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“Pensar a ‘palavra de Deus’ ¢ aceitar
engajar-se em caminhos que talvez se
percam” (Paul Ricoeur).



RESUMO

Haé lugar para a Biblia na Modernidade? Em havendo, qual seria esse lugar, como se
daria sua recepcao? A presente tese, ao levar em conta estas questdes iniciais, tem por
objetivo discutir os caminhos possiveis para propor uma hermenéutica biblica na
modernidade, a partir da contribuicao de Erich Auerbach e Paul Ricoeur. Ao perseguir
este ideal, especial atencdo sera destinada aos conceitos de, Figura em Auerbach, e de
Metafora em Paul Ricoeur, objetivando visualizar tanto suas possiveis aproximagoes
quanto distensdes, para aplicabilidade na constru¢do de horizontes para a hermenéutica
biblica.Em Auerbach encontramos a permanéncia e prevaléncia do modelo de
interpretagdo figural mesmo apds a quebra da moldura medieval pela vigéncia da
modernidade. A nocdo de Figura, que acambarca mais do que um convite a tipologia,
enseja uma forma de representacao que estabelece vinculos de identificagdo com o leitor
pela identidade do personagem e, no caso biblico, do convite & sua constru¢ao e
interpretagdo em outros planos. A necessidade de uma postura humilde para a leitura
também ¢ necessaria para que a postulacdo ricoeuriana de refiguracdo, da projecdo de
um mundo do texto possa ser acolhida pelo leitor. Por sua vez em Ricoeur, a grande
contribuicdo evocada nesta tese estd focada na nocdo da Metafora, através da qual a
consciéncia pode se ver representada e a revelagao, especialmente a no¢ao de Reino de
Deus encontra guarida na linguagem, sob tudo na forma de parabolas. Atravessando a

\

intertextualidade ricoeuriana e a interpretacdo figural auerbachiana, a tese acena a

o~

constru¢do de uma identidade narrativa apoiada, no caso, pelo texto biblico. Ao final,
proposto o resgate da tese de Ricoeur de que mais do que uma funcdo, a linguagem
biblica ¢ em sua esséncia poética, presente na configuracdo dos personagens e do texto,
assim como na abertura para as apropriagdes pelo leitor. Na conclusdo desta tese,
propomos horizontes para o melhor exercicio da hermenéutica biblica na modernidade.

Palavras-chave: Erich Auerbach; Paul Ricoeur; Hermenéutica-Biblica; Figura;
Metafora.



ABSTRACT

Is there a place for the Bible in Modernity? If so, what would this place be, how would
it be received? The present thesis, taking into account these initial questions, aims to
discuss the possible ways to propose a biblical hermeneutics in modernity, based on the
contribution of Erich Auerbach and Paul Ricoeur. When pursuing this ideal, special
attention will be devoted to the concepts of Figure in Auerbach, and Metaphor in Paul
Ricoeur, aiming to visualize both their approximations and distentions, for applicability
in the construction of horizons for biblical hermeneutics. In Auerbach we find the
permanence and prevalence of the figural interpretation model even after the break of
the medieval frame by the validity of modernity. The notion of Figure, which
encompasses more than an invitation to typology, gives rise to a form of representation
that establishes bonds of identification with the reader through the character's identity
and, in the biblical case, the invitation to its construction and interpretation on other
planes. The need for a humble posture in reading is also necessary so that the
Ricoeurian postulation of refiguration, of the projection of a world of text, can be
accepted by the reader. In turn, in Ricoeur, the great contribution evoked in this thesis is
focused on the notion of Metaphor, through which consciousness can be represented
and revelation, especially the notion of the Kingdom of God, finds shelter in language,
above all in the form of parables. Crossing the Ricoeurian intertextuality and the
Auerbachian figural interpretation, the thesis points to the construction of a narrative
identifly supported, in this case, by the biblical text. In the end, it is proposed to rescue
Ricoeur's thesis that more than a function, biblical language is in its poetic essence,
present in the configuration of the characters and the text, as well as in the opening for
appropriations by the reader. In the conclusion of this thesis, we propose horizons for
the best exercise of biblical hermeneutics in modernity.

Keywords: Erich Auerbach; Paul Ricoeur; Biblical Hermeneutics; Figure; Metaphor.
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1 INTRODUCAO

O tema desta tese provoca o surgimento de trés questionamentos iniciais, a
saber: a) o primeiro, indagando do porqué existir mais um trabalho cujo pano de fundo &
a hermenéutica biblica; b) o segundo, se autores como Paul Ricoeur e Erich Auerbach ja
nio ganharam suficiente exposi¢do na academia; ¢) como poderia ser possivel uma
contribuigdo entre dois autores, no qual o primeiro (Auerbach) morre justamente no
periodo em que o segundo (Ricoeur) comega a consolidar sua carreira universitaria? A
presente tese A Hermenéutica Biblica na Modernidade a partir da Contribuigdo de
Erich Auerbach e Paul Ricoeur elucidara tais questoes.

A preferéncia pelo termo Modernidade se dé pela sua abrangéncia, bem
como pelos continuos processos que foram iniciados nesse periodo que geraram ndo s
uma efetiva contribuigio a Hermenéutica enquanto ciéncia, como também provocaram
seus deslocamentos de enfoque do autor para o texto e, depois, do texto para o autor.
Tais deslocamentos encontram-se tipificados nas trés mimesis de Ricoeur, conquanto, e
¢ importante que se ressalte, ele os aborde numa perspectiva sistémica dentro do seu
arco hermenéutico.

Neste sentido, ndo se optou pela diferenciagio que autores como Jean
Frangois Lyotard, Maria Clara Bingemer, entre outros fazem entre Modernidad e Pos-
modernidade. Tampouco adotamos a nogdo de Modernidade Liquida de Zygmunt
Bauman. Ou ainda a nogdo de Modernidade Tardia, também usada por um terceiro
grupo na academia. Para este pesquisador, os elementos que caracterizam a
Modernidade como individualidade, mudanga do paradigma para o modo cientifico com
a busca constante de explicagdo para 0 mundo e para essa interagdo humana com a
realidade, a propria énfase na subjetividade, parte marcante e constituinte da virada
hermenéutica, sio os que contribuiram para o avango, para o desenvolvimento da
hermenéutica como ciéncia.

Comegando pela primeira questdo, a verdade € que os processos de leitura ¢
hermenéutica biblica, acumulados por geragdes de cristdos, ao invés de revelar a
facilidade na abordagem do tema, apontam para sua complexidade. O fato ¢ que o

mesmo texto que se mostra acessivel ao mais simples fiel, pelo humilde livre-exame,
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feito sob iluminagao do Espirito Santo, também convida a leituras mais profundas que
as que aparecem, na necessaria, porém superficial, devocionalidade.

Essas camadas de sedimentos hermenéuticos, de principios, que foram
sendo desenvolvidos ao longo do tempo, a partir tanto da evolucdo da consciéncia e do
conhecimento humano, quanto das adaptacdes culturais, frutos do didlogo constante
com outras correntes de pensamento, acabaram fornecendo outras lentes de leitura. Tal
perspectiva, que pode ser englobada pelo agostiniano apelido dos “despojos dos
egipcios”, fazendo uso da indenizagdo voluntariamente paga por eles aos hebreus por
ocasido do Exodo (de acordo com o texto biblico), remonta a abertura que Ricoeur
aponta para uma literatura religiosa (Biblia) que nao se furta a critica, e para um
processo de interpretacdo e recep¢do do texto que ndo se fechou as mais diversas
contribuic¢des ao longo do tempo, o que pode ser visto, em termos recentes, no didlogo
de Ricoeur com o estruturalismo ¢ com a semidtica. A abertura e o aprofundamento
foram responsaveis pelo desenvolvimento da interpretagdo biblica até o surgimento,
com Friedrich Schleiermacher, da chamada hermenéutica moderna.

Uma vez sendo a leitura condicionada culturalmente, afinal nossa pré-
compreensao seja arquetipica ou consciente advém de uma heranga, ela afeta a recepgao
do texto biblico, tanto no que nos parece ser positivo quanto para o que tem feicdes
mais negativas. Um exemplo positivo ¢ o assentamento cultural ocidental sobre a
literatura biblica, como defendem Auerbach, Northrop Frye, Edward Said, entre outros.
A Biblica como palimpsesto da cultura ocidental diminui as chances de estranhamento
com o texto, facilitando, nesse foco no leitor, a sua recepgao.

J& as feigdes negativas apontam para o que ndo nos parece ser uma melhor
interpretagdo da Biblia, ainda que tais leituras sejam possiveis. Especificamente
apontamos o fundamentalismo e a teologia da prosperidade como estas distorgdes.
Como quase dois mil anos interpretando o Cristo e o texto, a Igreja se vé envolta com
leituras marcadas pelo preconceito, o do tipo que nada tem a ver com o pré-conceito da
Mimesis [ ricoeuriana? Sao as leituras possiveis, as condicionantes culturais, e
especialmente o movimento pendular no cristianismo que entremeios, rebobina algo que
ja foi superado em sua propria histoéria.

O que foi apresentado sucintamente até aqui, deixa patente, que mesmo apos
séculos de histdria e de interpretagcdo do texto, a hermenéutica biblica esta longe de ser
pacificada, como técnica ¢ também como proposta uniforme. Mesmo porque, neste

ultimo caso, nao parece que o texto indique um Unico caminho, assim como esta
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pesquisa nao teve esta pretensao. Como texto autdbnomo, aberto € com apontamentos
para a estrutura humana e para o transcendente, a literatura biblica jamais podera ser
fechada, numa proposta de leitura cabal, ainda que algumas leituras, como a
fundamentalista, tenham essa pretensao.

Entretanto, mesmo admitindo que a literatura biblica forme a base da cultura
ocidental, o mundo que emerge na Modernidade ¢ tdo diferente do medieval, o qual
melhor se aproximava do biblico, que Auerbach afirma ter ocorrido a quebra da
moldura. A dificuldade com a tradicdo medieval ¢ que ela chegou a um esgotamento.
Em termos hermenéuticos esgotamento, ndo ¢ um atestado moral sobre um legado, mas
a incapacidade da tradicdo ou de quem a usa, em se articular com novos desafios e com
novas realidades, presente no contexto da modernidade.

O resultado disto, ¢ que o desafio de restaurar a Palavra Viva continua. Ha
uma necessidade de se resgatar a condigdo querigmatica dentro do cristianismo. Esta
restauragdo passa por uma hermenéutica biblica ciosa, daquilo que Ricoeur chamou, das
trés raizes do problema hermenéutico.

A primeira raiz seria entdo apresentada no bindmio Evento-Palavra, o qual
André LaCocque (2001), ao analisar o texto de Ezequiel 37, chamara pelo nome inverso
(palavra-evento), porém, com o mesmo significado: ha um acontecimento que ¢
interpretado como revelatdrio e como tal € selecionado para fins de registro. A literatura
biblica contém esse registro revelatorio. Assim sendo, ela traz consigo uma
ambiguidade: a0 mesmo tempo em que, enquanto registro, ela amputa a revelagao
(FOSDICK, 1961), ela também aponta para o conteudo revelatério. Em outras palavras,
e sob o prisma biblico, a revelacdo se alcanga pelas janelas, através das quais, o texto
convida o leitor a acessar e compreender a revelagdo, naquilo que Ricoeur sugere como
a “adocdo da proposi¢ao de mundo do texto como objeto da revelagao” (GROSS, 2015,
p. 18). S6 que essas janelas ndo se abrem s6 pelo texto, mas diante do texto, como
sugestao de habitagdo de mundo.

Na dinamica Evento-Palavra ha que se acrescer, a nocdo da necessaria
intertextualidade biblica, pois os textos, especialmente na relacao entre o primeiro € o
segundo Testamento estdo posicionados, segundo Ricoeur, numa relacdo promessa e
cumprimento, fato este bem reforcado pelo modelo de interpretagao figural resgatado
por Auerbach. E quando o acontecimento primeiro é significado pelo evento segundo,

sendo este preenchido pelo primeiro. Em todos os casos, segundo Auerbach, o texto
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biblico possui em Jesus o exemplo maior de Figura, que significa e ressignifica as
demais figuras contidas nas escrituras.

Nao ¢ por outro motivo, o registro da morte de Saul presente no ultimo
capitulo do livro de I Samuel. Como explicar esse destaque dado a um controverso e
perturbado rei, a ndo ser a relagdo figural, que tal registro apresenta, com relacao a
morte de Jesus? (AUERBACH, 1949).

Nessa também, relacdo dialética, formada pelo bindmio Evento-Palavra, o
alcance da revelacdo, através das diferentes formas de discurso presentes no texto
biblico, convida o leitor a uma atencao a diferenciagdo dos géneros literarios que
compdem o texto (RICOEUR, 2008, p. 71-89). Soma-se a esta, outra diferenciacdo
igualmente importante: o processo dialético da compreensdo do texto, entre a
compreensdo e a explicagdo (GROSS, 2015, p. 9). Tais dialéticas convidam o leitor ao
maior aprofundamento e cuidado, visando a melhor recepc¢ao do texto biblico.

A segunda raiz do problema hermenéutico para Ricoeur (2008) indica o
percurso inverso pelo qual a palavra se torna evento. Evento aqui precisa ser
compreendido como a “capacidade de converter essa Escritura em palavra viva”
(RICOEUR, 2008, p. 45), quando a proposi¢ao de mundo do texto “adquire um carater
existencial”, “uma aplicag¢do para a vida” (GROSS, 2015, p. 18). Notadamente o foco
passa do texto para o querigma, para a comunicagdo, para a prédica. Por vezes essa
nogao ¢ apresentada de modo diferente como o que fez David Hall ao mencionar a
atualizagdo da mensagem pela pregagao pela dialética entre a “fala e a escrita” (HALL,
2007, p. 76).

O que estd em jogo aqui ndo ¢ s6 o acesso ao conteudo da revelagdo, via
texto, mas também, sua comunicabilidade. A revelagdo ¢ por definigdo uma
autocomunicagao de Deus, meio pelo qual, ele se da a conhecer. O texto biblico
representa sua permanéncia, a preservacao do acesso a esse conteudo que, embora sendo
pretérito, assume sua condicdo de projecdo de possibilidades tanto pela linguagem
poética quanto também, pela extravagancia dos termos metaforicos empregados como a
no¢ao de Reino de Deus. Nesse sentido, a revelagdo ndo se projeta uma unica vez sobre
o mundo, mas sim, repetidas vezes, por tantos mundos quantos forem possiveis de ser
idealizados ou ainda que existam (e ndo resistam) a essa interface. Configuracdes que
sofrem refiguragdes.

A revelagdo, entdo, depende dessa comunicabilidade, de uma interpretagao

reinterpretativa, pois a mensagem visava atingir sempre um circulo mais amplo de
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destinatarios. Esse movimento de transposi¢do do texto a vida, do registro a
comunidade, ficou conhecido na histdria do cristianismo, como o “querigma”, que nada
mais € que a pregacdo, ou ainda a proclamacdo que transforma o texto em palavra,
como defendia Ebeling (RICOEUR, 1978b).

O problema hermenéutico do cristianismo procede da proclamagdo, cujo
cerne estd no anuncio de Jesus e do seu Reino. Ocorre que, como foi visto, esta
proclamacdo permaneceu sendo preservada, como tradi¢do, pelas Escrituras. Dai o
desafio que a segunda raiz do problema hermenéutico biblico impde: restaurar a palavra
viva, o “evento fundamental e fundador” (RICOEUR, 1978a, p. 319). O risco, segundo
Geraldo de Mori (2012b), € que nesse processo, uma leitura existencial adquira uma
conota¢do superficial, evitando aquilo que ele chamou de sequéncia “palavra-escritura-
palavra, que ¢ constitutiva do querigma originario” (DE MORI, 2012b, p. 66).

Por fim, a terceira raiz do problema hermenéutico-biblico, segundo Ricoeur,
estad no problema cristologico. Isso porque o proprio texto, notadamente, no proélogo do
evangelho joanino, identifica a palavra, o logos de Deus, com a encarnacdo de Jesus
(RICOEUR, 2008, p. 50). O principio ativo, operante de Deus ndo ¢ s6 a palavra dita,
mas a pessoa de Jesus. A compreensdo do texto, torna-se entdo, dependente da
interpretacdo da pessoa e da obra de Jesus.

