo e graca, mas também lamenta o sofrimento e a morte. Na Biblia hd uma
reserva fenomenoldgica contida nos simbolos de primeiro e de segundo graus que ela oferece
aos seus leitores, em suas imagens e em suas metaforas. O papel da imaginacéo, nesse caso,
seria o de acolher a metaférica dos textos na vitalidade dos sentimentos que transmitem, ja que
toda metafora ¢ também “transferéncia de sentimentos” (MV, p. 291). Se, por um lado, nao ¢é
possivel recuperar a experiéncia originaria que subjaz a confeccdo dos textos, por outro, é
possivel, pelas formas literérias e pela poética da simbolica, recuperar sentimentos latentes nos
textos, que se tornam parte de sua seta de sentido, juntamente com o mundo de significados que
eles representam e possibilitam. Mesmo quando da acolhida do evento Jesus Cristo no seio do
problema do mal, serd preciso considerar o Getsémani (a angustia clamante), o Géabata (o
julgamento injusto) e o Golgota (a soliddo na cruz) como integrantes de sua vida historica e de
sua obra da salvacdo. A Ressurrei¢do ndo pode atuar como um expediente conceitual atenuador
do problema do mal sofrido — por exemplo, respaldando uma escatologia reducionista de
libertacdo post mortem. E Jesus Cristo inteiro, em todos os seus vividos e atuados na historia
humana, que revela com uma concretude escandalosa e provocante o que Deus imagina para a
sua criacdo e, por isso, é Ele a chave hermenéutica concreta para toda teologia imaginal crista
(STEEVES, 2018, p. 138).

Uma préxima implicacdo metodologica, que Ricoeur toma de Jean Nabert, um de seus
mestres, € 0 ndo abandono da via racional, diante do problema do mal sofrido, mas sim de uma
“especulagdo reducionista” (EM, p. 194). A razdo e seus recursos continuam sendo um caminho
necessario para o enfrentamento do problema do mal, mas ndo por vias diretas e imediatas
(como argumentos que afirmam que Deus é bom quando a experiéncia padece a Sua auséncia,
por exemplo), e sim por “passagens dificeis” de uma abordagem & outra (EM, p. 193-194). E
preciso enderecar uma critica rigorosa “a ‘asticia da razao’, que constitui, talvez, em si propria,

a ultima astucia da teodiceia” (OM, p. 41-42). Ricoeur se refere, diretamente, a duas tentativas
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maiores da modernidade em justificar o mal, pela obra de Leibniz e pela de Hegel. No caso da
primeira, ha o argumento que afirma ser este mundo “o melhor dos mundos possiveis”; na
segunda, a tese central que replica ao mal é a de que “0 mundo néo ¢é o lugar da felicidade, mas
da realizacao do Espirito”. Para Ricoeur, as duas ideias ndo passam de dois graus sucessivos de
uma mesma atitude reprovavel: renunciar a pensar o mal pela saida de um sistema todo
coerente, mas excessivamente formal e abstrato, de pensamento. O papel da fenomenologia do
mal sofrido e de suas respectivas confissdes e narrativas, inclusive biblicas, € o de arruinar o
carater redutor das teodiceias (OM, p. 36) e abrir espaco para uma meditacdo longa e exigente,
mais coerente com o esforgo de viver e o trabalho de existir de cada ser humano do que um
sistema tedrico impermedavel as expressdes primarias (simbdlicas, narrativas, metafdricas), nas
quais se revelam modalidades mais radicais de pertenca humana ao mundo da vida. Uma
ponerologia na teologia sistematica terd de ser sempre racional, com o cuidado da tentac&o
obscurantista que ronda o trabalho teolégico. No entanto, essa racionalidade ndo sera de carater
positivista e logicista, mas metaférico-poética, caminhando na direcdo de especulacbes
gradativamente mais complexivas e rigorosas no tratamento de seus problemas. As “passagens
dificeis” de uma abordagem a outra, seja no seio da propria teologia, seja no didlogo desta com
outros saberes (filosofia e ciéncias), requer um trabalho de imagina¢do que comega como
fenomenologia hermenéutica e desdgua em um novo tipo de medita¢do, mais rica em contetdo,
em linguagem e em método, sem nunca ser um discurso total ou final sobre a aporia do mal.
Esta ndo se dissolve, mas torna-se “aporia produtiva” (OM, p. 48), dinamizadora do proprio
pensar, por meio de um trabalho de imaginacao especulativa.

Ainda uma ultima implicacdo da abordagem do mal sofrido, relativa & questdo da
razoabilidade e da linguagem, é a de que a justificacdo do mal — realidade em ultima instancia
injustificavel — exige um movimento excessivo:

[...] diante do excesso do injustificavel [o mal sofrido], 0 movimento de aproximacao
da justificacdo apresentara os sinais de um excesso contrario aquele que marca o
sentimento do injustificavel

[...] areflexdo é levada a um excesso por cima que replica ao excesso por baixo do
sentimento do injustificavel; o além das normas responde ao aquém das normas (EM,
p. 197).

A resposta a uma fenomenologia do mal sofrido e o luto diante da ruina da especulacéo
reducionista sera a instauracdo de uma nova logica e de uma nova linguagem como caminhos
para “pensar mais” e para justificar, tedrica e praticamente, o problema do mal. Assim como a
religido € uma réplica pratica ao problema do mal, a teologia se constitui como sua réplica

teorica, ao lado da filosofia, alimentando a prépria religido e mesmo a cultura com melhores
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condicBes de responder eticamente a situacdo do mal impingido por um ser humano sobre outro
ser humano. Para tanto, ela precisard de uma ldgica hiperbolica, ao modo de uma filosofia
nutrida pela riqueza dos simbolos. Alias, é no filosofar por excesso proposto pela via longa de
Ricoeur que a teologia sistemética pode encontrar a propedéutica e a matriz racional para um
teologar por excesso. A ldgica da hipérbole se realiza por meio de trés expedientes: (a)
construindo discursos com uma “retérica da hipérbole” (EM, p. 195), em que a linguagem
exagerada, metaforica, simbolica, colabora para uma amplificacdo das condigdes de abordagem
e de tematizacdo do problema do mal; (b) definindo “conceitos hiperbolicos” (EM, p. 198),
como o de “pecado” (entendido como “ruptura do eu pelo eu”), que permitam ir para além da
dimensdo moral do mal e alcancar as suas regides mais profundas, espirituais ou existenciais;
(c) desse modo, alcangar um estado de “reflexao hiperbodlica” (EM, p. 197), em que a dimensao
normativa seja ultrapassada por uma meditacdo sobre o préprio mal, em sua natureza e
condi¢Bes mais-que-morais®. Nesse sentido, por mais que se pretenda conceitual, clara e
coerente, a teologia sistematica ndo pode se furtar de percorrer a sua prépria via longa, na qual
devera se confrontar com a historia da filosofia, com a historia da cultura e com os simbolos,
as narrativas e as metaforas biblicos — ndo como ilustragdes de argumentos ou citagdes de
autoridade e nem como meras alegorias a serem traduzidas, mas como “passagens dificeis” que
garantem a sua vitalidade existencial e o seu vigor teorético. E pela via da imaginacéo que a
I6gica hiperbdlica pode brotar e se desenvolver, sem o0s constrangimentos do regramento l6gico
classico.

Chega-se, entdo, a quinta fronteira entre a filosofia e a teologia, que abre o problema
do mal para a abordagem da cristologia. Ricoeur colhe na ideia de Karl Barth de uma “teologia
quebrada” a intuigdo para uma “dialética quebrada” (OM, p. 42). Essa teologia tem duas
caracteristicas (OM, p. 43; 46): (a) renunciar a pretensao de totalizacdo sistematica para poder

pensar o mal; (b) reconhecer uma aporia querigmatica, de que ha um mal que é inconciliavel

9% «[...] primeiramente nos apoiamos em uma filosofia racionalista da moralidade, na qual a liberdade ¢ definida

pelo poder de agir segundo a representacdo de uma lei; depois, por meio de um método de transbordamento pelo
interior, o filéosofo [e o tedlogo] passa da ideia moral de transgressdo a ideal espiritual de impureza e,
correlativamente, do problema moral da corre¢do dos atos ao problema espiritual da regeneragdo do eu, que surge
no foco da génese dos possiveis. [...] Eis porque a reflex@o hiperbdlica sobre a génese impura dos possiveis se
mostra essencial; ela arranca a meditagdo do trilho da reflexdo moral” (EM, p. 197). Nessa passagem, destacam-
se dois aspectos metodologicos: (a) o que Ricoeur designa “método de transbordamento pelo interior” ¢ a dilatag@o
da racionalidade da logica tradicional da filosofia classica por uma logica amplificada que considera as questdes
fontais, ndo filoso6ficas, vinculadas ao trabalho de pensar — no caso do mal, o pecado e sofrimento, para citar dois
casos modelares; (b) o que se nota como avango de pensamento €, na verdade, um retorno as dic¢des originarias,
uma hermenéutica de recuperacdo que abre novas possibilidades para uma hermenéutica de inovagdo — € voltando
a aspectos originariamente espirituais (no sentido lato), a linguagem e a consideragdo de tipo simbolico-metafoérico,
que se pode reconfigurar os problemas humanos e as suas tentativas de respostas.
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com a bondade de Deus e a bondade da criagéo — o das Nichtige, um “nada agressivo” (OM, p.
52).