A presente pesquisa se volta, portanto, para um tema comum entre
Auerbach e Ricoeur que ¢ a hermenéutica biblica, salientando que ambos
empreenderam também a analise de outros textos cristdos. Uma das justificativas para
esse empreendimento estd na propria constatacdo feita por Auerbach de que a
depreciacdo e o abandono da exegese biblica geraram uma crise na recep¢ao da
mensagem biblica. Para o filélogo alemao, o texto biblico perdeu sua historicidade
fazendo com que os relatos biblicos virassem lendas, descontectando assim as doutrinas
e anulando sua capacidade de penetracao na realidade sensivel (AUERBACH, 2011, p.
21).

Diante do fato de ambos os autores possuirem uma proficua obra, com
maior peso, até mesmo pela maior quantidade de anos vividos para Ricoeur, o recorte
epistemologico foi feito a partir da proposicao delimitada no tema desta pesquisa.
Somente Ricoeur tem catalogado até hoje, segundo o Dr. Victor Chaves de Souza relata,

em sua tese A dobra da religido em Paul Ricoeur, 768 artigos publicados (SOUZA,
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2017, p. 18)!. Tendo em vista essa ampla e variada produgio bibliografica, optamos
pela tematica da hermenéutica biblica como recorte epistémico para esta tese. J4 no
tocante a temadtica, sua importancia reside na relagdo existente entre o fenomeno de
esgotamento cultural e o declinio da aceitabilidade das metanarrativas, dentre as quais, a
Biblia ¢ um exemplo.

Sobre a motivacao para trabalhar com este assunto no desenvolvimento de
uma pesquisa, de uma tese, ha alguns fatores que explicam esse eld, os quais passo a
enumerar. A juncao desses autores ocorre tanto pelo interesse do pesquisador, como
aprofundamento critico da dissertacdo de mestrado defendida em 2015, quanto por
aquilo que lhe parecia ser uma base comum presente em Auerbach e Ricoeur.

O primeiro deles, ligado a Auerbach, se deu ao envolvimento e
encantamento com seus escritos, por ocasido da leitura dos seus textos na realizacao do
Mestrado. Aquilo que comegou com um estranhamento inicial bem acentuado, devido, a
época, ao meu completo desconhecimento do autor, foi se tornando uma agradavel
experiéncia e um profundo enriquecimento.

No tocante a Ricoeur, conquanto eu tivesse acesso a alguns livros dele na
minha residéncia, casa por conta do meu falecido pai, foi na graduagao em Teologia no
Semindrio Teoldgico Batista do Sul do Brasil, que tive contato na disciplina de Método
Teoldgico com seu artigo, Nomear Deus. Desde entdo Ricoeur passou a compor as
minhas leituras, bem como o desejo de fazer uma pesquisa refletindo seu pensamento.

Hé ainda um aspecto pessoal, ao pensar na hermenéutica biblica, que ¢ o
fato de por ser pastor batista, fazer uso constante do texto biblico nas homilias diante da
congregacao. A preocupacao pessoal esta sempre aliada a seriedade do momento, bem
como ao esmero para que a riqueza existente no conteudo biblico seja transmitida da
melhor forma possivel.

As limitagdes vieram especialmente por conta da pandemia tendo que apoiar
especialmente minha filha em seus estudos remotos dentro de casa, assim como pela
enfermidade adquirida nesse periodo. O contexto socio-politico-religioso, associado as
demandas naturais da produgdo académica, apresentaram situagdes inusitadas, cuja

fatura legou fraturas ao anterior modo de viver.

! Thiago Sousa em sua dissertagdo de Mestrado apresenta um outro dado que corrobora essa proficua
producdo. Trata-se da obra Consciéncia de si em Paul Ricoeur: consciéncia de si e o sentido da agdo, de
Danilo de Almeida, que registra a producao de Ricoeur proxima a 800 titulos (ALMEIDA apud SOUSA,
2019, p. 16).
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Ao abordar a possibilidade de uma hermenéutica biblica na modernidade, ¢
necessario que se aponte para dois pilares que lhe dao sustentagdo: a) o primeiro versa
no extenso material produzido ao longo do tempo sobre o assunto, inclusive, como ja
mencionado, pelos autores aqui estudados; b) o segundo descansa no reconhecimento
do lastro cristdo que permeia a cultura ocidental. Sobre este segundo pilar, Auerbach,
mas ndo sO ele, defende a influéncia do texto biblico na cultura ocidental
(AUERBACH, 1972; 2011). Ja Ricoeur reconhece a poesia biblica como tematica
comum ao ocidente. Dessa feita a Biblia fala porque nao ¢ estranha ao leitor, o que
permite que o circulo hermenéutico entre intérprete e interpretado seja completo
(RICOEUR, 1978a, p. 116). Ambos defendem que seja para sua aceitacdo ou para sua
negacao, a literatura biblica faz parte da cultura ocidental.

Mesmo com toda esta influéncia, a produgdo em termos de hermenéutica
biblica na academia ¢ relativamente timida, ao contrario da significativa produgdo no
campo da hermenéutica filosofica. Esta pequena abordagem no Brasil pode ser
explicada tanto pela heranca académica francesa, pais que experimentou fortemente as
guerras de religido, confinando a religido a dimensao privada da vida, como por aquilo
que Eduardo Gross chamou de infeliz desconhecimento da historia da critica biblica. De
maneira similar parece ter ocorrido uma confusdo no trato da verdade como se ela
reivindicasse, exclusivamente, uma submissdo ao sobrenatural, abolindo assim a
dimensao existencial da verdade. Soma-se a estas questdes a estranha recusa por
debrucar-se sobre um legitimo objeto de estudo da filosofia da religido, que ¢ a “relagao
entre o conhecimento racional e reivindicagdo da verdade” (GROSS, 2015, p. 5).

Outro aspecto a ser ressaltado ¢ o reconhecimento cada vez maior de Paul
Ricoeur, pela sua densa e extensa contribui¢do filosofica. Sinal dessa “universalizagdao”
de Ricoeur, foi o reconhecimento do Vaticano sobre a proficuidade do seu pensamento,
mesmo sendo ele protestante. Em dois mil e trés, o filosofo francés recebeu, das maos
do Papa Joao Paulo II, o prémio Paulo VI, concedido a cada cinco anos a um destacado
pensador com contribuigdes tanto para a teologia, quanto para o dialogo inter-religioso.
Ricoeur fora o primeiro e tinico pensador protestante a receber tal comenda.

Paul Ricoeur, muito motivado pela sua ampla producao intelectual versada
sobre os mais diversos assuntos, possui grande penetra¢do na Academia brasileira, em
diferentes areas do saber. Seus estudos atingem departamentos de Letras e Literatura,
Historia, Filosofia, Psicandlise, Teologia, Ciéncia da Religido, entre outros.

Dissertagoes e teses de doutorado seguem sendo escritas tendo como marco tedrico a
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obra do filésofo francés. Outra razdo para sua influéncia estd no fato de pertencer a
escola francesa, a qual possui grande penetragdo no pensamento brasileiro.

Foi Domenico Jervolino (2011) que sugeriu uma sintese para uma
compreensdo mais geral da obra de Ricoeur. Segundo ele, foi a partir das Glifford
Lectures, que Ricoeur teria agrupado sua obra em quatro usos: eu posso falar (filosofia
da linguagem); eu posso agir (filosofia da agdo); eu posso narrar (teoria narrativa); e eu
posso ser responsavel (filosofia moral). Sua passagem a fase hermenéutica se deu na
obra Finitude e Culpabilidade (RICOEUR, 2011a), que posteriormente, nas décadas de
1970 e 1980, o conduziu a nogdo central de texto, quando ele produz 4 Metdfora Viva
(1975) e Tempo e Narrativa (1983-1985). Como em Tempo e Narrativa Ricoeur ndo
abordou a memoria como fator de mediagdo da experiéncia temporal, na agdo de narrar,
ele posteriormente escreveu A Memoria, a historia, o esquecimento (2020).

Como destacado, estas obras compdem uma fase de Ricoeur mais voltado
para a hermenéutica. No entanto, é preciso ressaltar que apos Tempo e Narrativa
Ricoeur se dedica a outros assuntos que nao mais a hermenéutica filoséfica.

No tocante a Auerbach, ele segue sendo bibliografia exigida em literatura
comparada. No entanto, sua aplicagdo em outras disciplinas ainda ¢ timida no Brasil.
Por ocasido da confeccdo da dissertacdo de Mestrado em Ciéncia da Religido, neste
mesmo programa, foi feito um exaustivo levantamento do seu aproveitamento na area
de Ciéncia da Religidao e Teologia. Tal levantamento (DUSILEK; DREHER, 2018, p.
12-13) apontou para a escassez, ainda no ano de 2015, de uma inser¢ao de Auerbach na
area de Teologia e Ciéncia da Religido. De 14 para ca pouca coisa mudou. No entanto, o
fato da falta de um maior aproveitamento desse pensador, ndo quer dizer que seu
trabalho seja de menor monta. Auerbach, entre tantas contribuigdes, trocou cartas com
seu colega, muito lido por estas paragens, chamado Walter Benjamin.

O fato de um autor de tamanha envergadura intelectual ser pouco conhecido
numa area do conhecimento com a qual ele dialogou em vida através dos seus escritos
realca um dos aspectos de relevancia desta pesquisa. Mas nao so isso: possivelmente a
principal contribuicao deste trabalho se dé ndo s6 no paralelismo inédito, fruto da
proposicao da contribuicdo bipartite entre Auerbach e Ricoeur, mas também, na
complementaridade de suas posi¢cdes sobre a questdo da figuralidade. Ao que nos
parece, a interpolagdo entre a Metafora ricoeuriana e a Figura auerbachiana, podem

maximizar a apropriagdo do significado e do sentido para onde aponta o texto biblico.
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Uma vez respondida a segunda questao inicial, que versa sobre os estudos
sobre Paul Ricoeur e Erich Auerbach na academia, cabe-nos entrar na relevancia desta
tese. A relevancia desta pesquisa reside ndo sé na insisténcia em manter Auerbach como
um autor ainda a ser descoberto na Ciéncia da Religido, como também, na proposicao
de uma contribuig¢do com certa complementaridade, que no nosso entendimento ¢
inédita, a partir do filologo alemao e do filésofo francés. Tal possibilidade apareceu
durante o término da escrita da dissertacdo, quando orientado pelo Dr. Luis Henrique
Dreher, foi assinalada a possibilidade de uma leitura ricoeuriana de Auerbach. Na
defesa, a professora Dra. Adna de Paula, igualmente reforcou esta possibilidade de
aproximagao entre os dois autores.

Outro aspecto relevante, ¢ a busca de horizontes para a hermenéutica
biblica, a partir da contribuicao de ambos os autores, sobretudo nos textos escritos por
eles, que abordam estritamente ou perifericamente os textos cristaos. A Biblia segue
tendo muita importancia para inimeros brasileiros e em tempos de inser¢do cada vez
maior de religiosos cristdos no espago publico, ter tais horizontes para uma melhor
leitura do texto biblico torna-se algo primordial, um ativo social.

Isto posto, importa prosseguirmos passando para a terceira questao
levantada no inicio, que versa sobre as bases em que se daria essa aproximagao, uma
vez que, quando um dos autores comeca a despontar no meio académico, ¢ justamente
quando o outro falece. Falamos aqui de Ricoeur e Auerbach, respectivamente. Nesse
sentido, ainda que saibamos que os textos ganham vida propria e, uma vez atualizados
pela leitura, perpetuem o pensamento do seu autor, destacamos cinco fatores que ao
longo da pesquisa sinalizaram para a possibilidade de contribuig¢do a partir deles. Tais
fatores ndo estdo enumerados em ordem de importancia ou valor.

O primeiro fator ¢ o aspecto vivencial da experiéncia. Ambos lutaram nas
chamadas Grandes Guerras do Século XX. Auerbach na Primeira Guerra Mundial, de
onde herda um ferimento na perna que o acompanharé até o final de sua vida, e Ricoeur,
na Segunda Guerra Mundial, quando foi preso pelo exército alemao. Ambos viram o0s
horrores da guerra. Ambos sentiram o impacto do nazismo: Ricoeur como preso militar
e Auerbach como judeu-alemao exilado.

O segundo fator reside nas influéncias comuns. Ambos sdo influenciados e
criticos da fenomenologia hermenéutica de Martin Heidegger; ambos estiveram em
dialogo com Hans-Georg Gadamer e reconhecem o papel da poesia como elemento

imprescindivel na constru¢do das narrativas, fomentando seu carater poliss€émico, uma
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vez que ela retrata ndo s6 o que ocorreu, mas o que poderia ter acontecido; além da
influéncia oriunda do Romantismo (GROSS, 2015, p. 9, 13; AUERBACH, 1972).
Ambos leram Rudolf Bultmann.

Esta aproximagdo se da também pela familiaridade e inegével influéncia que
receberam do Cristianismo. Ambos escreveram sobre textos cristdos. No caso de
Ricoeur, essa influéncia se torna mais patente devido ao seu trabalho como tedlogo
(HALL, 2007), conquanto ele mesmo ndo se enxergasse assim. O fato de Ricoeur se
identificar como filésofo e ndo como tedlogo, ndo exclui a percepcao de muitos
académicos, sejam admiradores ou mesmo os criticos ao seu trabalho, de que ele
transitou por temas afins a Teologia, promovendo o didlogo entre esses dois saberes.

Um terceiro e importantissimo fator sdo as citagdes. Ao iniciarmos esta
pesquisa na elaborag¢ao do projeto de pesquisa, sabiamos somente de uma citagdo direta
de Ricoeur a Auerbach. No caminho inverso ndo ha qualquer mengdo ou sugestao,
mesmo porque Auerbach falece num momento em que Ricoeur comecava a despontar
como académico.

Embora diante do volume da obra de Ricoeur seja possivel ter outras
citagdes a Auerbach, ndo nos parece que seja provavel encontra-las, além das que
listamos abaixo, uma vez que estas referéncias se encontram num campo comum entre
eles. Sendo assim, listamos as citagdes diretas encontradas:

a) Em Tempo e Narrativa-I ha uma citagao direta a Auerbach apontando a
diferenciagdo de imaginario com o real, no tocante ao modelo realista de
representacdo (RICOEUR, 1994, p. 232);

b) Ao comentar “A Estrela da Reden¢do” de Franz Rosenzweig, Ricoeur cita
a questdo da Figura em Auerbach (RICOEUR, 1996, p. 67-68);

¢) Em Tempo e Narrativa-11 ha duas citagoes:

c.1) a que diferencia o personagem grego do biblico, sendo que este
ultimo por ser trabalhando em diferentes planos, se abre para
desenvolvimentos narrativos (RICOEUR, 2010b, p. 16; nota de rodapé
7);

c.2) a que aponta a relagdo entre a consciéncia rememorante € o que
Ricoeur denominou de “simbolica sempiternidade” (RICOEUR, 2010b,
p. 144; nota de rodapé 48);

d)Em Tempo e Narrativa-IIl, Ricoeur traz a baila a discussdo sobre a
identidade narrativa, colocando em didlogo Wayne Booth e Erich
Auerbach (RICOEUR, 2010c, p. 277; nota de rodapé 13);

e) Por fim, localizamos uma citacdo direta em A memoria, a historia, o
esquecimento em que Hayden White ¢é contraposto a Auerbach
(RICOEUR, 2007, p. 270).

Além destas citagdes diretas, ha o que denominamos aqui de incorporagao

de terminologias que, se nao sao exclusivas de Auerbach, pelo menos parecem ter sido,
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encampadas e divulgadas por ele. Destacamos aqui, cinco ilustrativas ocorréncias: a) o
uso da expressdo natureza figural do personagem, ao discutir a questdo da identidade
narrativa (RICOEUR, 2003, p. 199); b) a qualificacio de Abrado como figura
(RICOEUR, 2011a, p. 202); c) a abordagem do texto biblico como aquele que também
manifesta relagdes de profecia-preenchimento, termos esses usados por Auerbach ao
explicar o método figural, mesmo sabendo que ele prefere “promessa e cumprimento”
(RICOEUR, 2008, p. 47); d) a presenca do termo figura para qualificar outras
abordagens na interpretacdo da Biblia (RICOEUR, 1989, p. 129); e) ou ainda a
referéncia do modelo de interpretagao figural na constru¢ao do Segundo Testamento,
como apontado na andlise ricoeuriana sobre Schleiermacher (RICOEUR, 1977b).

Outro aspecto que sugestiona essa aproximagdo ¢ aquilo que nos parece ser
a incorporacao da “metodologia” de Auerbach na andlise literaria que Ricoeur faz,
especialmente ao abordar os textos que ele selecionou para mostrar a configuragao
narrativa em Tempo e Narrativa-II, fazendo uso dos escritos de Virginia Woollf,
Thomas Mann e Marcel Proust (RICOEUR, 2010b, p. 170-190). O modo comparativo
entre os textos e autores, assim como, a escolha de dois autores presentes em Mimesis
de Auerbach (2011), fomentam essa influéncia.

O quinto e ultimo fator que elencamos justificando essa possibilidade de
aproximagao entre estes autores ¢ a interface de outros tedricos que mediam essa
relagdo. Dentre os varios intelectuais que Auerbach influenciou com seu pensamento,
com suas aulas, ou ainda com seus textos, separamos trés para evidenciar esta relagao.
Tratam-se de ex-alunos de Auerbach, ou ainda de quem assumiu sua catedra apos sua
morte. Eles encontram-se citados diretamente por Ricoeur, sendo que Northrop Frye
exerceu maior influéncia. Sendo assim, elencamos esses trés nomes e trazemos a lume
algumas citagdes as quais ndo pretendem ser exaustivas, mas tdo somente t€m a
pretensao de exemplificar essa mediagdo que foi mencionada anteriormente: 1)
Northrop Frye (RICOEUR, 2011a; 2015); 2) René Wellek (RICOEUR, 2015, p. 321;
nota de rodapé 55); ¢) Edward Said (RICOEUR, 2010b, p. 46; nota de rodapé 40;
RICOEUR, 2010c, p. 392; nota de rodapé 50).

Uma vez assinalados a relevancia do estudo da hermenéutica biblica em sua
ligacdo com a filosofia da religido, assim como apresentado a contribuicdo possivel
entre Ricoeur e Auerbach, passaremos a exposi¢do dos objetivos que norteardo este

trabalho.
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O objetivo central dessa pesquisa ¢ propor uma hermenéutica biblica
possivel na modernidade, a partir da contribuicdo numa perspectiva colcaborativa, entre
a interpretacdo biblica de Paul Ricoeur e a Recepg¢ao Biblica de Erich Auerbach.

Em decorréncia deste objetivo central, esta tese também versara sobre os
seguintes objetivos corolarios:

1) Apontar as contribui¢des, assim como as aproximagdes, entre 0s
conceitos de Figura em Auerbach e de Metafora em Ricoeur, visando a hermenéutica
biblica.

2) Apontar as distensdoes e as diferencas existentes no processo de
interpretacdo da Biblia entre Auerbach e Ricoeur, bem como seus aspectos
complementares, tendo como parametro essa contribuicdo possivel defendida
anteriormente;

3) Evidenciar os aspectos estruturais do texto bem como a especificidade da
linguagem religiosa como cuidados a serem observados no aprofundamento da
interpretacdo da Biblia;

4) Revisitar as perspectivas sobre narratividade tanto em Auerbach, quanto
em Ricoeur;

5) Revisitar e entrelagar conceitos como Mundo do texto, pré-compreensao,
compreensdo, apropriagdo, na figura do texto e do intérprete do texto;

6) Caracterizar a Modernidade como “locus” desafiador para o labor da
interpretagdo biblica.

Para atingir os objetivos elencados para esta pesquisa, procurou-se dar
énfase aos textos que contemplaram o recorte da hermenéutica biblica citado
anteriormente. Nesse sentido, as leituras principais foram as versdes em portugués e
espanhol da obra Mimesis (2011) de Erich Auerbach, bem como suas obras: Figura
(1997), Ensaios de Literatura Ocidental (2012) e Introdugdo aos Estudos Literarios
(1972), bem como os textos publicados de criticos de Auerbach como Edward Said,
Rene Wellek, Adam Hammond, Paul de Man, Northrop Frye e Hans Robert Jauss. O
mesmo pode-se dizer das obras de Ricoeur El Lenguaje de la Fe, O Conflito das
Interpretacoes, A Hermenéutica Biblica, A Metdfora Viva, Tempo e Narrativa (vols.1-3)
e Ensaios sobre a Interpretagdo Biblica. Além delas, mas do mesmo autor francés,
estdo colocadas: O Conflito das Interpretagoes;, Do Texto a Ac¢do; Interpretagdo e

Ideologias; Leituras 3: nas fronteiras da Filosofia; Escritos e Conferéncias 2.
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Além das obras e autores citados, também foram usados as obras de Harry
Emerson Fosdick e de Northrop Frye, como interessantes contraponto as percepgoes
hermenéuticas de Auerbach e Ricoeur. A literatura secunddria listada nas referéncias
serd igualmente usada de modo a evidenciar e até mesmo discutir as proposicoes
apresentadas ao longo deste trabalho.

Como podera ser notado na leitura da tese, contrapontos pontuais serao
apresentados no decorrer do desenvolvimento do texto. No entanto, ¢ no capitulo trés
que foi reservado um espago para uma interacdo maior € uma contribuicdo mais
expressiva, sem a pretensdo de vencer o assunto entre esses dois autores, que culminara
numa interface entre o texto biblico e a identidade narrativa.

Outra coisa que serd notada ao longo da tese sdo as referéncias aos textos
biblicos. Normalmente mencionados, eventualmente podem aparecer citados. Nesse
caso observar-se-4 os versiculos segundo a versao da Imprensa Biblica Brasileira —
Melhores Textos em Grego e Hebraico. As tradugdes, sempre que ocorrerem ao longo
do texto, e ndo forem referenciadas como obra vertida para o portugués, sdo do autor da
tese.

Sobre a estrutura do trabalho, ela esta dividida em trés capitulos. O primeiro
tem por finalidade abordar a contribui¢do de Auerbach para a recepgdo biblica, com
énfase nos conceitos de Figura e de Interpretagado figural.

No segundo capitulo a pesquisa se volta para a nocao de Metafora em
Ricoeur. Sua importancia vai desde os processos de autoconsciéncia, passando pela
expansao vocabulo-linguistica, e chegando na abertura interpretativa que fornece ao ler
o texto como metafoérico, o que, numa perspectiva da linguagem poética, abre espaco
para que a linguagem seja tangida pelo que transcende ao humano, assim como pelo que
o estrutura dnticamente.

No terceiro capitulo serd promovida uma maior interacdo entre os dois
autores a partir dos seguintes arbitrados temas: a comunidade de fé e a sua relagdo com
a interpretacao biblica; a intertextualidade ricoeuriana e o modelo figural de Auerbach;
as parabolas; o Reino de Deus; terminando com a Figura do Herdi. Desses pontos
somente a questao das parabolas nao recebeu maior atencdo de Auerbach. No tocante
aos demais, tanto Ricoeur como Auerbach trabalham tais questdes em seus escritos,
logicamente que com pesos diferentes. O terceiro capitulo culmina entdo com uma

discussdo sobre a identidade narrativa, fundamental para que j4 na conclusdo seja
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oferecida uma sugestdo de horizontes a serem levados em conta no processo de
interpretacdo biblica.

O mistério do tempo ndo equivale a um interdito que pesa sobre a
linguagem; suscita, antes, a exigéncia de pensar mais e de dizer de
outra forma. Se assim for, é preciso levar até seu termo o movimento
de retorno e sustentar que a reafirmacdo da consciéncia historica nos
limites de sua validade exige por sua vez a busca, pelo individuo e
pelas comunidades a que ele pertence, de sua respectiva identidade
narrativa. Esse € o nucleo duro de toda a nossa investigagdo; pois ¢
somente nessa busca que se respondem com uma pertinéncia
suficiente a aporética do tempo e a poética da narrativa (RICOEUR,
2010c, p. 463).

Finda-se esta introducdo com esse apontamento de Ricoeur que, de certa
forma, resume a busca dos processos interpretativos e autointerpretativos visando a

formag¢ao de uma identidade narrativa.



2 AUERBACH, FIGURA E A RECEPCAO BIBLICA

Ao abordar o conceito Figura e o modelo de interpretagdo figural resgatado
por Auerbach, estamos visando uma estética da recepgdo biblica. Nesse caso, € preciso
salientar que se estd dentro de uma compreensdo que coaduna diferentes aspectos. No
entanto, antes de entrar neles, faz-se necessédrio aclarar o conceito de estética da
recepgdo.

A estética da recepgio como tal tem seu surgimento com a obra de Hans
Robert Jauss em 1967, sendo marcada por uma virada na énfase, dada agora ao papel do
leitor como protagonista da recepgdio do texto. A subjetividade do leitor, suas
condicionantes culturais, passaram a ser vistas como determinantes no processo
interpretativo das artes, dos textos. Os signos como resultado de uma construgdo social
inspiram o leitor a ter diferentes interpretagdes. Nas diferengas € que se estabelecem as
rupturas com toda uma cadeia interpretativa anterior. As novas possibilidades de
compreensio do texto abertas pela estética da recepgdo, atestam a mudanga do
paradigma para o leitor e o papel da hermenéutica como importante instrumento para
interpretar a historia, permitindo assim, inclusive, que ela seja recontada (JAUSS,
1982).

Conquanto Jauss tenha tido esse papel mais sistematizador da estética da
recepgio, seus fundamentos ndo foram langados por ele. O proprio Auerbach ¢é exemplo
de um tedrico cuja obra antecede, prenuncia, a formagdo de um conceito. Esta ¢ a razdo
pela qual em sua obra Toward na Aesthetic of Reception (1982), Jauss mencione em
alguns momentos o filslogo alemio, bem como tenha no prefécio elaborado por Paul de
Man, a promogdo de um didlogo com Auerbach.

[sto posto, € preciso retornar aos aspectos que coadunam numa
compreensdo. O primeiro deles, entdo, € a insergdo de Auerbach como autor que muito
contribuiu A estética da recepgdio, inclusive com apontamentos que demandaram
aprofundamentos posteriores, coisa comum em uma obra de referéncia, como seu
principal texto Mimesis. Além disso, buscar-se-d nesse capitulo, apresentar o método
que ele desenvolveu e especialmente sua tese de que a mistura de estilos, fruto do que
chamou de realismo criatural do texto biblico, possibilitou a compreensdo do

desenvolvimento do realismo moderno. O olhar para o realismo, guiado por Auerbach,
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fornecera elementos complementares a interpretacao biblica, notadamente a questao da
mistura de estilos, que implica a abrangéncia da mensagem, como também o trato de
situacdes comuns a existéncia humana. Quando se aborda elementos complementares,
tal procedimento ¢ adotado porque o proprio filologo ressalta a importancia de certos
cuidados na interpretacdo presentes, sobretudo, nas obras dos pais da igreja. Neste
sentido, parece-nos haver uma circularidade, em Auerbach, entre a literatura biblica e o
realismo moderno.

Auerbach também explicitou o conceito de Figura, o qual ¢ central no seu
pensamento e também uma opgao para melhor apreensao do texto biblico. A partir dele,
apresentaremos nesse capitulo, sua interface a mimesis e como se da a interpretagdo
figural. Encerraremos, falando da estética da recepgdo biblica em Auerbach a partir da
no¢ao de figura. A grande contribuicao de Auerbach para a compreensao biblica, foi o
resgate do modelo figural de interpretagao.

Uma palavra a mais deve ser dita. Nesse capitulo privilegiar-se-4 uma
abordagem mais didatica e compreensiva do pensamento de Auerbach. Por conta desta
metodologia, alguns conceitos aparecerdo e se repetirdo na citagdo,o até que chegue o
momento dele ser abordado. Em outras palavras: o termo pode se repetir, no entanto a

exposi¢ao sobre ele ndo.

2.1 A IMPORTANCIA DE ERICH AUERBACH

A importancia de Auerbach ndo reside somente nos estudos de literatura

comparada. Em sua principal obra, Mimesis’, mesmo sob forte influéncia do

2 Trago aqui, a partir da obra 4 Contribui¢do de Erich Auerbach para a Recepgdo Biblica na
Modernidade (DUSILEK; DREHER, 2018), algumas concep¢des sobre Mimesis: para Damian Lopez
Mimesis nao busca imitar a realidade do mundo, mas sim analisar os vinculos entre a literatura e as
formas de organizar a experiéncia em certos periodos da Histéria (LOPEZ, Damian. Interpretacion figural
e historia: Reflexiones en torno a Figura de Erich Auerbach. Prismas, Revista de histéria intelectual,
Buenos Aires, n. 13, p. 69, 2009). Para Said, Mimesis ¢ “certamente a obra mais perfeita que possuimos
sobre os efeitos milenares do cristianismo sobre a representacdo literaria” (SAID, Edward W.
Humanismo e critica democratica. Tradug@o de Rosaura Eichenberg. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2007. p. 131). Isso se deve a fecunda tensdo de Auerbach entre o “simbolismo e doutrina cristdos” e o seu
“resoluto secularismo” (SAID, 2007, p. 130). Para este pesquisador, mais do que uma afirmacdo de uma
auséncia de fé, o secularismo em Auerbach ¢ uma constatagdo de alguém que vive na modernidade e que
a analisa. Diga-se de passagem, que o proprio Said, no texto citado, ndo fundamenta sua percepgdo, antes
reconhece a tensdo entre o Auerbach secular e o Auerbach judeu. Além desse fator ha o fato de que “a
criatividade desses autores compete com a de Deus em estabelecer o humano num cendrio eterno e
temporal” (SAID, 2007, p. 131). Leopoldo Waizbort (WAIZBORT, Leopoldo. A passagem do trés ao
um; critica literdria, sociologia, filologia. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2007, p. 12), assim como Bremmer
(BREMMER, Jan N. Erich Auerbach and His Mimesis. Poetics Today. Durham, v. 20, n. 1 (Spring,
1999). Duke University Press, 1999, p. 5), assinalam que Mimesis foi escrita entre maio de 1942 e Abril
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Romantismo, ele sinaliza para relevantes aspectos, que posteriormente foram
desenvolvido,s numa nova progressao da ciéncia hermenéutica.

O primeiro aspecto, ¢ o reconhecimento da emersdo de uma consciéncia
critica. A modernidade trouxe consigo uma pléiade de questionamentos, que no caso do
texto biblico, culminou com a alta critica, no ambito da chamada Teologia Liberal.
Nesse sentido, 0 homem moderno ¢ aquele cuja criticidade coloca em xeque a pretensao
a autoridade que, segundo Auerbach (2011), ¢ inerente ao texto biblico.