E preciso pensar num nada hostil a Deus, um nada nio somente de deficiéncia e
privacdo, mas de corrupcdo e de destrui¢do. Assim faremos justica, ndo somente a
intuicdo de Kant do caréter insondavel do mal moral, entendido como mal radical,
mas também ao protesto do sofrimento humano que recusa se deixar incluir no ciclo
do mal moral, a titulo de retribuicdo, e mesmo de se deixar enrolar na bandeira da
providéncia, outro nome dado a bondade da criacdo. Sendo tal o ponto de partida,
como pensar mais que as teodiceias classicas? Pensando diferentemente. E como
pensar diferentemente? Procurando na cristologia o nexo doutrinal. Reconhece-se ai
a intransigéncia de Barth: o nada, é o que Cristo o0 venceu, se aniquilando a si mesmo
na Cruz. Voltando do Cristo a Deus, € preciso dizer que em Jesus Cristo, Deus
encontrou ¢ combateu o nada, e que desse modo “conhecemos” o nada. Uma nota de
esperanca é aqui incluida: a controvérsia com o nada sendo assunto do préprio Deus,
nossos combates contra 0 mal tornam-nos co-beligerantes (OM, p. 44-45, grifos do
autor).

Uma tal meditagdo exige ndo s6 um discurso néo totalizante, mas uma hermenéutica

desse discurso pela ldgica do paradoxo®’, em que as formas enigmaticas e as contradicdes ndo
sejam facilmente conciliadas, mas sustentadas em sua tensdo. E o caso do Homem-Deus que
vai para a Cruz e do Pai que abandona o proprio Filho a morte, por exemplo. A tarefa da
cristologia seria a de “manter, no interior do mesmo espaco de sentido, como as duas tendéncias
antago6nicas da mesma nominagéo [de Deus], a celebracdo da poténcia, que parece dominar o
Antigo Testamento, e a confissdo da fraqueza, que parece declarada no Novo Testamento” (FT
II, p. 199). E um trabalho de dialética dificil, mas que precisa ser empreendido para
salvaguardar a totalidade da nominag&o biblica de Deus e, com ela, a Palavra Revelada colhida
pela intepretacio querigmatica da comunidade de fé%. A imaginagéo teoldgica cabe resguardar
a rigueza e a complexidade do imaginario biblico, particularmente, e se empenhar,
hermeneuticamente, em compreender as aporias, as contradi¢cdes e o0s paradoxos do discurso

religioso, incluindo a sua prépria Tradico e as contribuicOes de cada linha teoldgica. Sob essa

97 Ricoeur recolhe essa l6gica do paradoxo no pensamento de S. Kierkegaard (OM, p. 46).

98 «“Seria preciso entdo descobrir que, por um lado, a poténcia do Deus biblico, uma vez despojada das ideias gregas
de imutabilidade e de impassibilidade, ja inclina para a fraqueza, significada pela confissdo e pelo fracasso de
Deus. Mas seria preciso compreender simetricamente que a kenosis, significada pela Cruz, deixa de ser a ideia
simples que se gostaria de atrair para a ideia da morte de Deus, a partir do momento em que ela é relacionada com
o poder expresso na pregacdo do Reino por Jesus e na pregacao da Ressurrei¢do pela comunidade crista. Assim, o
Novo Testamento anuncia um poder da fraqueza que deve ser articulado dialeticamente com a fraqueza do poder
que as outras nominacdes de Deus sugerem. / Nao nego a dificuldade desse trabalho dialético: ele deve evitar tanto
a coercdo da logica da identidade quanto a licenga da 16gica da diferenca ou o falso apaziguamento da dialética. A
doutrina trinitaria realizou esse trabalho para uma época do pensamento. Um trabalho semelhante, que se
encarregue do espago inteiro da nominagdo de Deus e de sua concordancia discordante, deve ser empreendido
hoje” (FT IL, p. 199-200).
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condigio, também ficam garantidas as condi¢Ges para a inovagio semantica e para a heuristica®
no seio do proprio pensamento teoldgico cristéo.

Por altimo, a fronteira sexta que relaciona filosofia e teologia sdo as réplicas que ambas
sdo chamadas a dar ao problema do mal. S&o elas de trés tipos, referentes as dimens@es do
humano: tedrica, para o pensar; emocional, para o sentir; ética, para o agir (OM, p. 47-53). Vale
ressaltar que a réplica tedrica tem a ver com “um refinamento da légica especulativa”, apos o
fracasso das onto-teologias (OM, p. 47). Ja a réplica pratica diz respeito a uma dimensdo de
resposta e ndo de solucdo: ainda que ndo se resolva o problema do mal, é preciso fazer-lhe
frente pela acéo, perguntando-se “o que fazer contra o mal”? (OM, p. 48). A réplica emocional
é a transformacdo dos sentimentos que alimentam a lamentacao e a queixa, por um trabalho de
luto, em um desligamento em relacdo as amarras que fazem ressentir as perdas, liberando a
pessoa para ‘“novos investimentos afetivos” (OM, p. 49-50). O trabalho emocional é, com o
auxilio do pensamento amadurecido, uma tarefa também espiritual. “Queria considerar a
sabedoria, com seus prolongamentos filoséficos e teolégicos, como uma ajuda espiritual ao
trabalho de luto, visando a uma mudanca qualitativa da lamentagdo ¢ da queixa” (OM, p. 50,

grifo do autor).

3.2.4 Conclusédo

Todo esse percurso pela problematica do mal, a luz da filosofia e da teologia, com
énfase na tarefa propriamente teoldgica, esquematiza uma rota para a investigacdo de outros
temas de interesse da teologia sistematica. Enquanto busca sistematizar, ela segue as prescricoes
da coeréncia e da logica do rigor, mas, ainda assim, nutre-se de dados pré-sistematicos, pré-
tedricos, forjados na experiéncia e na sua elaboracdo simbélico-metafdrica pela inteligibilidade
imagética que caracteriza 0 modo de conhecer e de pensar do humano. Uma teologia sistematica
ndo pode ser apenas uma versao crente da filosofia, uma onto-teologia, como criticou Ricoeur,
mas um pensamento original, distinto da mitologia e da metafisica gregas. Conjuntamente a
filosofia, ela é uma disciplina do pensamento humano, com matérias, métodos e tarefas
analogos; mas no téte-a-téte, a teologia € uma réplica a prépria filosofia (OM, p. 43), um reino

epistemoldgico proprio, que replica os filésofos naquilo que sdo os limites de sua propria

9 No aspecto heuristico, uma cristologia paradoxal é o acesso tedrico (descontando aqui a vida espiritual em
Cristo, que segue outras logicas, sobretudo a dos afetos) para uma visdo de todas as coisas em Cristo. E uma forma
de salvar a imaginacdo humana pela imaginagao rica e complexa da Revelaggo biblica, com seu auge em Cristo
Jesus. Quem tem sua imaginagdo transfigurada pela 16gica de Jesus passar a considerar Jesus em tudo. “Chiunque
possa immaginare il Cristo presente in ogni cosa ha veramente ricevuto la rivelazione della salvezza” (STEEVES,
2018, p. 139).
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disciplina, como no caso do nexo doutrinal inserido por Ricoeur, a luz de Barth, na especulacéo
sobre 0 mal. O Deus das tradi¢fes biblicas nunca sera 0 mesmo que os deuses dos filésofos e

nisso estd o seu proprium, a sua contribuicdo na republica dos saberes.

3.3 A imaginacao poética e a teologia fundamental

3.3.1 O trabalho da teologia fundamental

A dimensdo metaférico-poética da linguagem, que reside na linguagem religiosa por
meio dos seus simbolos, conduz a dois avangos no pensamento sobre a realidade e no
conhecimento dela, segundo Ricoeur: a inovacdo semantica e a heuristica. Ora, a teologia
fundamental é a area que procura dar as condicdes intelectuais para que a Revelacdo de Deus
possa falar a vida humana concreta (XAVIER, 2021, p. 27) e, para isso, ela trabalha na fronteira
da teologia com as outras areas do conhecimento — como a filosofia, a linguistica, a
fenomenologia religiosa, a psicandlise, etc. Uma de suas principais tarefas € fazer compreender
a fé cristd em um contexto cultural especifico, com seus valores, imaginarios e ideias. Com esse
empenho, ela sempre trabalha com os simbolos e as metaforas da fé para produzir um discurso
com sentido, na dupla acepc¢do de uma fé razoavel e de uma fé significativa para a existéncia
humana (XAVIER, 2021, p. 129-133), e seu produto final serd, quer para a cultura que escuta
a Palavra, quer para a propria teologia cristd, a inovagdo semantica da linguagem e a heuristica
de um certo mundo. Para a cultura, a teologia fundamental oferece a dilatagdo da linguagem
corriqueira e da linguagem tecno-cientifica pelo discurso e pela hermenéutica religiosos, bem
como a projecao de um mundo novo, outramente possivel, que é o Reino de Deus Revelado na
Sagrada Escritura. Para o préprio mundo da teologia crista, sendo sua area limitrofe com os
saberes ndo teoldgicos e com o proprio mundo da vida, a teologia fundamental permite o avango
nas compreensdes do querigma e da doutrina, pelo alargamento e enriquecimento semantico
que pode operar desde as metaforas, assim como o expurgo dos idolos que querem se enraizar

na teologia, disfarcados de Deus e de seu Reino.