Nao sé quanto ao questionamento de verdades tidas como absolutas, mas
também, quanto a representacdo da vida ordinaria. A limitagdo da consciéncia histérica
implica certo perspectivismo, impedindo que a vida ordindria seja retratada de maneira

problematica e abrangente. A consciéncia aqui, ou melhor, a falta de uma maior

de 1945. Waizbort entende que Mimesis ndo estd fechada na obra em si, mas no todo da obra de
Auerbach, comportando estudos avulsos como o importante ensaio sobre Baudelaire. A primeira edi¢cdo
de Mimesis foi em 1946. A tiragem em espanhol foi mexicana, ocorrida em 1949 (WAIZBORT, 2007, p.
12). Segundo Wellek, a demissdo da Universidade de Marburgo por conta da persegui¢do nazista aos
judeus e da revogacdo pela Alemanha nazista do dispositivo legal que garantia certa inviolabilidade aos
alemdes feridos na Primeira Grande Guerra, teria ocorrido em 1936 (WELLEK, René. Comparative
Literature. Durham, v. 1, n. 1, p. 93, Winter, 1958. Duke University Press). Ainda sobre Mimesis, ha
diferentes percepgdes sobre seu conteudo. Para Edelstein, Auerbach queria interpretar a representagdo da
realidade, sem com isso apresentar uma histdria sistematica do seu objeto de estudo (EDELSTEIN, 1950,
p. 426). Ja para David Miles, o que muito nos causa estranheza, Auerbach teria confessado que o subtitulo
de Mimesis fora um engano, pois ndo estaria interessado no realismo, seja em sua histéria ou mesmo sua
definicdo (MILES, 1979, p. 373). Jacob Hovind, ao que tudo indica num compasso diferente de Miles,
defende que Mimesis ¢ a historia do triunfo do sermo humilis, da mistura de estilos que permitiu tratar a
realidade concreta de modo sério (HOVIND, 2012, p. 264). Charles Breslin fala que a Geistesgeschichte
era o objetivo maior das investigagdes de Auerbach (BRESLIN, 1961, p. 381). Jan Bremmer, por sua vez,
pretende mostrar que Timothy Bahti privilegia a dialética hegeliana na sua interpretacdo de Auerbach e
que Hayden White vé na causalidade figural a justificativa para uma histéria modernista da literatura,
imprimindo uma concepgdo estética a mesma (BREMMER, 1999, p. 7). Por fim, Said assevera que
Mimesis além de ser uma obra da “afirma¢@o da unidade e dignidade da literatura europeia em toda a sua
multiplicidade e dinamismo, ¢ também um livro de contracorrentes, ironias e até contradi¢des que
precisam ser levadas em consideracdo para que cle seja lido ¢ compreendido de maneira apropriada”
(SAID, 2007, p. 122).

Segundo Bremmer, sua obra teve um acréscimo em 1949 de um capitulo sobre Virginia Woolf. Ja em
1946, na tradugdo para o espanhol, ele acrescera o capitulo sobre Miguel de Cervantes, ao falar sobre
Dom Quixote (BREMMER, 1999, p. 6). Seu texto serve tanto para uma analise da recepcdo textual,
quanto para entendimento do processo da critica literaria. Além disso, ele se aplica a numerosos estudos
que abordam a intertextualidade, aquilo que esta velado no texto. Ha artigos publicados que mencionam a
inter-relacdo de Mimesis com a denuncia do nazismo. Nesse sentido, a adversidade seria um instrumento
para agucar a percep¢do do autor, o que pode ser observavel na identificagdo do manco Auerbach com o
manco Jacd em sua analise do capitulo trinta ¢ dois de Génesis e com o sinal na perna de Ulisses.

Um ultimo destaque: tanto Auerbach como Lukacs foram exilados pelo regime hitlerista, o que fez,
segundo David H. Miles, que ambos dedicassem seus estudos a literatura realista, Auerbach em Istambul
e Lukacs em Moscou (MILES, David H. Reality and Two Realisms: Mimesis in Auerbach, Lukacs,
and Handke. Monatshefte. Winscosin, v. 71, n. 4, p. 371, Winter-1979. Winscosin Press). J& Adam
Hammond traca esse paralelo de Auerbach com Mikhail Bakhtin, assinalando que eles, uma vez
perseguidos por regimes ditatoriais, responderam com uma perspectiva multipla para os estilos literarios
(HAMMOND, Adam. The honest and dishonest critic: style and substance in Mikhail Bakhtin’s
“Discourse in The Novel” and Erich Auerbach’s Mimesis. Style. Dekalb, 45.4, p. 638, Winter 2011.
Northern Illinois University).
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abrangéncia historica, ¢ fator limitador da representacdo social, da compreensdo das
forcas, algumas ocultas, que se movem ante e perante os acontecimentos. Essa ¢ uma
das razdes pelas quais Auerbach afirma que a literatura antiga nao foi capaz de cumprir
seu papel representativo.

Esta consciéncia critica, especialmente no tocante a percepc¢ao historica deve
seu aprofundamento, segundo Auerbach, a0 Humanismo, mediante um “programa de
renovacdes das antigas formas de vida e de expressdo”, que trata a realidade de forma
“mais ampla, mais rica em possibilidades”, resultando numa “consciéncia mais livre,
que abrange um mundo ilimitado” (AUERBACH, 2011, p. 286).

Auerbach, ao analisar o cldssico universal Dom Quixote de Miguel de
Cervantes, aponta para uma curiosa relacao entre consciéncia e ilusdo. A ilusdo torna-se
um artificio literario tanto a preservagdo de um personagem, como Dom Quixote faz
com Dulcineia del Toboso ao atribuir-lhe um encantamento pela auséncia de resposta
em face dos seus apelos (AUERBACH, 2011, p. 305), como ao trato de problemas e
conflitos existentes no mundo. Estas duas expressdes ilusorias em Cervantes, incidem
sobre a base do conservantismo: preservam o que ndo pode ser tocado, procurando
manter a realidade como foi dada e cuja critica se torna desviante pela constru¢ao de um
caminho via ilusdo. Ndo ha uma afronta direta, uma critica aberta.

A abordagem literaria que coloca em discussdo a fronteira entre realidade e
ilusdo, ¢ tratada por Auerbach dentro de um jogo-social. Ora, aquele que aceita a
realidade dada so6 consegue inferir alguma mudanca aplicando sobre esta algum
processo ilusorio. E exatamente isso que Dom Quixote faz: quando as pessoas ndo se
transformam voluntariamente, ele faz com que elas mudem pela sua doidice, o que torna
a “realidade um teatro que funciona incessantemente” (AUERBACH, 2011, p. 314). Tal
perspectiva destoa do realismo criatural, que ¢ o realismo biblico, onde a recusa a
transformagdo operada pelo Evangelho ¢ aceita, registrada, ainda que assinalando
alguma discordancia. Exemplo disso ¢ o chamado encontro do jovem rico com Jesus, o
qual, ao reconhecer sua incapacidade de atender ao apelo do Cristo, sai, segundo o
texto, entristecido.

Um vestigio, um trago dessa forma quixotesca de abordar o par realidade-
ilusdo, pode ser visto tanto na obra O Alienista de Machado de Assis, quanto no Elogio
da Loucura, de Erasmo de Roterda (2011). Na primeira, o dilema da ocupacdo, da

chamada “Casa Verde”, inclui a atribui¢do de loucura as pessoas de Itaguai; na segunda,
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encontra a forma “parenteral” de critica da realidade, através da ilusdo. Critica esta que
se desenvolveria em paralelo a realidade, sendo por ela alimentada.

Verdade ¢ que a abordagem sobre a ilusdo em Auerbach nio atinge a face
critica apontada por Freud, ao colocar a consciéncia imediata em suspeicao. Essa
abordagem ¢ ressaltada por Ricoeur, entre outras publicacdes, no O Conflito das
Interpretagoes (1978). No entanto, ¢ significativo, que ja no periodo da 2* Guerra
Mundial, Auerbach tenha assinalado a ilusdo como forma literaria com vistas a uma
consciéncia desviante.

Ainda em Dom Quixote, ¢ que passamos para o segundo aspecto, qual seja, a
defesa de uma autonomia do texto. Ele assim expressou: “um livro como Dom Quixote
solta-se da intencao do autor e vive uma vida independente; apresenta a cada época que
nele acha prazer um novo rosto” (AUERBACH, 2011, p. 316). A plasticidade figural,
como veremos mais adiante, se apresenta nessa continua adaptabilidade do personagem
a identificagdo e nova configuracdo, que o leitor lhe empresta. Nesse sentido, ¢ que
pode-se atribuir a situagdes existenciais, a adjetivagdo de “quixotescas”.

Outra sinalizagdo importante € que encontra amparo nas preocupagoes
decorrentes de um texto que ¢ autonomo, € sobre os limites desta autonomia. Sem
querer estender esta discussdo aqui nessa pesquisa, mas reconhecendo sua existéncia, ¢
importante salientar que Auerbach confina a liberdade interpretativa ao texto. Segundo
ele mesmo diz: “O método de interpretacao de textos deixa a discri¢ao do intérprete um
certo campo de acdo: pode escolher e dar énfase como preferir. Contudo, aquilo que
afirma deve ser encontravel no texto” (AUERBACH, 2011, p. 501).

Ulrich Koértner (2009), diante da mesma preocupagdo, apresentou duas
proposigdes: a primeira, diretamente aplicavel aos cristaos, era o magistério teologico, e
a comunidade cristd. A leitura da Biblia ndo pode desdizer radicalmente o0 modo como
uma comunidade 1. E preciso lembrar que a Biblia ¢ vista indiretamente como palavra
de Deus (BARTH, 2004; BRUNNER, 2004), uma vez que este conceito esta
plenamente identificado na pessoa de Jesus Cristo; a segunda, € a intentio operis, que ¢
a intencao transparente do proprio texto, pelo que se evita interpretagdes insustentaveis.
Ela ¢ uma ideia reguladora do préprio texto, ja& que ndo se pode sondar a intencdo do
autor, tampouco a inten¢do, por vezes refutavel, do leitor. E preciso lembrar também
que, “sempre que ocorre a recep¢ao na fé no ato da leitura, o texto completa-se no
sentido de sua intentio operis inerente” (KORTNER, 2009, p. 146). Portanto, a

autonomia do texto ndao implica sua reducdo a um closet, no qual as pericopes se
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transformam em cabides, onde o leitor pendura suas ideias, como bem lembra Harry
Emerson Fosdick (1961).

O filélogo alemao destaca também a importancia da qualidade da escrita e
do narrador implicado no texto a recep¢ao de uma obra literdria. Ainda que ndo tenha
desenvolvido o conceito de narrador implicado, presente em Tempo e Narrativa de Paul
Ricoeur, ele reconhece que quando o narrador fala do mundo no qual vive, a recepgao
do texto se torna mais fluida.

Auerbach aponta para a transposicdo dos acontecimentos em linguagem,
pelo que o autor passaria entdo a escolher os acontecimentos privilegiados, mediante
uma espécie de ordenamento. Para Auerbach, se for possivel exprimir um
acontecimento de maneira limpa e integralmente, ele “interpretaria inteiramente a si
proprio e aos seres humanos que dele participassem” (AUERBACH, 2011, p. 435).
Critica, espelhamento e linguagens se encontrariam aqui. Ressalta-se que, se em
Auerbach o acontecimento adquire a feicdo da linguagem, do discurso, em Ricoeur o
discurso torna-se o acontecimento da linguagem.

Outro aspecto a ser apresentado ¢ a nocdo de mundo presente no texto. A
preposicao ¢ proposital: em Auerbach, o Mundo é primeiramente no texto, antes de ser
do texto. Ao que nos parece, ele ndo desenvolve um conceito de mundo do texto que
possui certa similaridade ao de Ricoeur, o qual sera apresentado no capitulo trés detsa
tese. Ao comentar sobre o realismo antigo, em Fortunata de Petronio, chegando a
abordagem de Pedro, no relato evangélico da prisao de Jesus, Auerbach destaca que o
magnetismo daquela narrativa, estd no nascimento de um movimento espiritual, que
desperta uma nova forma de viver. Como ele bem lembrou: no mundo hé aquilo que ¢é

habitual, mas também se apresenta o que ¢ movel e renovador diante de nos

(AUERBACH, 2011, grifo nosso). Esta nog¢dao de algo que pode implicar numa
renovagdo, uma vez espelhado no texto, é o ponto de partida do conceito de refiguragdo
em Ricoeur.

Um ultimo aspecto importante, ¢ a analise do espelho em Amiano
(AUERBACH, 2011). Em fung¢ao deste, o texto funciona como um espelho do mundo;
contudo, ¢ preciso ressaltar que tal espelho ¢ deformante, pois s6 contempla o pesadelo,
sem que haja qualquer contrapeso a maldade reinante, e que manifesta as forgas vitais
da humanidade, como doag¢ao, amor, sacrificio, heroismo. Nesse sentido ele se aproxima
do uso dado na leitura biblica da Escritura como espelho (RICOEUR, 1978). Ao ver-se

no texto, o leitor adquire consciéncia do seu estado; ao ver-se no texto, ele também
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percebe-se no mundo, projetando suas possibilidades. Quanto a inser¢ao coletiva, essa
dependera de uma ideologia que tenha forca suficiente para romper os limites da vida
individual (AUERBACH, 2011, p. 226), para conferir uma nova forma ao mundo. Um

mundo coletivamente possivel.

2.1.1 Auerbach um cristiao?

E bem verdade que a promogdo de uma contribuico entre dois autores sobre
a hermenéutica biblica poderia ter privilegiado uma série de outros nomes. No entanto,
além das razdes explicitadas na introdugdo desta tese, adiciona-se outra, qual seja, a da
suposta tese da conversdo de Auerbach ao cristianismo. Mas por que isso seria
importante? E onde estariam esses possiveis sinais?

Esta ¢ uma abordagem que tem merecido diferentes consideragdes ao longo
do tempo. J4 em nossa dissertagdo (DUSILEK; DREHER, 2018), defendemos a tese de
que Auerbach se tornara cristdo, lastreada em trés pilares: sua aproximagdo formal com
o cristianismo, seja o de matiz catolica, quando da guarida em Istambul pelo Cardeal
Angelo Giuseppe Roncalli (posterior Papa Jodo XXIII), seja na sua convivéncia com
evangélicos nos Estados Unidos da América. Nao se nega aqui o luteranismo alemao,
mas a abertura para outras formas de cristianismo em contextos onde a adesdo crista se
move sem o referendo estatal; a segunda coluna ¢ a influéncia que a analise de textos
cristaos teve sobre Auerbach, o qual resolve batizar seu filho com o nome de um dos
pais da Igreja — Clemens; por fim, as felizes e até entdo impensadas conexdes figurais
que ele mesmo promove em diversos artigos, sendo a mais interessante, a que conecta
Saul, em sua morte, a Cristo no Calvario (AUERBACH, 1949), o que inclina-nos a
concordar com a tese de Cantwell Smith (2006), do lugar privilegiado, € a0 mesmo
tempo arriscado, do insider ao falar sobre o aspecto religioso. Juntam-se a nds, por
outros motivos, Mattias Bormuth (2012), assim como Adam Redfield (2017) que
reconheceram a alcunha de cristdo que Auerbach recebeu.

A importancia desse lastro cristdo reside, entdo, naquilo que seria uma
melhor propriedade e familiaridade, na apropriacdo de textos, com um olhar de um
insider e dentro de uma perspectiva existencial. Isso trouxe a Auerbach uma amplitude e
uma percepcao textual e figural singular no tocante a literatura biblica.

Por sua vez, Edward Said (2007) reconhece a tensdo entre o judaismo e o

secular em Auerbach. Sobre a manutencdo do seu judaismo, concordam ainda James
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Portter, que escreveu um interessante e extenso artigo para provar sua tese, ¢ Karl
Lowith. James Adam Redfield (2017), por sua vez, registra o apontamento de Karl
Barck, em que mesmo tendo uma sinagoga perto de sua casa, quando residente em
Berlim, ndo era frequentada por Auerbach. Ja seu colega Henry Peyre (REDFIELD,
2017), afirmara que Auerbach era agnostico, de formacao e espirito. Redfield (2017)
destacou que ele também foi tido como agndstico e puramente académico.

Esta condicdo cristd faz com que a Biblia como um todo seja considerada
numa analise hermenéutica, que alcanga uma ampla dimensao, a qual privilegia desde
seu aspecto formativo a sua intertextualidade, mediante os polos da interpretagdo

figural, configurados na relagdo promessa-cumprimento.

2.1.2 O “Método” de Auerbach

Auerbach teria elaborado um método? H4 toda uma discussdo em torno
disso, especialmente porque o préprio autor, ao que tudo indica, oscilou entre a negativa
e uma espécie de reconhecimento.

Auerbach sofreu uma severa critica pela suposta auséncia de método ao
escrever Mimesis. Em parte, porque ele mesmo tenha dito que ndo se servira de método
algum e que ndo estava criando nenhum outro método de andlise literaria, bem como
reconhecera no seu epilogo, a escolha aleatoria dos textos que citou, motivado pela
inclinacao pessoal, e nao por um plano intencional (AUERBACH, 2011). De qualquer
modo ¢ possivel notar um padrio® na sua abordagem. Para Lilian Furst (1996),
possivelmente, ao observar o traco denunciado pelo autor, do conhecimento dos textos
citados, tal processo ndo se deu, apesar de Auerbach mesmo té-lo declarado no epilogo,
como vimos, de modo aleatorio.

Seu método consistia da adogdo de trechos de grandes narrativas, em lingua
original, escolhidos como representativos de uma determinada época, aos quais segue
uma tradu¢do e uma exaustiva explicagao, num processo de desdobramento textual
(SAID, 2007, p. 113). Ao dispensar o uso de teorias, ele assinala um modo, que

pretendia seguir em sua analise:

3 Para Jodo Cézar Rocha, Auerbach ndo procurou em Mimesis estabelecer qualquer tipo de método,
conquanto seja perceptivel a adocdo de um padrao para a escolha e analise critica dos textos. Esse padrao
segue a nogao de juizo reflexionante presente na Terceira Critica de Immanuel Kant, na qual a “auséncia
de universais aprioristicos obriga o destaque do principio da formatividade” o que equivale a dizer que
“Auerbach procurou exercitar uma pratica propriamente estética” (ROCHA, 1994, p. 151).
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O método de me deixar dirigir por alguns motivos de forma paulatina
e despropositada e de pd-los & prova mediante uma série de textos que
se me tornaram conhecidos e vivos durante a minha atividade
filologica, parece-me fecundo e factivel; pois estou convencido de que
aqueles motivos fundamentais da histéria de representagdo da
realidade, se os vi corretamente, devem poder ser encontrados em
qualquer texto realista escolhido ao acaso (AUERBACH, 2011, p.
494).

Possivelmente e at¢é mesmo por aquilo que ele reconhece serem as
limitagdes para seu trabalho (Auerbach fala da falta de uma biblioteca especializada no
final do seu epilogo), ele tentou, ao mesmo passo que descartou o uso das teorias
existentes até entdo, descolar qualquer nogdo ou pretensdo a elaboracao de uma nova
teoria literaria, que acabou sendo seu legado aos estudos de literatura comparada. Seu
receio estava fundado numa escrita mais livre, sem um rigor académico maior, fator este
que ele, inclusive, atribuia a finaliza¢ao da obra.

O Ansatz auerbachiano, como era de se esperar, nao ficou restrito a sua
abordagem em Mimesis. Como legado, como método, ele faz com que o leitor dirija-se
ao texto, inclusive ao biblico, com perguntas, as quais o proprio texto apontard com a
resposta, moldando a apropriagdo do texto (HOLDHEIM, 1985, p. 630). Tal
questionamento sempre se da a partir do arcabougo cultural em que se esta inserido.

Desta forma, o Ansatz aponta para um elemento unificador do texto, o qual
pode ser encontrado, segundo preconiza Schleiermacher, em qualquer parte do texto,
mediante o movimento dialético entre indagagdo e resposta (GRONDIN, 1999). E
possivel chegar ao todo a partir das partes (HOLDHEIM, 1985, p. 627). Nesse caso,
seria o caminho que busca identificar o fulcro do texto para sua melhor compreensao.

No entanto, ¢ preciso destacar que o Ansatz também pode indicar uma
possivel perda da unidade de um texto que, ao sofrer um questionamento advindo de um
ponto de partida aleatorio, se mostre menos coeso. Nesse caso, o trajeto se depara com
uma compreensao alternativa do texto, fruto da percepgao do leitor (HOVIND, 2012, p.
262).

Um destaque ¢é preciso ser feito. Conquanto o método de Auerbach se dé
primariamente pela ativa participagao do leitor ao inquirir o texto, ele mesmo reconhece

que os textos interpelam o leitor*. Um dos exemplos é o do texto biblico, que por sua

4 Numa perspectiva estética, ao leitor estd a possibilidade ndo s6 de guiar o texto numa apropriagdo mais
ativa do mesmo, como também se deixar guiar por ele. Para Blanchard (1997, p. 185) foi basicamente
isso que Auerbach fez ao escrever Mimesis.
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moldura histérico-universal, demanda um convite ao leitor para que se insira nela,
convidando-o a uma resposta. Segundo Auerbach (2011), o evangelho de Marcos, por
ser um relato com intencdo abrangente, convida a todos a um pronunciamento, seja a

favor ou contra. Nesse caso, a indiferenca igualmente se constitui numa decisao.

2.1.3 O Ponto central de Auerbach

Auerbach defende a tese de que foi a mistura de estilos entre o baixo e o
sublime na literatura biblica, que possibilitou o surgimento do Realismo moderno. Se na
literatura classica o sublime era destinado a nobreza, haja vista que o drama e o
enaltecimento do espirito heroico fossem restritos a esta classe, cabia a comédia, com
seu eventual destempero vocabular e apelo a sensualizacdo, o alcance dos mais
humildes (AUERBACH, 2012, p. 41; HOVIND, 2012, p. 258). Na proposicao
genealodgica da literatura moderna, promovida por Auerbach, foi justamente a mistura
de estilos da literatura biblica que fez surgir o realismo moderno. Bem verdade ¢ que,
posteriormente, o realismo moderno desprendeu-se das fontes biblicas. Contudo,
algumas marcas como a moldagem dos personagens, o trato da realidade,
permaneceram, até aquilo que Auerbach diagnosticou como o ocaso do realismo
(AUERBACH, 2011).

Em Auerbach, ao contrario de Lukacs, que defende um Realismo com
subgrupos, ha diferentes tipos de realismos’, sendo este um dos motivos pelos quais ele

ndo procura apresentar uma definicdo do que seja o Realismo®. Tampouco tinha a

5 Auerbach (2011) cita os seguintes realismos: a) realismo atmosférico (p. 423) — Balzac torna todo o
espago vital em algo que permeia o ser humano; b) realismo moderno (p. 395) — fruto do historicismo
oriundo do Romantismo alemao; c) realismo enérgico (p. 395) — que apresenta energicamente os estilos e
representa concreta e rigorosamente o politico e o econdmico; d) realismo sentimental-burgués (p. 391) —
mais melodramatico, mundo moralmente estreito, com retrato da experiéncia pessoal como ponto de
partida para analisar o politico; e) realismo criatural (p. 225) — presente no Velho Testamento; f) realismo
“amnético” (p. 436) — esquecimento; g) realismo russo — retorno do cristdo e da “ideia crista patriarcal da
dignidade criatural de cada ser humano” (2011, p. 467); h) realismo caricaturesco (p. 37) — personagens
se tornam caricaturas devido a impossibilidade do escritor de representar toda a realidade; i) realismo
homérico (p. 20) — descrigdo modeladora, iluminagdo uniforme, ligacdo sem intersticios, locucdo livre,
predominancia do primeiro plano, univocidade, limitacdo quanto ao desenvolvimento historico e quanto
ao humanamente problematico; j) realismo classico-antigo (p. 20, 45) — trabalhava nos limites do
sublime; k) realismo biblico ou cristdo (p. 36, 467); 1) realismo eclesiastico (p.80); m) realismo generoso
(p- 396); n) realismo radical (p. 384); o) realismo franco-borgonhés (p.226). Em outra obra o fildlogo
alemdo destaca ainda o realismo cotidiano e o realismo tragico europeu (AUERBACH, 1972, p. 64).

¢ David Carroll, assim como Bremmer (BREMMER, 1999, p. 6), sio concordes com essa perspectiva ao
afirmar que Auerbach ndo define o real em sua principal obra (CARROLL, David. Mimesis
Reconsidered: Literature-History-Ideology. Diacritics. Baltimore: John Hopkins University. v. 5, n. 2, p.
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pretensao de agambarcar todos os tipos, uma vez que a realidade era, na sua concepgao,
multipla (WAIZBORT, 2007, p. 48-50). Desta feita, a representacdo da realidade pode
ensejar o trato variado dos personagens, do espaco, e das proprias estruturas sociais.
Reforca-se assim, a tese de que a realidade € muito ampla para que sua totalidade ganhe
o formato textual. Adiciona-se a esta ampliddo, a este espessamento do real, as muitas
possibilidades de reconfigurag¢do da realidade, as quais Frye denomina “categorias como
probabilidade e plausibilidade”, e que possuem func¢ao retérica (FRYE, 2004, p. 50).

Mesmo assim, ¢ possivel considerar que, para Auerbach, o realismo,
especialmente o moderno tipificado em Balzac e Stendhal, implicava na inclusao das
classes mais-baixas, no seu retrato como realidade histérica (CALIN, 1999, p. 464). Ele
assim se expressa:

Tratamento sério da realidade quotidiana, a ascensdo das
camadas humanas mais largas e socialmente inferiores a
posicdo de objetos de representacdo problematico-existencial,
por um lado — e, pelo outro, o esgarcamento de personagens e
acontecimentos quotidianos quaisquer no decurso geral da
histéria contempordnea, do pano de fundo historicamente
agitado [...] (AUERBACH, 2011, p. 440).

Em Balzac, percebem-se os entrelagamentos como resultado das misturas de
estilo (AUERBACH, 2011, p. 424), cuja estrutura estética primeira estava nos
Evangelhos, os quais proveram uma forma de representacdao da realidade na literatura.
No entanto, ¢ também em Balzac que ha um desprendimento mais acentuado do modelo
cristao. Isto porque, como bem pontua Jacob Hovind, no que consideramos uma leitura
correta de Auerbach, a literatura ndo ficou presa a herancga cristd, uma vez que adotou a
estrutura figural ndo mais em modelos misticos estritos de representagdo homogénea
(HOVIND, 2012, p. 267). De fato, Auerbach tem o interesse de visitar diferentes tipos
de estética literaria, desacoplados do modelo figural cristao.

Retornando as origens, importa realgar que, na literatura biblica, por conta
da sua pretensdo universal, afinal ela tem uma mensagem de salvagdo que ¢ para todos,
os estilos encontram-se misturados. Auerbach fala do choque que ela produziu, tanto

ocasionado pelo estilo quanto pelos assuntos tratados (AUERBACH, 2012, p. 25):

7, Summer, 1975). Segundo Carroll, Auerbach teria “reafirmado o carater aleatorio do real” ao ndo defini-
lo (CARROLL, 1975, p. 8).



36

O que chocava, repugnava e assustava todas as pessoas instruidas era
que escritos dessa ordem pretendessem tratar em seu vil jargdo dos
problemas mais profundos da vida e da morte, que tentassem impor
sua religido como Unica religido verdadeira, que contivessem — a
despeito de sua sintaxe incorreta, suas palavras grosseiras, sua
atmosfera baixamente realista — trechos impressionantes pela
profundeza de ideias, pela autenticidade de tom, pelo ardor extatico
(AUERBACH, 2012, p. 24).

Houve uma combinacdo do mais elevado com o mais baixo, que o texto
biblico espelha (AUERBACH, 2011). Seu maior e mais chocante exemplo ¢ o da
Paixdo de Jesus Cristo, em que o sublime e o trdgico se encontram, em que o alto € o
baixo sdo retratados na mesma narrativa, na mesma representacdo. Nele, nao ha
separacao de estilos, assim como tal modelo se perpetua nos pais da Igreja,
especialmente Jeronimo (AUERBACH, 2011, p. 67).

Por que esse ponto torna-se central em Auerbach? Porque ¢ a partir dessa
raiz biblica do realismo moderno, pela mistura de estilos, que toda uma base cultural
ocidental foi construida, tornando nao s6 o contetudo da literatura biblica, mas a prépria
forma do trato da realidade e desenvolvimento dos personagens, similar ao do biblico.
Essa familiaridade primeira, esse esteio cultural, também apontado por Said (2007),
Fosdick (1961) e Frye (2004), ¢ de vital importancia a recepc¢ao do texto biblico. James
Adam Redfield (2017) sugere que a propria interpretagdo figural (apresentada a partir
do ponto 2.4 deste capitulo) funciona a partir do reconhecimento da reminiscéncia, a
qual, como num palimpsesto, revela a influéncia do texto biblico na cultura ocidental. A
literatura em geral, e o realismo em particular, seriam exemplos destas sucessivas
reinterpretagdes, que fazem com que as novas figuras aparegam em novos textos.

Outro fator, ¢ que a mistura de estilos e a preocupacdo em representar a
realidade, possibilitam um processo de identificagdo (DUSILEK, 2014) com o texto, o
espelhamento do leitor no texto, estimulando a interagdo entre as partes € a consequente
recepcao da mensagem biblica. Sem essa base comum, o risco ¢ de uma producao
cultural ficar com dificuldade de assimilacdo. Ao falar da rejeicdo de Racine na
Alemanha, devido a diferen¢a histoérica e, porque nao dizer, ao rango cultural com a

Franga, Auerbach aponta que
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Na Alemanha, porém, desde o despertar de uma cultura nacional,
Racine permaneceu incompreendido € pouco amado; ele nos ¢
estranho no bem e no mal. Nao vivemos uma era régia, um século de
Luis XIV, e nao possuimos uma camada social que, liberta dos
vinculos do curso didrio, tenha podido livremente representar e fruir
seus desejos; e uma certa humildade aqui e ali pequeno-burguesa, mas
uma vez ou outra também nobre, resiste em nos a uma casta
dominante tdo formal, que ignora outro conteudo da vida a ndo ser
suas paixdes (AUERBACH, 2012, p. 210).

O realismo encontrou seu ocaso, segundo Auerbach (2011), por um misto de
fatores: a inser¢ao cada vez maior do papel editorial, condicionando a producao textual
ao mercado e a uma crescente complexidade, no trato dos personagens, numa espécie de
desenvolvimento da vida interior, dos seus pensamentos ¢ emogodes. Essa subjetivagao,
desacoplou o texto literario da realidade, enfatizando o sensorial em troca do
problematico. Possivelmente aqui, nesse ocaso, resida também o primeiro fator de certo
ocaso biblico: o ocaso do realismo.

A grande questdo que emerge ¢ a seguinte: conseguiria o texto biblico
manter sua importancia e relevancia, sem o berco literario que ele mesmo ajudara a
criar, a saber o realismo? Nao estaria imbrincado nesse contexto, o surgimento de
teologias outras que pouca aderéncia tenham a melhor mensagem biblica, como a
teologia da prosperidade (DUSILEK; DREHER, 2018), nessa busca por tentar validar
um conteudo religioso, num contexto de crescente descarte do texto biblico?

Estes fatores terminaram por legar uma crise na interpretacao biblica, na
qual o sensorial e o pragmatico ocupou o lugar do problematico. A perda da base
cultural sinalizada por esta crise pode indicar um certo esgotamento cultural, se ndo com
o cristianismo, pelo menos com a atual forma de olhar e interpretar o texto biblico.

Parece-nos que este € um dos componentes para um certo esquecimento biblico.

2.2. EVENTO E REVELACAO

Ao abordarmos o Realismo falamos de uma forma de representacao da
realidade, cujo exemplo primeiro encontra-se na mistura de estilos, presente na
literatura biblica. No entanto, ndo parece que a representagdo almejada pelo texto
biblico seja de uma sucessdo de acontecimentos, ainda que eles estejam sob o carater do
prodigio, dos sinais. A questdo que se coloca entdo ¢ a que se segue: que tipo de
acontecimento interessa a narrativa biblica, que faz com que ela prefira certos relatos e

preterir outros, ¢ dos quais ela mesma testemunha a sele¢do (o que pode ser visto no
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prologo do Evangelho de Lucas ou ainda no testemunho, na confissdo da comunidade
joanina, em Jodo 20:30-31, que em outras palavras, afirmou ter feito uma selecdo dos
relatos, perceptivel também pela estrutura do evangelho construida em torno dos
discursos contendo o “Eu Sou” de Jesus)? E mais: por que de tantos personagens,
agentes historicos, os que constam no texto € que foram escolhidos? Qual teria sido o

critério de sele¢ao?