3.3.2 Pressupostos ricoeurianos para uma teologia fundamental imaginal

A seguir, considerar-se-a o duplo efeito da inovagdo semantica e da heuristica que a
teologia fundamental, & luz de Ricoeur, pode operar com o auxilio da imagina¢do, agregando
valor cognitivo, linguistico e ontoldgico ao interno do proprio discurso teoldgico, tornando-o

relevante para a vida humana.
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H4 trés pressupostos para a configuracdo de uma tal teologia, em Ricoeur. O primeiro
deles se refere ao abandono ja referido da onto-teologia, chamada por Ricoeur de “teologia
racional”, produtora da “teodiceia”: “a teodiceia, no sentido restrito, ¢ o flordo da onto-teologia”
(OM, p. 35). Além de seus problemas éticos, ela apresenta complicacGes epistemolodgicas e
metodologicas. Ricoeur a define como uma “conjun¢do entre a ontologia e teologia num
discurso novo” (OM, p. 32), em que o teoldgico semitico-cristdo é misturado com o metafisico
greco-classico, em um hibridismo causador dos problemas supracitados. Como tragcos
principais de seu funcionamento, séo elencados (OM, p. 34-35): (a) a construcao de enunciados
univocos; (b) o recurso aos meios logicos da ndo-contradigdo e da totalizagao sistematica; (c) a
finalidade apologética (em prol de um sistema filosofico ou teoldgico). Tanto a hibridizacédo de
areas guanto o exagero logico-univocista implicam em um tipo de pensamento que néo atinge
0 grau de uma especulacao rigorosa que respeite a complexidade da vida humana. A onto-
teologia mantém a forma do discurso gnostico, isto é, a de um “mito racionalizado” (OM, p.
33-34). Em outros termos, nem o mito é completamente elaborado pelo pensamento
especulativo, nem a razdo € completamente liberada para um pensar livre e conceitual dos
contetdos que Ihe séo propostos. A teologia fundamental, que dialoga com a filosofia, precisara
libertar-se de sua tentacdo de ser um hibrido de filosofia e Revelacdo ou de mitologia e
racionalismo para poder constituir-se como um discurso racional autbnomo, interdisciplinar,
sim, mas n3o falsamente organico®.

O segundo pressuposto, vinculado ao primeiro, estabelece o tipo de relagcdo que a
teologia, sobretudo a fundamental, precisa sustentar com a filosofia. H& entre ambas uma
relacdo ndo s6 de paralelismo e de parceria no enfrentamento de problemas e na construcao de
respostas para eles, mas de mdtua fecundacdo epistemoldgica. Uma liberta a outra de seus riscos

de abordagem enddgenos: a teologia é tirada do dogmatismo e a filosofia do racionalismo*°?.

100 <A sua preocupacdo [de Ricoeur] de ndo ultrapassar a fronteira de um dominio sobre o outro e de pensar os dois
registros em conjunto, sem jamais objetivar qualquer sintese artificial ou jogar com argumentos de autoridade,
necessita restringir tanto a filosofia quanto a teologia a limites que lhe permitam o dialogo, a partir de um ntcleo
de pertinéncia proprio a cada um, de seu respectivo ponto de vista” (DOSSE, 2017b, p. 204).

101 «Ag Igrejas condenaram sucessivamente Galileu, Spinoza, Servet. Esse autoritarismo, essa pretensdo de
anunciar a verdade encontram em seu caminho o desafio do filésofo movido por sua paixdo pela liberdade. O
aporte do existencialismo é o de colocar frontalmente o problema, nos pontos mais vivos que unem essas duas
fontes de inspiracdo; ele promove um efeito de retorno sobre a teologia para liberta-la dos riscos do dogmatismo.
Por outro lado, a teologia, ao denunciar o Aubris da razdo, permite ao filésofo nio se fechar na autossuficiéncia de
seu sistema. E esse duplo movimento critico e dialégico que permite purificar a fé do cristdo e contribuir para a
exposi¢do do racional filos6fico como tarefa. A questdo ndo é para Ricoeur a de defender os principios de uma
filosofia cristd, mas de velar pela dupla polaridade da fé crista e da filosofia existencial” (DOSSE, 2017b, p. 34).
E essa dupla polaridade que se torna mais til e rica a teologia do que a propria fundagdo de uma filosofia
essencialmente crista.



100

Por isso, a teologia fundamental pode se sentir livre em operar fora do campo estrito do dogma,
para relacionar Biblia, Tradicdo e Magistério com o amplo espectro do imaginario e do ideario
das culturas. A imaginacao podera contribuir para a construcdo das conexdes entre a fé crista e
a cultura de cada povo, apresentando-se como uma grande ferramenta para a teologia
fundamental.

Por fim, hé o pressuposto de que a teologia que especula racionalmente deve se situar,
do ponto de vista de sua relacdo com o conhecimento e com as outras areas do saber, na linha
da critica da ilusdo transcendental elaborada por Kant. Por um lado, com sua Critica da Razéo
Pura, ele deu o golpe mais rude na onto-teologia situando a teodiceia fora da ontologia,
justamente por ser desprovida de suporte ontoldgico verificavel, por outro lado ele ndo a
desprezou enquanto atividade especulativa. Se uma teologia racional ndo se sustenta na
“dialética transcendental”, ela se pode se realizar em uma “ilusdo transcendental” (OM, p. 37).
“[...] O pensamento especulativo ndo se desarma perante o problema do mal. Kant ndo terminou
com a teologia racional: restringiu-a a utilizar outros recursos diferentes deste pensamento —
deste Denken — que o limite do conhecimento por objeto colocava reserva” (OM, p. 38). O
tedlogo protestante Pierre Gisel anota o texto de Ricoeur, indicando o que isso significa em
termos de teologia: “Cf., em Kant, a critica da ilus3o transcendental, primeiro golpe mortal da
teologia especulativa, que sozinha pode abrir os horizontes da razdo prética e da interpretacao
dos textos e das obras do homem” (in OM, p. 17, n. 12). Ou seja, a teologia que especula para
além das possibilidades de verificacdo objetiva continua tendo o seu valor cognitivo e a sua
necessidade enquanto denken!??, isto é, como pensar — no sentido de construir um saber a partir
dos recursos disponibilizados pela raz&o'%. E a imaginagéo é um drganon para o pensar, desde
Kant até Ricoeur, gragas a sua funcdo de “jogo” (STEEVES, 2018, p. 389), que trabalha com a

102 Em Kant, Denken (pensar) ndo se esgota em Erkennen (conhecer). A teologia nasce do denken biblico, no duplo

sentido de partir uma inteligibilidade propriamente biblica (ndo filosofica, ndo cientifica) e de pensar a partir dela,
“pensa-la mais”, no sentido também kantiano de que o que “da o que pensar” sempre conduz a um “pensar mais”.
Por isso, uma teologia integralmente biblica, como a deseja Ricoeur, nunca serd uma onto-teologia (CC, p. 235-
238).

103 «[..] a razdlo apresenta-se como também tendo um uso real; ela gera conceitos (ideias) e principios que derivam
‘apenas dela’ em uma tentativa de produzir conhecimento transcendente (a priori) de objetos que ndo poderiam
ser, de maneira alguma, encontrados na experiéncia (a alma, o mundo ¢ Deus). E nisso reside o elemento
potencialmente embaragoso: somos confrontados com uma capacidade que ¢ inevitavel e necessaria, mas que nos
seduz ao uso de principios puramente racionais que sdo ilusérios. O projeto de Kant é, portanto, duplo: primeiro,
ele deve escrutinar e criticar esse alegado ‘uso real’ da razdo, e expor a ilusdo que gera o erro metafisico. Em
segundo lugar, ele, ndo obstante, deve de alguma maneira ‘justificar’ a razao se quiser evitar cair em um ceticismo
pernicioso no que diz respeito a faculdade da razdo em todos os seus aspectos [...]. / Em termos kantianos, nos
deslizamos da prescrigdo puramente formal ou logica a buscar o incondicionado [aquilo que ndo pode ser captado
pela intuigdo transcendental, nem verificado pelos limites do conhecimento humano] para uma suposi¢do de que
o incondicionado ¢ dado (potencialmente a nds) e €, portanto, um alvo razoavel, um possivel objeto de
conhecimento especulativo” (GRIER, 2020, p. 91-92; 96, grifos do autor).