2.2.1 A Distin¢ao entre Acontecimento e Evento

Assim como no texto biblico, nem todo acontecimento é descrito, se torna
alvo da atencdo do historiador. Harold Bloom (2012) afirma que seu interesse maior
esta naquilo que nao entrou, que nao foi selecionado para compor o texto biblico. Como
na questao da revelagdo, ha acontecimentos que sao desprezados pelo historiador, por
conta de alguns pressupostos. Exemplo pacifico dessa posi¢do, segundo Hayden White,
¢ a diferenciacdo entre acontecimentos historicos e acontecimentos naturais (WHITE,
2003). Assim também ocorre com aquele tipificado pela cronica, por se tratar de um
relato sobre um fato, que ndo envolve uma problematizagdo da temporalidade,
tampouco sua extensdo sob forma narrativa.

Cabe ao historiador descobrir as historias que merecem ser contadas,
segundo White (2003, p. 144). Sdo os fatos que despertam o interesse do historiador
(WHITE, 2003, p. 141). Os acontecimentos historicos, “aqueles que produzem
mudangas pontuais e significativas nos individuos” (RICOUER, 1994, p. 147), sdo
produzidos por agentes que possuem uma dignidade que ensejam a sua narragdo, ainda
mais, quando tais vidas sdo obliteradas pela otica do vencedor, cuja versao oficial
costuma ignorar o vencido, o qual muitas vezes ¢ também a vitima, e cuja perspectiva ¢
preciso resgatar (RICOEUR, 1994). Tais agentes, como bem lembra White (2003, p.
145), ndo possuem consciéncia do impacto de suas a¢des, uma vez que se encontram
para além delas.

A importancia dos acontecimentos ndo se restringe ao seu impacto social.
Eles possuem um carater e condicdo também existencial. Situa¢des-limite, termo
cunhado por Karl Jaspers, que denota a experiéncia excruciante, como a perda, a morte,
a fome, afetam individuos, ainda que enfrentadas como paciente. Nao por outro motivo,
Ricoeur (1977) assinala que os acontecimentos, sejam eles envoltos pela experiéncia

mais desafiadora ou ndo, tém a capacidade de mudar o curso da nossa existéncia,



39

mostrando o estado de dependéncia que temos dos “eventos-sinais” ou ainda dos
“eventos-mestres” (RICOEUR, 1977a, p. 35).

H4 uma intencionalidade na acdo, ¢ verdade; assim como também no
registro, na narracao, pois esta ¢ produzida por pessoas € sob uma percepgao, reflexao e
intencionalidade. No entanto, a afericdo desse impacto, s6 € possivel para quem depois
narra a historia. Narragcdo esta que se vale do fato de que os agentes historicos ja
prefiguram suas proprias vidas, com historias e enredos (WHITE, 2003, p. 145).

A partir da importancia deste imbricamento das histérias contadas no
processo hermenéutico, ¢ que pode falar-se de uma unidade da forma, entre a narrativa
ficcional e a propria vida. SO que o limite da possibilidade narrativa, estd tanto na
mimesis do leitor, no deixar-se ser provocado (o limite ¢ a decisdo da pessoa), quanto
nos muitos outros enredos, que podem configurar o mesmo evento (HALL, 2007).
Vimos que, para Auerbach, o texto biblico implica uma interpolacdo e tomada de
decisdo.

O acontecimento digno de ser narrado, ¢ aquele que chamamos de evento.
Ricoeur (2003, p. 22) estabelece que o evento ¢ justamente aquele que contribui para o
progresso da narrativa. No caso da literatura biblica, o evento ¢ o acontecimento
interpretado a otica da revelagdo, que “¢ a caracteristica do mundo biblico proposto pelo
texto” (RICOEUR, 1977a, p. 26).

Conquanto Auerbach nao tenha, no nosso entendimento, claramente
distinguido acontecimento de evento, a partir da analise dos seus escritos,
compreendemos que ¢ possivel formular e atribuir uma diferenciagdo (DUSILEK;
DREHER, 2018). Dessa forma, acontecimento passa a ser encarado, na perspectiva a
partir de Auerbach, como um fato historico desprovido de uma elevacao, de um carater
revelatorio. Ja evento, esta sendo admitido como o fendmeno que possui conexao, ou
que ¢ em si uma revelacdo. E aqui ocorre uma conexao com a nog¢do de evento em
Ricoeur: literariamente, evento ¢ o acontecimento revelatorio, que enseja o progresso da
narrativa biblica.

Evento também ¢ o acontecimento que possui um carater revelatorio, que
pode inicialmente ser ilustrado pelas perspectivas entre “Weltgeschichte” (historia do
mundo) e “Heilsgeschichte” (histéria da salvacdo), encontradas em Gerhard von Rad
(RICOEUR, 1977a). Ricoeur destaca que Israel, segundo von Rad, produziu uma
teologia da historia organizada entre narrativa e profecia. Nesse sentido, os eventos

estdo ligados aos atos de salvagdo, sendo que o infortunio e seus derivados funcionam
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como interconexdes subjacentes. Os eventos, assim, “incluem intercambios verbais
entre Deus e seres humanos” (RICOEUR, 2001, p. 245). Ao fazé-lo, os eventos
apontam para uma faceta de Deus. O destaque dessa perspectiva de Gerhard Von Rad
presente em Ricoeur se explica pela ligagao que esta nogao possui aquela de Auerbach.

Para além do aspecto da relevancia pessoal ou social de um acontecimento,
ha a nocdo de revelagdo. No pensamento de Auerbach, quando este analisa a perspectiva
figural na literatura biblica, pode-se dizer que trata-se de um acontecimento qualificado
ou que possua um qualificador. Ainda que nao se sustente de modo evidente, o0 modelo
figural ¢ mais do que um instrumento a hermenéutica biblica, constituindo-se numa
espécie de fazimento historico, de interpretacdo, filosofia historica, a partir do
encadeamento presente no texto biblico. Na possibilidade do elo, da conexdo, ¢ que
reside uma sinalizagdo para que um fato seja tomado como evento. Nesse sentido, ndo ¢
todo acontecimento historico que pode ser lido como evento (AUERBACH, 2011).

Mas como se dé essa conexao? O que promoveria essa qualificacao?

A explicagdo para isso esta na ideia de Providéncia’. E pela Providéncia
divina que o escritor biblico selecionou certos acontecimentos para registro. Sao eventos
que possuem ligagdo com o plano eterno, cujo carater transcendente se distingue do
curso ordinario da historia, e que, de algum modo, se apresentam inspirados pela figura
do Reino de Deus (AUERBACH, 1952). Também pela Providéncia se deu o destaque,
ou ainda a dire¢do do olhar, para certas partes deste acontecimento, em detrimento de
outras situagdes que igualmente ocorressem. Exemplo desse ultimo caso ¢ a luta entre o
povo hebreu, na saida do Egito, contra os amalequitas®, em que o escritor ilumina uma
cena fora do campo de batalha, contudo conexa aquela: os bracos de Moisés sendo
sustentados por Hur e Arao.

A Providéncia também se aplica em outra conexdo, que ¢ a figural. Nela, o
encadeamento cronologico ¢ substituido pelo encadeamento de sentido. A conexao,
entdo, ndo se da pela causalidade, nem temporalidade, mas sim, pela verticalidade, a
qual nem sempre se processa de modo consciente, o que reforca seu carater providencial
(AUERBACH, 1952). O que passa a unir dois acontecimentos historicamente distantes,
a ponto deles se complementarem, ¢ o significado comum, lembrando que para

Auerbach (1952), a figura ndo destréi o literal: segundo ele, “a figura ndo destroi o

7 Uma discussio maior sobre a Providéncia pode ser vista no capitulo 2 da obra de Dusilek e Dreher
(2018).
8 Segundo o Livro de Exodo, capitulo 17, versos 8-16.
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senso de literalidade nem o que ¢ literal priva a figura de sua qualidade como evento
historico real” (AUERBACH, 1946, p. 484).

Northrop Frye compactua com a ideia de que a literatura biblica esta voltada
a historia da salvagdo; ou seja, a “historia das acdes de Deus no mundo e a relagdo do
homem com elas” (FRYE, 2004, p. 74) Por isso ¢ preciso distinguir os eventos dos
acontecimentos ordinarios da vida, at¢ mesmo daqueles que possuam a capacidade de
produzir uma significativa mudanca, transformacdo social (WHITE, 2003, p. 155). O
que se torna uma tarefa mais premente na literatura biblica, j& que nela evento € aquele
que, por possuir ligagdo com a histéria da salvagio, faga-se presente no texto. E aquilo
que Auerbach chamou de moldura biblica e historico-universal:

O espirito desta moldura que as permeia é o da interpretagdo
figurativa dos acontecimentos. Isto significa que cada acontecimento,
em toda sua realidade quotidiana, ¢, a0 mesmo tempo, membro de um
contexto histérico-universal, sendo que todos os membros estdo
relacionados entre si, e, portanto, sdo também compreensiveis como
sempiternos ou supratemporais (AUERBACH, 2011, p. 136).

E o modelo de interpretagio figural (AUERBACH, 1997, 2011) que a
acentua, mesmo porque essa conexao supratemporal, tem seu mais distinto exemplo na
figura de Jesus que retine dentro de si, segundo a representacdo biblica, a condi¢do de
salvador. Os eventos biblicos, revelatérios, sdo aqueles que possuem um carater
soterioldgico, seja no ato de libertacdo (conceito de salvagdo desenvolvido no Velho
Testamento) do povo hebreu e depois judeu, seja na tipologia do personagem (como a
classica analise tipologica entre José, filho de Jaco, e Jesus); seja na tipologia de fatos
da vida®’ (ainda em José, como aquele que tem pdo para saciar a fome do mundo, numa
clara alusdo ao “pao da vida”, que ¢ Jesus, o qual nasce em “beit-lehem”™ — casa do pao),
seja ainda na tipologia ligada a situagdes que cercam a vida de Jesus, como ¢ o caso do
interesse biblico no décimo segundo filho de Jaco (Benjamin), cuja tribo correspondente
quase foi extinta, segundo relato dos ultimos capitulos do livro de Juizes, e que
prefigura o quase desaparecimento de um membro da composi¢do apostolica, devido a
traicdo e suicidio de Judas Iscariotes. Esta recomposi¢do equivocou-se ao ser refeita a
partir de Matias, quando deveria ter sido efetivada do benjaminita Paulo.

Ainda ¢ preciso destacar, que os personagens biblicos ndo sao os herois que

muitos escolheriam para compor uma historia. Entretanto, esta escolha de anti-herois

® O que André LaCocque chamou de “tipologia do evento” (2001, p. 131) ao entrelagar o Salmo 22 com a
crucificacdo de Jesus.
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segue uma perspectiva revelatoria: a modelagem dos personagens nas narrativas faz
com que seus processos revelem a acdo de Deus, ou O encontrem por um processo de
elevagdo, cuja abordagem desenvolveremos mais adiante, ainda neste capitulo. Os
eventos nos quais estdo inseridos, ou que protagonizam, manifestam a Providéncia

divina, que ora passaremos a analisar de modo mais detido.

2.2.2 O Evento como Marca da Providéncia

Uma das caracteristicas mais marcantes da relagdo entre evento e revelagao
¢ justamente a concepcdo de Providéncia, pela qual os relatos biblicos, além de se
apresentarem em ‘“‘conexdo com um plano divino” (AUERBACH, 2011, p. 168), seriam
resultado da interferéncia divina, da agdo divina na Histéria, mostrando o seu carater.
Conquanto seja um conceito caro a teologia reformada, especialmente a de corte
calvinista, ¢ possivel encontrar sua abordagem em outros contextos, como pode ser
visto em Giambatistta Vico (AUERBACH, 2012, p. 348), o qual buscava as leis eternas
que governassem a historia, pelo que se estabeleceram as fronteiras das nagdes (VICO,
1974, p. 24).

Sendo uma doutrina de origem cristd, a Providéncia'® explica que o Mundo,
criado por Deus, ¢ sustentado e preservado por ele. O mundo passa a ter um sentido e a
causalidade acidental perde seu lugar, uma vez que os acontecimentos se conectam a
vontade de Deus, pois “todo fendmeno terreno, através de uma série de ligagdes
verticais, estd referido imediatamente ao plano de salvagdo da Providéncia”
(AUERBACH, 2011, p. 169). Mesmo porque o que ndo ¢ coberto pela transcrigdo deixa
de ser considerado pela Historia. Essas ligagdes sempiternas sinalizam a Providéncia,
como outra forma de autocomunica¢do de Deus com seu mundo (BRUNNER, 2006, p.
213).

E importante assinalar que ¢ na literatura, seja ela biblica ou nio (como é o
caso da analise de 4 Divina Comédia de Dante, donde sai a ultima citagdo de
Auerbach), que se da a conexao de todo fendmeno com a Providéncia, tornando-o um
evento da revelagdo. Isso torna a Providéncia resultado de uma atribui¢do conferida pelo
escritor, pelo narrador de um texto. Para Auerbach (2011), na sua andlise da Biblia, o

que interessa ser registrado e contado ¢ o cumprimento, a resposta a missdo dada. Nesse

10 Gumbrecht prefere o termo “convergéncia” (GUMBRECHT, 1994, p. 108), que, para nds, ndo traz a
forca da concepgao original.
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sentido, a Providéncia divina se mostra no texto, enquanto o restante nao ¢ revelado. A
revelagdo biblica importa, porque nela implicada est4, uma resposta.

A doutrina da Providéncia, conceito cristdo de que Deus ndo sé criou o
mundo sensivel, como o sustenta (BRUNNER, 2004) possui uma ligacdo a
interpretagdo figural. Ao passo que esta reconhece sua possibilidade calcada na
primeira, o que explica a conexao e diferencia o fendmeno como evento, a providéncia
se firma como algo ndo episddico pela figuralidade dos acontecimentos. A nogdo de
sustentagdo do mundo, implicita na Providéncia e que lhe confere um cardter de
permanéncia, ¢ refor¢ada pelo modelo figural de leitura da historia.

Neste sentido, pode-se falar em uma aproximac¢ao com o historicismo,
decorrente do reconhecimento de uma dimensao espiritual a realidade, ainda que para
Auerbach essa presenga espiritual esteja atrelada na efetivacao historica do “espirito do
povo”, o qual pode estar presente de modo inconsciente (andénimo até) em uma
produgdo cultural. De modo diferenciado, na interpretagdo figural, o anonimato ¢
substituido pela auséncia de plena consciéncia, como sugere o testemunho intra-
corporis do proprio texto biblico, ao falar de uma motivacdo impulsionada pelo
Espirito. “Seria a presenca da Providéncia, marca de um Deus que ndo se ausenta do
mundo, mas que usa a Histéria como palco de sua revelacdo” (DUSILEK; DREHER,
2018, p. 95). Auerbach assim se expressa:

Se cada povo e cada época podem produzir suas proprias formas de
arte e de vida, perfeitas cada qual em si mesma, desenvolvendo-se
segundo suas proprias leis e seu proprio génio, a Historia se torna uma
evolucdo extremamente rica de formas humanas, e facilmente se ¢
levado a ver nelas realizagdes sucessivas das ideias de um génio
universal, de Deus; concepgdo tdo profunda quio dinamica, e que
propicia uma compreensdo do desenvolvimento historico mais ampla,
rica ¢ multipla que a concepg¢do de progresso continuo numa Unica
linha, corrente no século XVIII, em que toda nova etapa da civilizagéo
parecia superior a precedente e lhe retirava, em principio, todo valor
proprio (AUERBACH, 1972, p. 231).

A citagao representa bem a perspectiva historicista de reconhecimento do
valor do passado, especialmente do momento da formagao dos povos e da linguagem. O
modelo figural preserva tanto o valor de cada periodo histérico quanto reconhece um
contetido espiritual. E pelo modelo figural, reiteramos, que uma visio verticalizada da
histéria, condigdo para que nela seja vista a Revelagdo, aponta para cada evento como
resultado da Providéncia (AUERBACH, 1952, p. 5), o que fica mais explicito quando se

da o desfecho da consumacao.
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Os eventos possuem ora uma abertura para o futuro em que aguardam uma
consumagao, ora representam a propria consumacao. Bem verdade € que alguns tipos de
eventos, por serem centrais, apontam para uma mistura: ainda que sejam uma espécie de
consumagao em si, eles aguardam outro fendmeno, cuja dimensao apresente um carater
mais acabado.