101

liberdade criativa dentro da legalidade da razdo. Esse jogo imaginativo ndo € idéntico ao delirio
ou ao devaneio, mas € um estagio reconquistado da imaginacéao pela travessia critica da razao.
Ele faz parte, para usar o vocabulario de Ricoeur, da “segunda ingenuidade”: o jogo da
imaginaco na razao é a propria segunda ingenuidade da imaginagao®.

Uma ressalva deve ser feita, porém: o trabalho por ilusdo transcendental é funcional
no nivel da especulacao conceitual, mas nao no nivel da “escuta da Palavra”, que lhe antecede
e que lIhe oferece a sua matéria de pensamento. A escuta supde duas renuncias: a do saber
metafisico da onto-teologia e a do saber transcendental de um sujeito cartesiano, que funda em
si, pelo “eu penso”, a validade de todo o conhecimento ¢ de toda meditagao (FT II, p. 189-190).
O saber transcendental ¢ uma modalidade imaginativa que auxilia na expansdo do
conhecimento pelo pensamento; ele é o lugar da especulacdo imaginal, que exigird o empenho
de uma deducéo transcendental; mas ele nunca seré o inicio da teologia, que sempre radicara

na Biblia e no seu dizer nio-especulativo e pré-filosofico, onde Deus foi nomeado'®.

3.3.3 Inovacdo semantica em teologia fundamental imaginal

Isso posto — liberada da onto-teologia, livre do dogmatismo e situada na esfera da razéo
—, pode-se tratar agora de dois modos de ser de uma teologia fundamental semanticamente
inovadora.

O primeiro modo é o refinamento Idgico-especulativo, pelo qual a razéo, partindo dos
dados da vida (fenomenologia) e da cultura (hermenéutica), avanca para graus maiores de
racionalidade (especulacdo). Sao “niveis de discurso de onde se liberta uma racionalidade
crescente” (OM, p. 26). Em verdade, a especulacdo enquanto conceituacao e racionalizacao esta
presente em todos os niveis de discurso, mas em graus diferentes. A sabedoria primaria se
enriquece pela meditacgdo filosdfica e teoldgica (OM, p. 49). No seu ensaio O mal: um desafio

a filosofia e a teologia, Ricoeur elenca cinco niveis de discurso sobre 0 mal e que servem de

104 «“probabilmente vi sono tre ‘etd’ del gioco: i bambini giocano con serieta e distacco al tempo stesso; gli
adolescenti giocano il tutto per tutto, ma a poco a poco perdeno I’interesse per il gioco; gli adulti, se si rimettono
a giocare, giocano com serieta € con una certa ironia, senza 1’asprezza adolescenziali. Per parlare come Ricoeur,
¢’¢ una <<seconda ingenuita>> dell’immaginazione come gioco” (STEEVES, 2018, p. 392).

105 «Qra, ¢ na ordem das pressuposi¢des que se mantém também a escuta da pregacdo cristd. Mas segundo um
sentido em que a pressuposicdo ndo ¢ mais autofundacdo, comeco de si e por si, mas assuncdo de um sentido
antecedente que me precedeu desde sempre. Escutar exclui fundar. O movimento rumo a escuta requer portanto
uma segunda renuncia, o abandono de uma pretensdo mais sutil e mais tenaz que a do saber ontoteoldgico. Ele
requer a renuncia do si humano, em sua vontade de dominio, de suficiéncia e de autonomia. A essa renuncia se
aplica a frase do Evangelho: ‘Quem quiser salva a propria vida a perdera’. / Essa dupla renuncia ao ‘objeto’
absoluto e ao ‘sujeito’ absoluto € o preco a ser pago para entrar na modalidade de linguagem radicalmente nao-
especulativa e pré-filosofica” (FT I, p. 190, grifos do autor).
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ilustracdo a sua fenomenologia hermenéutica imaginal, pois ele aplica o percurso metodoldgico
que propde em um caso concreto, que € o estudo da aporia do mal. Uma tabela comparativa

auxilia na compreensao desse argumento da racionalidade crescente.

Nivel de Tipo de
discurso e de di P Exemplo Tipo de racionalidade
) . IScurso
racionalidade
Inteligibilidade global da
10 Mito Passagem de Ad&o e | realidade: integrar cosmos e
(narracdo) Eva. éthos. Da sentido a existéncia
humana.
. Discurso misto, quase
Sabedoria . 106, ot .
o Aforismos populares | conceitual™™®: mistura mito e
2 (nascer da . . .
« sobre o mal e 0o bem. | conceito para explicar a realidade.
argumentacao) . o .
Sem sistematizacdo de conjunto.
) « Ainda um discurso misto, mas
G Teoria do “pecado | . . -
0 nose e gnose S sistematico e utilizador de
3 NP original” em Santo o . .
antignostica . aparelhos conceituais da filosofia.
Agostinho. . . .
Um mito racionalizado.
Teoria do “melhor | Totalizacdo sistematica, I6gica de
40 Teodiceia mundo possivel” de | ndo-contradicdo e conceituagao
Leibniz. univoca. Bloqueado a paradoxos.
Renlncia a totalizacdo
. sistematica. Adesdo a ldgica do
Teoria do das X N
" L “ paradoxo e as formulacdes
o Dialética Nichtige (“nada s x .
5 “ . >, enigmaticas (ndo obscurantistas).
quebrada agressivo”) de K. .
107 Realiza-se por um trabalho de
Barth (?)™". L o
pensamento (via imaginacdo e
conceituacao).

Na esfera da teologia, especificamente, esse quadro remete a ideia de J. L. Marion
sobre a Revelagdo como “fendmeno saturado” (STEEVES, 2018, p. 149-152). O objeto
revelado, nesse caso, ndo é direta e totalmente conhecido, mas ele doa tantas intuicGes aos
humanos que seus significados sdo recebidos como mudltiplos e inesgotaveis, passiveis de

muitas diccGes e elaboracGes do pensamento. A teologia caminharia de uma abordagem

108 Todo o discurso religioso, entendido como meditagio ou argumentagio sobre a linguagem primaria religiosa
(simbolica, metaforica, narrativa), sempre sera “linguagem mista”, uma “dialética entre o nivel pré-conceitual e o
nivel conceitual” (PS, p. 30; 37). Pré-conceitual por conta da natureza da linguagem simbolica; conceitual em
razdo do trabalho de interpretacdo operado pela razdo sobre a linguagem religiosa primaria, a fim de entendé-la,
explica-la ou especular o seu teor.

107 Ricoeur questiona-se se K. Barth foi fiel em sua proposta de uma teologia “quebrada”. Afirma haver duas
interpretacdes possiveis de sua meditagdo: (a) na primeira, Barth teria continuado na teodiceia; (b) na segunda, ele
teria superado a teodiceia, permanecendo no seu dilema, mas renunciando a logica de ndo-contradi¢do ¢ a
totalizagdo sistematica, devendo ser lido segundo a logica do paradoxo de Kierkgaard, ndo forgando conciliagdes
que nem mesmo ele, Barth, intentou operar (OM, p. 46).
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afirmativa, inicial, para uma teologia negativa e, desta, para uma teologia per eminentiam, isto
¢, também saturada, inesgotavel, enigmatica, metaforica — imaginal, enfim. Seria essa a
condigdo para a superacao, em teologia, do “mito racionalizado” e dos seus “falsos conceitos”
por meio de um “trabalho do pensamento” (OM, p. 34; 48). O pensamento sé pode continuar o
seu trabalho na medida em que a ldgica e 0 método adotados contribuam para tanto. O lugar
dos niveis anteriores serd garantido pela sua autonomia que nutre 0s niveis superiores de
racionalidade e, em certo sentido, aqueles estardo subsumidos nestes, sem destrui-los ou supera-
los, pois sempre dependeréo deles para se constituirem: o pensamento € nutrido pelos simbolos,
0 conceito é nutrido pelas metaforas. Uma ultima palavra: além de liberar graus maiores de
racionalidade e permitir um pensamento conceitual, esse refinamento especulativo traz outras
duas vantagens (OM, p. 47-48), quais sejam a de evitar a capitulacdo dos problemas dificeis
por um pensar menos e a de estimular a continuidade da meditacdo sobre eles, em um
pensamento sempre aberto e em refacgédo, sem pontos finais. Percorrendo esse trajeto, a teologia
fundamental, em seu didlogo direto com a cultura, podera inovar, em chave imaginal, na
producéo de discursos sobre a Revelagdo e, com isso, rejuvenescer a mensagem crista para o
mundo contemporéaneo e fazé-la interagir com outras formas de especulagéo racional (filosofia
e ciéncia).

O segundo modo de ser de uma teologia fundamental seméantico-inovadora reside no
carater excéntrico de sua discursividade, fundado sobre a excentricidade do nomear Deus
presente na Biblia: se a Biblia é excéntrica na narracdo/nomeacao, a teologia é excéntrica na
meditacao/conceituacdo (HFHB, p. 125). Em verdade, o dizer teoldgico irrompe do dizer
biblico, seja em seu contetdo, seja em sua forma. Essa irrupcdo especulativa na narrativa
constitui uma inteligibilidade peculiar, ndo filoséfica, que acontece por conta de um “labor
teologico” (CC, p. 225; 238), isto ¢, de um trabalho de pensamento especificamente atravessado
pelo conteudo e pela forma biblicos. Para Ricoeur, essa inteligibilidade é poética.

A “logica poética” que lhe constitui se situa em uma nocao ampliada de razdo. O que
significa que ela é mais livre do que a razdo légico-positivista, é profundamente simbodlica,
porque profundamente vinculada as experiéncias mais fundamentais do viver, e €
esquematizadora de novos sentidos e significados, pelo concurso da imaginacao no seu trabalho
de dizer simbolico-metafdrico, de interpretar esse dizer e de pensar mais a partir dessa dicgao.
O esquematismo da inteligibilidade poética difere da racionalidade legislativa da I6gica da ndo-
contradicdo. Essa l6gica ndo permite avancos no conhecimento, mas tdo-somente a sua
sistematizacdo e discussdo dentro de limites cerrados. Ricoeur, com Kant, vai aos limites da

razdo para descobrir o “pensar mais” da poética, fundando a hermenéutica e a especulacéo sobre
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uma poética imaginal: “ao refundar a hermenéutica a partir da estética, [ele] amplia a
capacidade humana de compreensdo do mundo e, paradoxalmente, opera nos limites da
linguagem, da razdo e do ser” (GARCIA, 2019, p. 267). E gracas a tal esquematismo poético-
imaginal que a linguagem teoldgica (bem como a filoséfica) pode gerar “inovagao semantica”
como uma “contrapartida dialética a sedimentagdao” (PS, p. 45), isto ¢, como uma réplica
criativa a tradicdo, aquilo que ja estad dado como cultura, como imaginario, como ideéario. E o
que se chama “historia da teologia” nada mais € do que o fluxo dialético, através das culturas e
das épocas, entre sedimentacdo e inovacdo. O jogo da imaginacdo poética permite a teologia
uma “fidelidade criadora” (STEEVES, 2018, p. 393). A teologia fundamental estara sempre
nesse espaco movedico e pulsante entre o passado cristalizado e o presente fluido, articulando
tradicdo e inovacdo, para que a Revelacdo seja compreensivel e pertinente. Por isso, ela
encontra na imaginacao o seu melhor modo de acontecer enquanto resposta a historia corrente:
imaginando respostas novas, ela responde melhor ao novo sempre insurgente (social, cultural,
econbmico, etc.). Assim, também, a teologia evolui como um todo, escreve a sua historia,

desenvolve suas ideias, inova seus pensamentos.

3.3.4 Heuristica em teologia fundamental imaginal

Até agora, foi desenvolvida a dimensdo de inovacdo semantica da teologia
fundamental em chave ricoeuriana. O que se segue € 0 seu desenrolar como instancia heuristica,
como lugar de descoberta de dimensdes tacitas do mundo. Trés aspectos podem ser listados,
quanto a isso, cada qual abrindo uma direcdo para a teologia fundamental.

O primeiro aspecto heuristico da especulacdo tem dividas com o poético-metaforico,
ha um itinerario que vai deste aquela (VILLAVERDE, 2003, p. 104-105): (a) por sua natureza
vinculada a experiéncias fundamentais, a metafora roca o ser das coisas; (b) ela renuncia a uma
referéncia habitual e enuncia uma outra referéncia, nova, a ser descoberta; (c) em contrapartida,
ela revela o destino poético de toda palavra; (d) ela cria palavras e expressdes de sentido para
0 que é confuso, dificil, obscuro; (e) ela & um saber ndo conceitual que solicita, porém, para o
seu proprio esclarecimento, a ajuda de conceitos, sem se deixar reduzir a um sistema conceitual.
O que se observa é que a especulagdo emerge da propria demanda do poético-metafdrico; de
um lado, como esclarecimento semantico, de outro, como demanda ontoldgica — as expressoes
de linguagem requerem o mundo real ao qual elas se referem, sem o qual elas ndo passariam de

jogos vazios de grafemas ou fonemas. Especular € dizer diferente e dizer mais, para entender
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melhor. E, portanto, analogo a circularidade entre explicar e compreender da hermenéutica®.
Vale frisar, porém, que se trata de uma analogia, ndo de uma isotopia, pois, strictu sensu,
hermeneutizar é diferente de especular.

Além disso, poetizar é diferente de pensari®. A poética metafdrica, entendida como
atividade produtora de discurso®'?, ¢ uma imaginac&o na e da linguagem e possui caracteristicas
proprias (PS, p. 39-42): (a) ela enraiza-se numa “relacao carnal com o mundo” (STEEVES,
2018, p. 15), tem com ele uma relagao de “divida” e de “restitui¢ao”; (b) ela se refere a chegada
a linguagem de uma experiéncia nunca totalmente traduzivel em linguagem, mas que s6 se
articula gracas a linguagem; (c) por sua vinculacdo com a “imaginagdo poética”, ela ¢é
desvinculada do mundo da percepg¢do e da a¢do habituais, do cotidiano, conduzindo a “fic¢do”
que da o acesso a outros mundos possiveis, mais ou menos exequiveis, mas sempre pensaveis
e projetaveis na historia. J& o pensar especulativo, para citar algumas de suas caracteristicas
(MV, p. 466-469): (a) constitui-se na reflexividade da linguagem sobre ela propria, € uma
atividade de linguagem sobre a linguagem e nao diretamente sobre a experiéncia no mundo; (b)
permite a critica ao conceito tradicional de realidade (relacdo sujeito-mundo), reunindo sob o
signo do “hipotético” o que costuma ser distinguido entre “representagao objetiva”, de um lado,
e “sentimento subjetivo” do outro — dito de outro modo, a especulacdo ndo representa, nem
ressente, mas aponta para 0 mundo pré-poético, recuperando-o transformado pela meditacéo

rigorosa sobre o dizer poético; (c) € inventivo, no duplo sentido de descobrir e de criar, de situar

108 A origem da distingdo remonta a Wilhelm Dilthey (1833-1911), para quem havia duas metodologias para o
conhecimento: (a) o explicar (= justificar as causas) para as ciéncias da natureza; (b) o compreender (= interpretar
signos significativos). Ricoeur retoma sua terminologia, mas funda sobre ela uma nova proposta, a de uma
“dialética fina” entre os dois métodos tidos como irredutiveis. Para ele, explicar se torna “desdobrar o ambito das
proposic¢des e significados” e compreender, “apreender como um todo a cadeia de sentidos parciais num unico
acto de sintese” (AZEVEDO E CASTRO, 2000, p. 224-225). Analogamente, a especulacdo também busca explicar
para poder compreender, mas ndo mais no nivel da fenomenologia e da hermenéutica dos textos, mas ja agora
como avango de racionalidade, como uma nova produgao que transfigura as metaforas em outro tipo de discurso,
conceitual, sem perder a conexdo com a vitalidade do poético-metaforico.

109 <O proprio conceito encontra a sua possibilidade real na semantica da metafora. [...] O valor da metéfora nio
reside apenas na significacdo literal do enunciado, na interpretagdo <<objectiva>> desse enunciado construido
para significar, mas na interpretagao metaforica, que possibilita a existéncia de palavras e expressdes nascidas para
criar sentido para além daquilo que o homem pode escrever sem se sentir insatisfeito, e tdo limitado como nunca
0 sera o seu pensamento. A conquista da significagdo ndo pode ser uma conquista conceptual, pois nasceu do
intercambio entre dois modos de leitura diferentes. Aquilo que resulta desse choque semantico é uma <<exigéncia
de conceitos>>, e ndo um saber pelo conceito. O discurso especulativo esta em divida para com o discurso poético,
mas isso ndo significa que ambos se confundam por essa intersec¢do possivel. / A metafora pode ser resgata do
seu antigo contexto e relida num sentido completamente diferente num novo contexto. Ela conduz-nos a uma
meditagdo perene sobre a polissemia do ser, e torna-nos conscientes de que pensar nao ¢ poetizar” (VILLAVERDE,
2003, p. 104-105, grifos do autor).

110 Ela também pode ser compreendida como uma “disciplina descritiva” (PS, p. 30-31), tal como em Aristételes.
Nesse caso, ela estuda as modalidades de discurso produtivas: a poesia ¢ a prosa que produzem sentido e
compreensao da realidade. O discurso religioso ¢ estudado por ela por ser ter natureza poética. Diferentemente da
linguistica, que separa os signos da linguagem dos seus referentes no mundo, a poética os reline novamente.
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a linguagem e o sujeito da linguagem no mundo e de permitir ao humano incidir sobre esse
mundo. Se o poético da linguagem tem uma visada ficcional-imaginativa, o especulativo tem
uma visada ontoldgica-criativa. Em termos de imaginagdo, ha uma relagdo ambigua entre o
discurso metaforico e o especulativo: “Ricoeur pronuncia-se a favor de um universo de
atraccdes e de repulsbes criadoras, de interacgOes e intersecgfes, nos distintos modos do
discurso” (VILLAVERDE, 2003, p. 103). Na poética metaforica, a imaginagdo busca capturar
e esquematizar imagens, interpretadas pela hermenéutica, mas na especulacdo ela ndo se prende
as imagens, sendo que busca criar conceitos. Nesse caso, a imaginacdo na teologia fundamental
é chamada a desenvolver conceitos criativos, partindo de imagens fundantes, mas
desprendendo-se relativamente delas para garantir um formato mais proposicional, l6gico-
coerente e critico para o discurso teolégico de fronteira. Tal imaginacdo teoldgica permite a
reconciliatio oppositorum (STEEVES, 2018, p. 144), uma visdo integradora e paradoxal da
vida em um discurso mais coerente.