A nogdo de evento primordial'! em Ricoeur (1977a) é um exemplo. Embora
eles sejam fundantes e por isso importantes, possuem uma dimensao intrinseca acabada,
ao fornecerem um referencial explicativo cosmogdnico. Como explicagdo sobre o
inicio, eles possuem um acabamento em si. No entanto, eles nao estdo soltos, dentro da
perspectiva biblica, do restante da revelagdo. H4 uma conexao que pode ser vista com a
encarnagdo de Cristo, ou mesmo com o terceiro grande evento descrito como parousia
(termo grego que designa no Novo Testamento a 2 vinda de Jesus Cristo e que ganhou
ao longo da histéria diferentes significagdes pelas mais diversas correntes
escatoldgicas). Em todos estes ocrre um grau de consumagdo, € uma abertura para um

acabamento final.

2.2.3 Evento e Historicidade

A excegdo dos eventos primordiais, que por serem tentativas de explicagdo
de um tempo fora da cronologia humana, se revestem de um carater mitico em sua
expressao literaria, como devem ser encarados os demais eventos contidos na literatura
biblica? O que importa ¢ a narrativa, aqui entendida como o conjunto do texto, seu
enredo e o sentido para o qual aponta, ou o que ela narra (a historicidade dos fatos, sua
condi¢do historica)? Em outras palavras, a nocao de revelagdo pode ser afetada pela
auséncia de correspondente facticidade dos textos?

Objetivando responder tais questdes, ¢ preciso revisitar a compreensdo de
Auerbach sobre o assunto. No seu entendimento sobre o que propde o texto biblico, a
intencionalidade religiosa presente nele trazia como contrapartida a absoluta exigéncia
da verdade historica. Segundo o filologo: “0 mundo dos relatos das Sagradas Escrituras
ndo se contenta com a pretensdo de ser uma realidade historicamente verdadeira —
pretende ser o uUnico mundo verdadeiro, destinado ao dominio exclusivo”

(AUERBACH, 2011, p. 11). No entanto, e agora seguindo a analise critica de Auerbach,

! Para Ricoeur (2001), os eventos primordiais sio marcados por uma inspiragdo de 1* pessoa para 1
pessoa, sendo proclamada sua ocorréncia como expresso no texto.
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tal verdade estd mais afeita ao critério de verossimilhanga do que a evidéncia cientifica,
COMO passamos a ver.

A historicidade'? dos textos biblicos ndo estaria ligada a uma comprovagio
documental, arqueoldgica, tal qual a que norteara os financiamentos inicias € a busca
arqueoldgica no século XIX'’, uma vez ser suficiente a verossimilhanga com a
realidade. Para Auerbach (2011), ela se d& pela intencionalidade do texto, pela sua
estrutura diferente da lendaria, pelo viés de historiador dos redatores biblicos e pelo
efeito mais concreto que tais narrativas possuem, uma vez que retratam a ambiguidade
humana com mais propriedade. Tal intencionalidade ¢ condicionante do olhar sobre a
historia, desvelando que a Teologia é a mensagem que determina o relato.

Hé4 uma mistura do tragico e do problematico aquilo que ¢é cotidiano e
caseiro, pelo que mesmo a objecdo feita de que o elemento histérico-vital do Velho
Testamento seria fruto de uma sintese de lendarios personagens ndo logra éxito
(AUERBACH, 2011). Auerbach acertadamente lembra que o relato biblico possui um
carater mais apaixonado, no qual o narrador biblico precisava “escrever exatamente
aquilo que lhe fosse exigido por sua fé na verdade da tradi¢ao” (AUERBACH, 2011, p.
11).

A questdo aqui ¢ o efeito histérico que produz, diferente das lendas e da
estrutura que estas t€m, as quais, para o filésofo social judeu-alemao, se denunciam pela
“presenca de elementos maravilhosos, pela repeticdo de motivos conhecidos, pelo
desleixo na localizagdo espacial ou temporal” (AUERBACH, 2011, p. 16). Quer dizer
que o Velho Testamento, por exemplo, ndo tem partes lendarias? Para Auerbach,
certamente que sim. SO que ele enfatiza que, mesmo nessas partes, pode observa-se as
estruturas historicas e sua condi¢do evolutiva, bem como a representacdo da

dramaticidade da vida em todas suas cores e vivacidade'®. Tais nuangas imprimem um

12 E certo que as partes poéticas da Biblia sdo genuinamente poéticas; a0 mesmo tempo as partes
histéricas ndo sdo genuinamente historicas no mesmo sentido” (FRYE, 2004, p. 73). Esse valor da poesia,
presente no Romantismo representou uma revolta ao classicismo francés destruindo a concepgao estética
de um tnico modelo a ser acatado, uma vez que a beleza se realiza em cada cultura e atribuindo a Idade
Meédia um valor pela descoberta da civilizag@o, poesia, filosofia e artes dignas de admirag@o. Cria-se tanto
na maior espontaneidade e vigor do género poético, como também na presenca de uma espécie de “génio
do povo” que era a fonte da verdadeira poesia de uma cultura (AUERBACH, 1972, p. 230).

13 Sobre esse assunto sugiro a leitura do capitulo “Arqueologia Biblica: cultura material como discurso
fundamentalista religioso cristdo” da professora Juliana Cavalcanti no livro: CHEVITARESE, André
Leonardo, CAVALCANTI, Juliana; DUSILEK, Sérgio R. G.; DE MARIA, Taind Louise.
Fundamentalismo Religioso Cristdo: olhares transdisciplinares. Rio de Janeiro: Kling, 2021. p. 64-85.
14 Para Craig L. Bloomberg, a vivacidade de uma narrativa implicaria na exclusdo de sua organizagdo.
Entretanto ele se curva a tese de Auerbach sobre a diferenciacdo do texto biblico em relagdo aos demais
textos antigos. Equivoca-se, no nosso entendimento, ao chamar os tltimos de “textos antigos de fic¢do e
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carater historico a estas partes, satisfazendo a pretensdao de verdade, ainda que por
verossimilhanc¢a, assinalada anteriormente, do texto. Diga-se de passagem que esta
hegemonica pretensdo de verdade plena, atribuida ao Velho Testamento, ¢ que terminou
por obrigar a uma “constante modificacdo interpretativa do seu proprio conteudo”
(AUERBACH, 2011, p. 13), uma adequag¢ao da mensagem ao longo do tempo e as
diferentes culturas.

Além de reconhecer a historicidade de boa parte dos relatos e mais, a
intencionalidade religiosa que, por tras deles, os valida, Auerbach apresenta um
questionamento sobre a forma e visdo iluminista de avaliar uma cultura anterior. O
progresso da ciéncia advindo do Iluminismo trouxe um incisivo questionamento da
validade das formas culturais pretéritas. Por isso, dentro de uma perspectiva romantica,
historicista, Auerbach afirma:

Quando se reconhece que as épocas ¢ sociedades ndo devem ser
julgadas segundo wuma concep¢do modelar daquilo que ¢
absolutamente digno de esfor¢o, mas segundo as suas proprias
pressuposi¢des; quando se contam entre estas pressuposi¢des ndo mais
somente as naturais, como clima e solo, mas também as espirituais e
historicas; se, desta forma, desperta o senso da eficiéncia das forcas
historicas, da incomparabilidade dos fenomenos historicos e da sua
constante mobilidade; quando se adquire o conceito da unidade vital
das épocas, de tal forma que cada uma delas aparegca como uma
unidade cuja esséncia se reflete em todas as suas formas fenoménicas;
quando, finalmente, se impde a conviccdo de que o importante do
acontecimento ndo € apreensivel mediante conceitos abstratos e
gerais, ¢ de que o material para tanto ndo deve ser procurado somente
nas partes elevadas da sociedade e nas agdes capitais ou publicas, mas
também na arte, na economia, na cultura material e espiritual, nas
profundezas do dia-a-dia e do povo, porque s6 1a pode ser apreendido
o verdadeiramente peculiar, o que ¢ intimamente moével, o que tem
validade universal, tanto num sentido mais concreto, quanto num
sentido mais profundo; entdo € de esperar que tais nocdes sejam
também aplicadas a atualidade, de tal forma que também ela aparega
como incomparavelmente peculiar, movimentada por forcas internas e
em constante desenvolvimento; quer dizer, como um pedago de
histéria, cujas profundezas quotidianas e cuja estrutura interna de
conjunto se tornam interessantes, tanto no seu surgimento, quanto na
sua direc¢do evolutiva (AUERBACH, 2011, p. 395).

O critério de julgamento da validade de uma obra, de uma cultura nao pode
ser o lugar ocupado por alguém que, de um nivel cultural e historico ulterior, dirija esse
olhar retrospectivo. Em outras palavras, Auerbach acaba por validar a importancia e

relevancia do texto biblico por outros critérios, os quais independem dos estabelecidos

de historia tendenciosa” (BLOMBERG, Craig L. A confiabilidade histérica dos evangelhos. Tradugao
de Marcio Loureiro Redondo. Sao Paulo: Vida Nova, 2019, p. 319).
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em uma cultura posterior. Na sua visao, cada periodo da histéria humana foi pleno, em
que a humanidade teve a potencialidade para atingir, naquelas ocasides, seu apice, seu
desenvolvimento.

Sendo assim, pelo que se pode perceber até aqui, mais do que os fatos
histéricos (e sem despreza-los), o que importa na narrativa biblica € sua estrutura e,
sobretudo, a intencionalidade e dedicagdo com que o relato ¢ feito. Por isso, importa
mais o sentido do que a veracidade, ainda que, num primeiro momento, Auerbach tenha
assinalado a pretensao “tiranica” (ele usa esse termo) de verdade consoante entendia a
proposta biblica. Em outras palavras, em nome do sentido para o qual aponta a
revelagdo presente no texto biblico, valoriza-se mais a verossimilhanga do que a prova
arqueologica em si. Nesse sentido, a arqueologia pode ser desejavel como instrumento
cientifico que traz luz ao corroborar o texto; no entanto, ela nao ¢ fundamental a nogao
de revelacdo, uma vez que enquanto fato histérico que pode ser abrangido pela ciéncia
arqueologica, a revelacdo ¢ uma verdade supra-histérica, supratemporal, que se da pelo
sentido captado ou ainda, como dissemos, pelo sentido literariamente atribuido. Em
outras palavras, se para o historiador, para o arquedlogo, o vestigio determina a
mensagem, o relato, no campo teoldgico ¢ a mensagem que determina, que molda o
relato (DUSILEK, 2021a, p. 118). Nessa singela percepcdo reside, portanto, um dos
critérios de selegdo das narrativas biblicas.

O que pode ser percebido, apos o aparato critico proposto por Auerbach, ¢
que o conceito de revelacao ndo ¢ afetado pela auséncia de veracidade historica de certo
relato, ou ainda, usando termos que lhe sdo caros, pela presenga de elementos lendarios
na estrutura historica do texto narrativo da Biblia. Isto porque uma vez compreendido e
aceito o sentido da mensagem, o relato torne-se um fator de preservagdo da revelagao.
Aliés, pode ser que a insercdo do lendario seja um dos vestigios do carater revelatdrio
presente no texto. Auerbach (2011) mesmo, destaca que o texto biblico apresenta uma
fusdo indissoluvel de doutrina e promessa, o que faz com que abrigue um sentido oculto
que, por sua vez, insinue um Deus escondido. E aqui, nessa falta de enquadramento do
divino, que reside a riqueza da hermenéutica-biblica.

Ao falar sobre Dante Alighieri, ele afirma: “ndo pode haver escolha entre o
significado historico e oculto; ambos estdo presentes. A estrutura figural preserva o
acontecimento histdrico ao interpreta-lo como revelagdo; e deve preserva-lo para poder
interpreta-lo” (AUERBACH, 1997, p. 58). O que queremos enfatizar aqui € que a

verticalidade decorrente da Providéncia divina valida, pela estrutura figural um
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acontecimento historico, qualificando-o como evento. Seu valor estda dado pela
mensagem, pelo sentido teologico presente naquele registro, o qual, inclusive, ndo sé
seleciona o fendmeno, como também as partes do mesmo, sob as quais incidird a énfase
narrativa. Ha, neste ponto, um claro complemento, a partir do estranhamento entre o
papel iluminador do narrador, o qual direciona o leitor aquilo que ele queira destacar,
mediante o foco dado na sua narrativa (AUERBACH, 2011), e a no¢ao de amputacao do
evento, ao ser configurado pela linguagem (FOSDICK, 1961).

Como vimos, a autopretendida veracidade historica da narrativa biblica
necessariamente ndo afeta a nocdo de revelagdo. No entanto, pode atrapalhar o
reconhecimento da autoridade do texto, o que questiona seu carater normativo. Tal
autoridade sofreu um desgaste, segundo Auerbach (2011) que conduziu a um momento
de esgotamento, ocasionado pelas profundas mudangas ambientais, socio-culturais, e
pela emergéncia de uma consciéncia critica, pelo que a transformacao interpretativa do
Velho Testamento tornou-se invidvel. Como resultado, o método exegético, até entdo
usado também erroneamente, para também ler os classicos gregos, foi deixado de lado.
Neste abandono da exegese, encontra-se o segundo fator de uma espécie de ocaso
biblico.

Tal abandono legou ao relato biblico, a conotagdo de lenda e destituiu o
esteio mediante o qual as narrativas corporificavam a doutrina. O resultado dessa
desvaloriza¢ao das narrativas foi uma crescente e estreita esquematizagao da realidade,
estranha a consciéncia cristd. Sem a dinamica da historicidade, da realidade, restou o
dogma'®, e este desidratado. Nesse sentido, foi a propria interpretacdo figural, que em
dado momento desbotou o teor dos acontecimentos, preterindo-os em favor dos
“conteudos significativos” (AUERBACH, 2011, p. 103). Houve uma petrificacdo da
interpretagdo com a perda do lastro narrativo, histérico. De igual modo, perdeu-se o elo
de identificagdo com o texto, pois a vitalidade ndo esta no dogma, o qual pode ser aceito
ou recusado, mas na atratividade inerente aos relatos.

Este movimento continuo de preteri¢ao do aspecto narrativo do texto biblico
resultou ndao s6 no distanciamento do carater vital do texto, como também um
distanciamento do publico ouvinte. Ora, o cristianismo ¢ uma religido que se da pela

palavra, notadamente pela pregagdo, de onde vem seu carater querigmatico. O processo

15 Auerbach faz uma critica 4 igreja cristd dizendo que o dogmatismo no qual ela se enfiou acabou
perturbando os transportes e o comércio de produtos na Idade Média, devido aos muitos sinodos e
concilios (AUERBACH, 2011).
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de revitalizagdo do texto em palavra, que Auerbach (2011) denominou de
reinterpretagdo reinterpretativa, ganha maior interatividade justamente quando o
interesse do publico ouvinte ¢ despertado pela identificacdo com a narrativa. Nas
histérias os fiéis se contemplam; também nas historias que as doutrinas se completam
no entendimento daqueles que oucam a pregacao.

Esta nocdo, defendida por Auerbach, ndo ficou restrita ao seu tempo,
tampouco ao periodo que ele se propds a analisar. Ela ¢ um caminho proficuo para o
labor teologico e que, ao que nos parece, tem recebido maior énfase hoje. Nao por outro
motivo alguns tedlogos como Rubem Alves, por exemplo, enfatizam a proeminéncia
que deveria ter o carater narrativo, na constru¢do e manutengdo da identidade crista.
Segundo ele, o cristianismo nasce com uma contacao da histéria de Jesus de Nazaré, e é
dessas narrativas elaboradas por seus discipulos que advém a vivacidade cristd. Neste
sentido, traz-se aqui uma pequena contribui¢do de Rubem Alves, para evidenciar a
atratividade da narrativa sobre a qual falou-se acima, bem como, para sublinhar o que
poderia ser uma inadequac¢dao com o propoésito universal da propria revelacdo, de uma

teologia mais estéril, sem lastro na realidade:

O mundo de onde vem os tedlogos ¢ diferente, porque ele ndo ¢
simplesmente um lugar onde as pessoas tinham este interessante
habito de falar por meio de metaforas e parabolas. Ao contrario, trata-
se de um mundo que ¢ inaugurado, sustentado e iluminado pelo
proprio ato de contar e repetir as estorias. Nas estorias se tece o
pensamento, se apontam horizontes, se ddao nomes aos desejos...
Mundo onde ndo existe o discurso da teologia académica, porque
quando as geragdes novas perguntam pelas razdes a resposta comeca
com um “era uma vez...”