O segundo aspecto da especulacdo heuristica em teologia fundamental diz respeito a
uma outra direcdo possivel, qual seja a de um uso mais direto da imaginacdo no discurso
especulativo sob a forma de metaforas e figuras de pensamento, sem o prejuizo do rigor e da
coeréncia exigidos pela razoabilidade da especulagdo. Um caso exemplar, analisado pelo
préprio Ricoeur, € o de A estrela da Redencéo (1921), do tedlogo judeu Franz Rosenzweig
(1886-1929). O texto da recensdo ricoeuriana se intitula A “figura” em L’Etoile de la
Rédemption, de Franz Rosenzweig (1988), publicado em Leituras 3. Como o proprio titulo
indica, trata-se de um estudo a partir de uma noc¢do que Ricoeur considera central no referido
texto, a de “figura”.

Duas observac6es de Ricoeur a despeito dessa ideia em Rosenzweig séo bastante
pertinentes, no caso de uma reflexdo propriamente teologica. A primeira € que, sendo um
tratado escrito por um judeu, causa certo estranhamento ele atravessar sua meditacdo com a
figura, dada a iconoclastia judaica. No entanto, € com embasamento biblico que isso é feito:
partindo da ideia biblica da “face de Deus”, o tedlogo faz convergir duas palavras, “figura” (em
francés, figure) ¢ “rosto” (visage). Partindo da figura maior da Estrela de Davi (AF, p. 79), em
que o triangulo voltado para cima representa a constitui¢do da realidade dita universal (Deus,
Mundo, Homem) e o tridngulo voltado para baixo assinala a novidade biblica, judaico-crist,
da Revelacédo divina (Criacdo, Revelagédo, Redencdo), ele edifica toda uma teorizagdo em que
0 judaismo e o cristianismo se entrecruzam, também eles como figuras de um mundo renovado
(AF, p. 79). Ao redor da Estrela e do Fogo-Vida-Judaismo e do Raio-Via-Cristianismo (AF, p.

64-67), muitas outras figuras se tornam passarelas para um amplo espectro de meditacGes de
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tipo filosofico-teologico. Na busca pelo rosto-figura de Deus, o trabalho teoldgico de L Etoile
é todo ele figurado e especulativo, simultaneamente, respeitando a iconoclastia plastica, ao
mesmo tempo em que se lanca, por imagens verbais, na direcdo de seu ideal ja cantado pelos
salmos — “é Vossa face que eu procuro, Senhor”. A segunda observacdo tem a ver com a
natureza especulativa, que permanece fiel aos seus propésitos, mas sob a guia das figuras, que
ndo sdo ornamentos de discurso nem mitos, mas metaforas que preparam a formulacdo do
pensamento conceitual, travessias necessarias para a maturacao do proprio pensamento. “[...]
Teriamos, com Rosenzweig, uma especulacdo que é metaférica do comeco ao fim, uma
metafdrica especular do comego ao fim” (AF, p. 68, grifo nosso).

Essa “metaforica especular” se vale das figuras doadas pelo pensamento biblico, mas
também replica a filosofia, como € tarefa de um teélogo, ndo revogando, mas superando-a. O
caso de L Etoile entrelaca a discussao filosofica com a teoldgica (AF, p. 68). Pergunta-se, entdo:
mas n&o é esse hibridismo que Ricoeur afasta ao afirmar uma autonomia do pensamento biblico
e do trabalho teoldgico de pensamento? Se a resposta for afirmativa, entdo o caso de
Rosenzweing ndo poderia ser um modelo na linha de Ricoeur para o teologar. Todavia,
conforme a prépria recensdo ricoeuriana da obra, o pensamento biblico e o trabalho teoldgico
sdo mantidos autbnomos por principio, ndo assimilados pelo contetdo filoséfico, mas postos
para discutir com ele — o0 que corresponde a proposta de Ricoeur. A questdo a se considerar é
que ja se supde, no livro, que ha uma teologia biblica e que ha uma filosofia paga e que ambas
sdo mutuamente irredutiveis, enquanto conteudo e método, restando-lhes o dialogo como via
de encontro. Ainda que a linguagem usada seja a de uma teologia filosofante, 0 método
ricoeuriano da autonomizacao e do combate amoroso entre as areas se mantém. O que difere
marcantemente seria 0 ponto de chegada desse confronto. Se, em Ricoeur, a filosofia e a
teologia, além de irredutiveis e dialogantes, deverdo sempre se manter em isonomia diante dos
problemas a enfrentar, sem capitular uma pela outra, em Rosenzweig a teologia superaria a
filosofia, ainda que sem revoga-la (AF, p. 79-80). A filosofia paga sera designada por ele,
ironicamente, de “Antigo Testamento” do “novo pensamento” (AF, p. 78), seu “perpétuo pré-
mundo” sobre o qual o Reino de Deus se constroi como uma sobredeterminagao (AF, p. 79).

Para a teologia fundamental, o caso de L Etoile, no modo como é analisado por
Ricoeur, oferece indicagdes para um diadlogo com a filosofia, que integre a sua linguagem e 0s
Seus recursos, mas sempre sob a guia das figuras, particularmente das figuras biblicas. Ha linhas
teologicas contemporaneas classificadas como “teologias filosoficas”, que ndo sao teodiceias,
mas um tipo de especulagédo conjugada em que a teologia se beneficia do aparato filosofico para

conseguir replicar a propria filosofia, sem deixar de ser teologia. O uso das figuras e a
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constru¢do de uma “metaforica especular” talvez seja o modo pelo qual a teologia fundamental
possa ser filosofante, sem com isso se tornar filosofia. A teologia, entdo, permanece teologia,
mas com um enriquecimento especulativo conceitual gracas a travessia replicante pela filosofia
sob a guia das figuras biblicas. Ser “metaférica especular” ¢ uma boa nota linguistico-
epistemoldgica para teologia fundamental, no seu lugar de charneira imaginal e conceitual entre
a fé, a cultura e o humano.

Por fim, como terceiro aspecto direcional para uma teologia fundamental imaginal,
estd o ascetismo proposto por Ricoeur diante de “questdes fascinantes”, tal como a questdo
sobre a vida ap6s a morte (CC, p. 254-255). Para ele, a pergunta pela ressurreicdo pessoal deve
ser suspensa em prol de uma adesdo mais responséavel e ativa por uma “vida até a morte”
(CC, p. 245-247). Essa suspensao ascética e engajada solicita: (a) o abandono de si mesmo, em
uma légica de desapego e de luto sobre si — potencializa o viver superando o “desejo de
sobrevivéncia”; (b) a renuncia das “formas imaginarias” de preocupagdo po6s-morte; (c) a
inauguragao de um projeto de vida até a morte, que a toma como “ato de vida”, o tltimo ato da
propria vida; (d) a confianca a Deus sobre a decisdo pelo destino apds a morte; (e) a vivéncia,
de um ponto de vista de fé crista, “sob o signo da ressurrei¢do, que une o dom da propria vida
e o servigo dos outros”. Essas ideias ndo afetam apenas a meditacdo escatoldgica cristd, mas
radicalizam o papel da teologia fundamental, pois € justamente ela que se encontra frontalmente
engajada com o humano e com a sua cultura, isto €, com a histéria hic et nunc. Renunciar ao
imaginario post mortem é colocar a teologia fundamental como disciplina central da teologia
cristd, articulando todos os tratados ao redor da vida no mundo, na cultura, na historia, na
esperanca viva, mas teoricamente modesta, da ressurreigdo. Essa ascética pode ser questionada
em seus limites''?, mas ela apresenta valor a uma teologia existencial, evitando a perene

tentacdo da fuga mundi.

111 Ricoeur bosqueja uma meditagdo sobre a vida vivida até a morte, sem desesperos pelo post mortem, em um
manuscrito publicado postumamente, Até a morte: do luto e do jubilo (c. 1996). Ele foi publicado no Brasil em
uma coletdnea postuma de textos de Ricoeur: Vivo até a morte: seguido de Fragmentos, 2* ed., Sdo Paulo: WMF
Martins Fontes, 2022.

112 Nicolas Steeves, nesse aspecto, orienta-se inversamente a Ricoeur. Para ele, hd um “dever de imaginar” mesmo
o inimaginavel, que ele caracteriza como sendo o Bem e o Mal Absolutos (STEEVES, 2018, p. 8-9). Esse dever
se fundamenta nas condi¢des que a imaginac¢do da ao ser humano de conhecer o proprio real e de agir sobre ele. A
imaginagdo em teologia ndo ¢ usada para “dourar a pilula”, para fazer passar com maior tranquilidade o que ¢é
dificil de aceitar, mas para conhecer em outras perspectivas, para ativar as potencialidades humanas. No entanto,
ha um critério para ela: a imaginag¢do deve sempre e acima de tudo partir do e retornar ao Verbo feito Homem
(STEEVES, 2018, p. 10). Mesmo os novissimos, tema da escatologia que Ricoeur prefere suspender por ascese
intelectual e ética, seriam importantes de imaginar, seja porque eles informam efetivamente a vida do fiel, seja
porque eles informam a prépria tradugdo cultural que o cristianismo encontra (nas artes profanas e sacras, na
literatura, na musica, no imaginario popular), exigindo uma contra-imaginagdo que lhes replique de modo mais
responsavel diante do mundo e coerente diante da proposta do Evangelho. Um imaginario arcaico dos novissimos,
por exemplo, é um contrassenso arriscado (STEEVES, 2018, p. 120, n.1): que 4 Divina Comédia seja a referéncia
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3.3.5 Conclusao

Em suma, a imaginacdo em teologia fundamental, desde um horizonte ricoeuriano,
pode auxiliar nas relagdes da teologia como um todo com os aspectos culturais e antropoldgicos
de cada tempo e de cada povo. Todo o pensamento de Ricoeur tem como pano de fundo uma
filosofia vitalista de a¢des afirmativas. “Tudo em Ricoeur o conduzia a resistir ao ser-para-a-
morte de Heidegger e a se sentir mais proximo do Conatus de Spinoza, da exaltacdo do poder
vital [...] Sua sabedoria pratica o leva a privilegiar as forcas da afirmacéo da vida, sobre as
forcas destrutivas e mortiferas” (DOSSE, 2017b, p. 197). Essa perspectiva tera impacto sobre
a sua concepgdo de especulacdo e sobre 0 modo de opera-la: “seja qual for a especulagio,
esforco-me por ligar uma certa jovialidade ao trabalho de luto. Sim, gostaria que um dia de mim
se dissesse: era um tipo muito alegre, e ndo apenas um professor austero” (CC, p. 256). E uma
descricdo rica em significado e em efeitos praticos: pensar é atravessar perdas, fracassos,
mortes, € uma rota em que o luto se vai confeccionando e, a0 mesmo tempo, é um trabalho de
vida, ndo de melancolia; afirma a vida, afirma saidas, afirma o ser humano. E ndo é justamente
uma proposta afirmativa da vida que o cristianismo € vocacionado a oferecer as sociedades?
Com a imaginacdo em jogo, e possivel responder melhor a esse chamamento grave e feliz.
Gracas a ela, 0 pensamento ganha mais vida e transmite mais vida — ele fica mais criativo sem
deixar de ser concreto. Na bela expressdo de Nicolas Steeves, ela permite que a Pascoa ndo
esqueca o Natal (STEEVES, 2018, p. 398), que a Vida Nova do “ainda ndo” escatoldgico seja
“j4” no mistério da encarnagdo, gragcas a uma imagina¢cdo que encarna € semeia a mensagem

nas culturas.

imaginosa praticamente absoluta na cultura ocidental sobre céu, purgatorio e inferno ¢ deixar que ela supere em
impacto a propria Biblia ¢ o trabalho de evangelizagdo da Igreja. O trabalho de uma contra-imaginagdo
escatologica, nesse caso, ndo ¢ o de destruir imagens culturais, mas evangelizar a cultura dada e construir novos
imagindarios culturais a partir do Evangelho.



CONSIDERACOES FINAIS

A cultura atual, designada contemporanea e caracterizada por alguns tedricos como
p6s-moderna (Perry Anderson) ou liquida (Zygmunt Bauman) ou mesmo hipermoderna (Gilles
Lipovestky), ¢ altamente marcada pela presenga das imagens, sobremaneira pelo impacto das
redes sociais € do acesso aos servicos ofertados by web.

Desde o surgimento da televisdo, tal presenga se desenvolve em progressao
geométrica. Analistas anteriores a era da internet ja se preocupavam com o novo fendmeno das
imagens, alguns as repreendendo por uma posi¢do moralista em prol de um mundo sem tevés,
outros esperavam pela oportunidade de uma educacdo transmitida a distdncia e com recursos
audiovisuais inovadores a época. Quando os PC’s (personal computers) passaram a ser parte da
vida humana e, logo em seguida, os primeiros celulares com acesso a internet, uma segunda
onda transformava o cotidiano da economia, da cultura e da religido. Os aparelhos pesados
foram dando espaco a versdes cada vez mais portateis, eficientes e cheias de recursos. De
repente, canais de televisdo, propagandas comerciais, palestras e aulas, artes de todos os tipos,
tudo isso estava na palma da mao das pessoas. Desde os femplates dos aplicativos até a oferta
de conteudos, tudo era eivado por imagens. Um novo mundo se abria: o reino do virtual, com
cores, cenas, desenhos, figuras, fotografias, antincios... sempre imagens e mais imagens.

A cultura pés-moderna, ou como se queira chama-la, ¢ uma cultura da imaginagdo e
de suas produgdes para os mais diversos fins. Em um mundo humano em que a internet ¢ parte
fundamental da vida, e ndo apenas um instrumento ou um mal necessario, mais do que no tempo
da televisdo, as imagens sdo as grandes mediadoras (quando ndo atoras!) do processo
comunicativo mundial.

Na esfera dos fendmenos religiosos, o imaginario produzido pelo “mundo da vida”
digitalizado e virtual afetara as experiéncias de f€, o discurso das religides e o trabalho dos
tedlogos. Nao se trata s6 de entender o que se passa, mas de replicar, para usar a linguagem de
Ricoeur, aos fatos: ¢ preciso responder tedrica, emocional e praticamente a uma cultura global
da imagina¢do com uma fé mais imaginosa, uma praxis mais imaginativa e uma teologia mais
imaginal. Paul Ricoeur apresenta-se como uma escola € uma via auxiliar para essa conversao

interna a propria fé, simultaneamente religiosa, intelectual, ética, estética e pastoral. Nele ha a
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estrutura para uma imaginagdo renovada na sua vitalidade, sem perder a sua transversalidade
humana, sem restringir-se a estética das coisas.

Ao longo desta pesquisa, muitos passos foram dados com Ricoeur, da imaginacao
enquanto faculdade humana, passando pelas imagens dos simbolos e pela dimensdo pictorica
das metaforas, até chegar a uma poética da linguagem, da hermenéutica e do discurso, chegando
ao maximo de aportar os esfor¢os tedricos rigorosos da filosofia e da teologia. A proposta inicial
era descobrir em sua teoria uma fundamentagdo para a criatividade e a fecundidade do trabalho
teologico de pensamento. Algumas realidades foram acessadas e desenvolvidas, gragas a obra
ricoeuriana, € podem ser sumarizadas como se segue.

A. Adiscussdo teologica de Ricoeur se insere em um propdsito maior de pensamento. Antes
de mais nada ele ¢ um filésofo que considera a religido, sobretudo, dos pontos de vista
da questdo simbolica (em que o ato de fé é, por razdes de método filosodfico,
neutralizado) e da filosofia da religido (que busca entender o que € e o que deve uma
religido). No entanto, a teologia ¢ utilizada em seus estudos, quase sempre, na condi¢ao
de interlocutora da filosofia. Em alguns casos, mais especificos, da-se o revés: a filosofia
€ que se torna uma parceira de didlogo qualificado com a teologia. Fildésofo de profissao
e “aprendiz de te6logo”, como ele mesmo se qualificava, Ricoeur abriu caminhos para
a teologia a partir de seu lugar proprio, como fildsofo, interessando-se pelas
problematicas religiosas e teologicas seja por sua visada epistemoldgica de via longa,
seja por sua propria fé crista, com a qual se sentia comprometido, sem viver sob uma

coerciva obediéncia a qualquer custo de seu proprio credo.

B. Os grandes pontos de convergéncia entre a meditacdo filosofica sobre a religido e a
meditagao teologica sobre o querigma da fé situam-se na sua origem comum como
linguagem, na sua interagdo metodologica e nas contribui¢des especificas a abordagem
de cada uma sobre os temas humanos. O mesmo dinamismo que estrutura ¢ que
movimenta a linguagem da religido estd presente, sob outras formas, atuante na
linguagem da filosofia. O discurso religioso foi a porta de entrada para a descoberta
dessa vitalidade do discurso filosofico e teoldgico, desde que nutridos pela riqueza dos
simbolos fundamentais as vivéncias humanas. Desse modo, a linguagem religiosa ¢
anterior a filos6fica e lhe oferece uma recarga de sentidos e de significados; a
especulacdo filosofica, por sua vez, permite a teologia um drganon que a insira na
republica dos saberes com o mesmo direito de fala que as outras areas. A riqueza de

cada um, no entanto, estd em sua especificidade de contetido: a filosofia com a sua
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tradigdo desde os gregos, a teologia com as suas tradi¢cdes desde a pluralidade dos textos

biblicos.

C. A discussao fundamental por detrds das analises de Ricoeur sobre a religido, a Biblia e
ateologia ¢ a questdo da poética da linguagem. Comecgando pelos simbolos, ele descobre
que toda expressao pode ter um duplo sentido, tanto na sua formulagao literaria quanto
em sua interpretacdo por parte de um ouvinte/leitor. Do simbolo, realidade
sobredeterminada de sentido literal e sentido metaforico, o filésofo adentra em uma
longa discussdo sobre a metafora, que € o coracao de sua proposta de uma linguagem
poética, criativa. A metaforologia ricoeuriana ultrapassa os limites do estruturalismo do
discurso, bem como da figura de retorica, para atingir o patamar de uma condic¢ao de
pensamento ¢ de avango do proprio conhecimento humano. A metaforica ¢ um
fendmeno da linguagem, que ja se da nos usos da lingua (discursos) e € um recurso que,
consciencializado, pode ser tomado como uma via metodoldgica para o aprofundamento
meditativo do tedlogo. A metafora de Ricoeur ¢ um método de pensar, sem que com isso
ela seja uma atividade exclusiva da literatura, mas uma estrada para o conhecer e o
pensar rigorosos, como os pretendem a filosofia e a teologia. De uma fenomenologia da
linguagem simbolica passa-se a proposi¢ao de uma atividade linguageira criativa, gragas

aos recursos disponibilizados pela metaforica dos discursos.

D. Em teologia, a metafdrica ¢ recolhida nos textos biblicos, que sdo fontais para a fé crista.
Seu corpus canonicum ¢ o estado de escritura de uma experiéncia e de uma visao de
mundo que ddo a condi¢do para escuta de seu querigma. E a teologia desenvolve a
meditagdo sobre o querigma, mas sempre desde o que os textos lhe oferecem como
matéria de pensamento (simbolos, narrativas): a Biblia “da o que pensar”. O trabalho da
teologia ¢ operar esse pensamento, partindo dos simbolos de primeiro e de segundo
graus para chegar a um terceiro grau de linguagem, especulativo, em que seja possivel
maior coeréncia e maior rigor na consideracdo dos elementos considerados — seja a
graca, a misericordia, a justi¢a, a comunidade, a escuta da Palavra, a antropologia, etc.
E proprio das narrativas e simbolos biblicos serem iconoclastas um em relagdo aos
outros. Somente um esfor¢co hermenéutico podera entender essas divergéncias sem
anula-las, mas aproveitando-as como espaco de fecundidade para a meditacao da fé. A
teologia chega apos a hermenéutica dos textos, como um estagio mais avancado de
pensamento, construindo conceitos teoricos e existenciais para responder as

problematicas intelectuais e vitais do mundo da vida.
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E. A imaginagio é transversal a tudo o que foi exposto acima. E por ela que um lenho de
cruz se torna simbolo da salvagdo, a estéria de Adao e Eva ganha a for¢a de uma
mensagem existencial (e até divina!), as expressoes metaforicas dos Padres e dos
tedlogos que recheiam a Tradigdo da fé apontam para algo mais, a ser pensando,
descoberto, recriado, projetado. S6 hé simbolo, mito/narrativa, metafora e pensamento
(1) se ha o concurso criativissimo da imaginacdo. No simbolo, por um esfor¢o de dizer
um segundo sentido a partir de um sentido literal. No mito, pelo por-em-intriga
elementos tao heterogéneos de uma estoria ou historia, articulando os dessemelhantes
em uma unidade de sentido maior. Na metafora, quer pela formulagao literaria de uma
expressdo, que torna o seu sentido enigmatico, exigindo uma interpretacdo deste por
uma interpretacao metaforica, isto é, que busca ver além do enunciado a partir das
brechas e das virtualidades do enunciado literal. No pensamento, ao construir conceitos,
que sdo formulagdes mais gerais e universalmente acessiveis do que os simbolos de
primeiro e de segundo graus, dando a metéafora, que ¢ o lado semantico dos simbolos e

dos mitos, a entrada na dimensao especulativa da razao.

F. A imaginacdo, entdo, incide direta e seriamente sobre o trabalho do pensamento: na
matéria do pensamento (simbolo/metafora, mito/narrativa), constituindo-a; nos
primeiros movimentos do pensamento (hermenéutica), captando e elaborando sentidos
e significados; e no estdgio mais avancado do pensamento tedrico e pratico
(especulagdo), criando conceitos de compreensao e de existéncia. Ora, a teologia ¢ um
modo de especulagdo e, por isso, precisa passar pelos estdgios anteriores de acessar sua
matéria e iniciar a sua interpretacdo. SO entdo podera realizar a sua tarefa de “pensar
mais”. O que? A propria Biblia, a vida de fé, o mundo da vida a luz da Boa Nova e
mesmo as suas proprias doutrinas e tratados. A imaginagdo ¢ o organon de todo um
processo epistemologico: do sentir, do conhecer, do exprimir, do inscrever, do ler, do
interpretar, do captar sentidos, do re-descrever realidades, do pensar, do conceituar. Ela,
portanto, ndo € s6 faculdade humana ou método de pensamento na linguagem, ela € o a
priori ¢ o meio instrumental de uma epistemologia do sentido, de uma razdo
hermenéutica, fundada sobre o pressuposto de que viver, conhecer e pensar € sempre
interpretar. A teologia cabe o lugar de fazé-lo a luz da mensagem de Jesus de Nazaré, o

Cristo de Deus, epicentro hermenéutico de toda a Sagrada Escritura.

G. Ricoeur possibilitou, gragas a todo esse caminho, a fundamentacao e o instrumental de

uma “teologia imaginal”, para usar a expressao do tedlogo jesuita Nicolas Steeves. Suas
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caracteristicas ricoeurianas sao: (a) a fontalidade nos simbolos e nos mitos, recuperados
por meio dos textos biblicos; (b) a mediagao hermenéutica; (c) o “pensar mais” no nivel
conceitual, com aberturas tedricas, emocionais e praticas; (d) por conseguinte, a critica
a absolutizagdo da especulacdo reducionista (e sua logica da ndo-contradi¢do, sua
univocidade conceitual, sua dialética sistematico-totalizante e sua pretensdo de saber
absoluto); (e) o inicio de outra modalidade de meditagdo intelectual (por uma logica do
contraditorio, por uma conceituagdo rigorosa sem ser fechada, por uma dialética
“quebrada” e por uma modéstia diante do mistério da vida, inesgotdvel em um unico

discurso ou teoria).

A teologia imaginal ndo se restringe a Ricoeur: a imagina¢do tem sido considerada
aqui e ali por tedlogos biblicos, sistematicos e fundamentais, dentre os quais Nicolas Steeves
destaca-se, nesta pesquisa, em virtude da extensdao e da proposta do seu tratado de teologia
imaginal fundamental. Ele ndo trata apenas de uma teologia imaginativa (que usa imagens, que
produz imaginarios), mas de uma teologia da imaginacao (ela € locus theologicus) que da base
para uma teologia imaginal, um trabalho de pensamento atravessado por todas as dimensdes da
imaginacdo — heuristica, hermenéutica, poética, noética, ética, didatica e apologética
(STEEVES, 2018, p. 15). Ele ¢ um ponto de contato e de tradugdo das ideias de Ricoeur com a
teologia catdlica; em razao disso, ¢ um excelente introdutor as ideias de uma teologia imaginal
e, simultaneamente, um autor muito util para ser lido lado a lado com Ricoeur, na tarefa de
constituicdo de uma teologia imaginal.

O fato de ser tdo biblica, em Ricoeur, permite a sua teologia imaginal um viés
ecuménico. Além disso, o proprio didlogo interreligioso sai ganhando, ja que o enfoque maior
dado a imaginagdo e a tudo o que a ela se refere permite um giro metodologico: se se busca,
tradicionalmente, as Semina Verbi, pode-se passar, agora, a uma pesquisa das Semina Imaginis
(STEEVES, 2018, p. 400), da Imago de Deus semeada na Criacdo, nos povos e nas culturas.
Por fim, como a cultura secular e o ateismo também demandam um didlogo com o cristianismo,
a teologia imaginal permite uma discursividade imaginativo-hermenéutica com incidéncia ética
e social. O trabalho poético com a palavra ¢ o verso do trabalho da agdo (DOSSE, 2017b, p.
158-160) e, assim, a teologia imaginal se propde como lugar de didlogo para com os homens
de boa vontade.

Um grande exemplo de teologia imaginal em ato, atualmente, ¢ o papa Franciso. Seus
discursos, projetos ¢ decisdes sdo abertos, imaginosos, criativos, uma teologia in fieri sob a

chave da caridade pastoral. Sob seu exemplo, no presente exigente e esperancoso da Igreja,
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talvez seja a hora mais oportuna para a confec¢do exaustiva de uma teologia imaginal que, por
sua vez, ofertaria renovadas condigdes para o trabalho dos te6logos e inovadoras saidas para as
questdes da Igreja como um todo, na fidelidade criativa da fé. Particularmente a pertinéncia e a
relevancia da fé para as sociedades e a eficacia da evangelizagdo poderiam se beneficiar de uma
tal teologia.

E tempo de re-imaginar a Igreja sob a guia da fé, para a salvagio do mundo inteiro.
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