Acontece que o tedlogo ¢ alguém que conversa sobre um morto de
2000 anos, brotando o seu discurso daquela dor funda da saudade e da
auséncia... E nas auséncias se contam estorias que sao o mais proximo
que as palavras podem chegar da coisa viva (...). Verdades podem ser
nada mais que necrologios, mas as estorias sdo invocagdes da vida. E
¢ deste mundo onde a vida ¢ invocada por meio das estdrias que surge
o tedlogo (...), onde quer que encontremos estas estorias/invocagdes
da vida, ali encontramos a teologia (ALVES, 1982, p. 132-133).

2.3 O CONCEITO DE FIGURA

De posse desses elementos, cumpre-nos agora adentrar pelo principal

conceito, que se tornou a maior contribuicdo de Auerbach a estética da recepgao, que €
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o conceito de Figura'®. Nosso objetivo, nesse ponto, é transitar desde o trajeto do
conceito, sua historia, & sua conceitualizagdo, ndo esquecendo da relagdo dele com os
personagens € sua contribui¢do a percepcdo mimética postulada por Auerbach.

Em Auerbach, figura ¢ o conceito que ndo sé permite, como estimula a
intertextualidade biblica. A partir do proprio principio formativo do texto, pelo que o
Velho Testamento funciona como pré-figuragio do Novo Testamento!'’, a Biblia se
abriria a uma série de interpolagdes, através das quais a compreensdo mais profunda e
densa do texto seria atingida. A origem estaria no apostolo Paulo'® que, ao interpretar o
Antigo Testamento como promessa e prefiguragdo de Cristo, estabeleceu uma nogao de
historia baseada na Providéncia (AUERBACH, 1997).

Fato ¢ que a nogdo de figura confere uma dinamicidade interna a
hermenéutica biblica além de atender aquilo que, como vimos na introducao, Ricoeur
(2008) chama de terceira raiz do problema hermenéutico: o fato de a Palavra ser uma
Pessoa, a saber, a Pessoa de Jesus Cristo. Jesus aparece como essa figura maior do texto
biblico, como um primeiro elemento de consumagdo (ndo o unico), que aglutina em
torno de si, a insignia do cumprimento das profecias. E a consumagio que real¢a a
maior eficiéncia da figura (AUERBACH, 2011) e o faz, permitindo que a Figura a

ultrapasse.

16 Paul de Man e Harold Bloom preferiram o termo metalepse em vez de figura, segundo Karlheinz Barck
(BARCK, 1994, p. 192). Na metalepse, o antecedente ¢ substituido pelo consequente.

17 Auerbach (2011) faz questio de destacar essa interpelagdo e interdependéncia como elemento que
descaracteriza o discurso antissemitico e ariano do nazismo, o qual primou por desvalorizar o Antigo
Testamento. Ian Bremmer, inclusive, em artigo que referenciamos no final da tese, sugestiona que
Auerbach escreveu Mimesis como uma forma de reagdo ao nazismo. James Adam Redfield também faz a
mesma alusdo (REDFIELD, James Adam. Auerbach at Saint Peter and Paul: Mimesis as Figural
Autobiography. In: MONGE, Claudio; PEDONE, Silvia. Domenicani a Constantinopoli prima e dopo
I’impero otomano: Storie, immagini e documenti d’archivio. Firenze: Edizioni Zerbini, 2017. p. 198).
Por fim cabe a lembrancga da construcdo de Blanchard que aponta o nazismo como um exemplo de figura
da contemporaneidade (BLANCHARD, 1997, p. 5). Para ele, Auerbach compreendia a existéncia de duas
figuras: o conceito metacritico e a interse¢do com o fendomeno histérico tornando Mimesis a historia do
desenvolvimento de um tipo especifico de figuragdo, ¢ que tem a transformag@o como seu modo, do
tempo dos evangelistas a meados do século passado (BLANCHARD, 1997, p. 177).

18 Dois destaques. De fato quem melhor usou o modelo figural, ainda no inicio do cristianismo, foi o
apostolo Paulo. No entanto, seguindo a tradigdo assumida pelo autor de Atos dos Apostolos, ja no
discurso de Pedro, tanto em Atos 2 quanto no Sinédrio (Atos 4), assim como a pregacdo do primeiro
martir Estevao (Atos 7) apontavam para o uso do modelo figural. Isso porque o evento paradigmatico que
era a vida de Jesus ensejou a interpretagdo e classificagdo dos demais fatos histéricos entre eventos e
acontecimentos. O segundo destaque ¢ o entendimento para Auerbach que a antiga tradi¢do figural
iniciou-se com Gregorio, o Grande (AUERBACH, Erich. Figurative Texts Illustrating Certain Passages of
Dante’s Commedia. Medieval Academy of America. Cambridge, v. 21, n. 4, p. 474-489, Oct., 1946, p.
475).



51

2.3.1 O Trajeto do Conceito

Auerbach usa boa parte do primeiro capitulo de sua obra Figura (1997) para
falar sobre o desenvolvimento do conceito e defender a ado¢do que faz do termo Figura.
Sua abordagem inicia apontando para o uso que Tertuliano fez de figura, como algo real
e histdrico e que aponta para uma realizagdo futura (AUERBACH, 1997). A essa nogao
Auerbach agrega o conceito de verdade, fazendo com que Figura se torne o “meio termo
entre historia e verdade” (AUERBACH, 1997, p. 5). A histdria passa a ser encarada do
ponto de vista da prefiguracdo e a verdade ndo s6 como representagao (Vorstellung),
mas sobretudo como manifestagdo, apresentagdo (Darstellung). E no “preenchimento da
figura que estd a verdade” (AUERBACH, 1997, p. 41).

Para Auerbach, foi a partir do Mundo Antigo, sob influéncia da cultura
greco-romana, adentrando pelo periodo da baixa Idade Média, que trés termos
disputariam a primazia: figura, typus e alegoria. A preferéncia ao longo do tempo por
figura dera-se porque, em primeiro lugar, enquanto o termo podia substituir alegoria,
esta ndo comportava o significado de figura; j& typus teria sido abandonado por ser
considerada um estrangeirismo. Ele esclarece ainda que, fora estes aspectos
mencionados, “nenhuma dessas palavras, em qualquer aspecto, combinava os elementos
do conceito de modo tdo integral quanto figura: o principio formativo, criativo, a
mudancga da esséncia que permanece, os matizes de significado entre copia e arquétipo”
(AUERBACH, 1997, p. 42).

Em que pese a constatacdo feita por Auerbach (1997), de uma clara
distincdo entre alegoria, simbolo e figura, ¢ possivel pingar alguns apontamentos
significativos em sua obra. Além de reconhecer a alegoria como tendo fonte paga'®,
revelada especialmente pela sua énfase na vitoria que implica em uma auséncia de
crescimento, de modelagem (como veremos mais adiante) do personagem, a alegoria
possuiria, como um de seus tragos marcantes, a abstragdo, a falta de historicidade de um
dos termos que era empregado a formulacao alegérica (AUERBACH, 1952). Ha
indicios de que o simbolismo e o alegorismo medieval foi por vezes excessivamente
abstrato, € muitos vestigios se encontram na Comédia. A estrutura figural dos dois

polos, figura e consumagao, ressaltariam o carater concreto e historico da realidade,

19 Tal relagdo estd exemplificada no artigo: DUSILEK, Sérgio Ricardo Gongalves. Tragos Pagdos no
Discurso da Teologia da Prosperidade. Revista Pistis & Praxis: Teologia e Pastoral, Curitiba, v. 10, n. 1,
jan./abr. 2018, p. 199-220.
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diferenciando-se desse modo, das formas alegoricas e simbdlicas, de maneira que figura

e consumagdo cobrem significado em reciprocidade, sem o qual seu conteudo
significativo excluiria sua realidade. Segundo Auerbach, Tertuliano, Jer6nimo e
Agostinho defenderam, com éxito, o realismo figural, isto é, o carater historico da
realidade das figuras frente as correntes de ‘“tendéncias espiritualistas-alegoricas”
(AUERBACH, 2011, p. 170).

O modelo figural pretendia manter a historicidade dos acontecimentos,
mesmo porque na figura, “um acontecimento terreno ¢ elucidado pelo outro; o primeiro
significa, o segundo realiza o primeiro” (AUERBACH, 1997, p. 9). Foi este, na sua
forma de realismo figural, que predominou na Alta Idade Média.

J& sua diferenca em relagdo ao simbolo, segundo o fildlogo alemao, ¢ que,
enquanto o simbolo tem poder magico e esta na histéria sem ser histérico, uma vez que
remete a algo maior, a figura é essencialmente historica. E por isso que ela vai se tornar
o produto hermenéutico de culturas posteriores (AUERBACH, 1997).

Auerbach apresenta como se deu a evolugdo do conceito. Ele encontra o uso
gramatical de figura, pela primeira vez, em Varrao (AUERBACH, 1997, p. 15). Depois
ele aponta o uso de figura como tendo superado as nogdes de “schema’, este como

”20 associado 4 nogdo de

modelo puramente perceptivo, € também de “typos (sic)
impressao (AUERBACH, 1997, p. 15), sendo que este tltimo foi recorrentemente usado
pelos pais da Igreja no sentido de “prefiguracio” (AUERBACH, 1997, p. 39).
Posteriormente, figura passou a significar retrato, estdtua e somente em Lucrécio, que
ganha a conota¢dao de “visdo de sonho” (AUERBACH, 1997, p. 17). J4 contrastando
com essa no¢do de Lucrécio, Auerbach aponta para o uso da figura por Tertuliano, ao
falar da eucaristia. Como realista e ndo-alegdrico, Tertuliano interpretava o pao da ceia
como figura do Corpo de Cristo (AUERBACH, 1997, p. 29).

Cicero ndo usa a nocao de figura como imagem, mas segundo Auerbach
(1997) aplica esta ideia relacionando-a com aparéncia e afirmando que em tudo ha
figura. Posteriormente, aparece com significado mais profundo e relacionado as coisas
futuras. Ja na Idade M¢édia, figura e veritas apareceram contrapostas.

Para Auerbach, houve uma “confusao” ao longo do tempo na aplica¢ao dos

termos alegoria, figura e #ypus. Prevaleceu figura porque ndo se usava alegoria no lugar

20 Na tradugdo de Figura (1997), nas paginas 39 e 41, traz dois tipos de grafias: typus e typos.
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de figura para expressar sinonimicamente uma analise prefigural, e “fypus” perdeu

espaco por ser um estrangeirismo (AUERBACH, 1997, p. 41).

2.3.2 O Conceito de Figura

Ha pelo menos quatro claras aplicacdes do conceito de figura ligadas a
hermenéutica biblica. A primeira, ¢ a forma de ordenagdo do discurso, de onde surge a
nocao de que expressdes nao-literais ou indiretas, passam a ser classificadas como
“linguagem figurada” (AUERBACH, 1997, p. 24). Contudo, Auerbach faz uma
ressalva, a palavra figura somente se aplicaria para “aquelas ordenacdes que sdo
particularmente desenvolvidas com um sentido poético ou retorico” (AUERBACH,
1997, p. 24).

A segunda aplicacao ¢ que afirma ser o primeiro modelo cristdo de filosofia
da historia (AUERBACH, 1997). Nesse modelo, os eventos qualificados como
revelagdo estdo conectados num processo de crescente intertextualidade biblica e,
conquanto haja uma consumacgdo parcial aqui, na histéria, hd uma remissdo para uma
consumagao final na eternidade, num contexto supra-historico. A figura biblica que
melhor tipifica essa consumacdo final ¢ a do Reino de Deus. A figura literaria que
melhor representa essa consumacdo na eternidade sdo os personagens Farinata e
Cavalcante em A Divina Comédia. Para eles, o inferno se d4 como repeticao: a mesmice
de uma mesma vida sendo vivida por “anos sem fim”.

Nesse processo de intertextualidade biblica ¢ interessante observar os
elementos isotopicos que podem se fazer presentes nos textos analisados e que
subsidiam, por assim dizer, sua aproximacdo. Elementos isotdpicos sao aqueles
normalmente identificados com o enquadramento narrativo: vegetagcdo, topografia
(RICOEUR, 1981). Nesta similaridade circunstancial se processa esta comunicagao de
acontecimentos. Em tais circunstancias, normalmente os personagens envolvidos na
narrativa, sdo revestidos de uma significacao especial. Um primeiro exemplo ilustrador
desse fato é a figura do Exodo, na passagem a seco pelo Mar (possivelmente o mar de
juncos) sob a batuta de Moisés, e sua correspondéncia na travessia do Jordao, agora sob
a lideranca de Josué. Um segundo exemplo, o qual ja citamos, ¢ o da morte de Saul,
dependurado a colina de Gibea, como uma prefiguragdo, segundo Auerbach (1949), da
crucificacdo de Jesus. O suicida, ou o que poderia ser considerado praticamente como

uma ortotanasia de Saul, adquire novo significado e importadncia por conta dessa
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conexao feita a partir do acontecimento de sua morte ¢ a relagdo estabelecida com a
morte de Jesus.

O quarto conceito/aplicagdo, que na nossa compreensao ¢ o mais rico, ¢ o de
figura como sendo os personagens retratados no texto, na narrativa. Nesse sentido, eles
tanto conduzem e sdo conduzidos pela narrativa, como também podem ser acabados,
perfeitos, como os herois gregos, ou em processo de modelagem como os personagens
biblicos.

A riqueza desta ultima aplicagdo do conceito de figura estd em pelo menos
trés aspectos. O primeiro deles da conta do processo de elaboracao, de construgao dos
personagens, os quais sdo configurados dentro do processo narrativo. Exemplo disso ¢ a
comum correspondéncia entre personagens presentes no realismo francés e figuras
histéricas presentes no periodo. S3o personagens criados para a obra de ficcao, mas que
se baseiam em historias reais.

O segundo aspecto estd no processo de modelagem que um personagem, a
excegdo do herdi cuja constru¢do ¢ acabada para fazer valor seu titulo e justificar sua
forga, o qual pode ser visto na literatura classica grega, pode se submeter, emprestando
uma dinamicidade a narrativa. Seu final se torna imprevisivel, o que torna sua travessia
mais instigante.

O terceiro aspecto ¢ o da identificacdo do leitor. Personagens encarnam
certas caracteristicas nas quais o leitor também se enxerga. Esta identificagdo criada, a
torcida gerada ndo poucas vezes pela histéria de um personagem, torna esta aplicagao
do conceito de figura mais interessante.

Caberia aqui uma indagacdo: como fica Deus nesse processo? Ele ¢
retratado como figura? H& um interessante trajeto percorrido por Auerbach, em
Mimesis. Primeiramente ele menciona que, no texto biblico, Deus ndo aparece como
figura, surgindo como uma voz que orienta, que demanda, como no caso do
chamamento de Abrdo. Posteriormente, nas formas teatrais de representagdo dos textos
biblicos, cujos atos cénicos preservaram a cultura e a mensagem cristd, Deus aparece
representado pelo que possivelmente seria o clérigo daquela localidade, ou ainda uma
interpretagdo figurada que ja apontaria para o Salvador. Por fim, em Dante, a figura de
Deus aparece depois da figura do homem, o que sinaliza para Auerbach o inicio da

quebra da moldura medieval e a intensificagio do irremedidvel processo de
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seculariza¢do?!, marcada pela tentativa de se explicar de modo sério as agdes humanas
“quando ha outras possibilidades de compreensdo e de representacdio dos
acontecimentos humanos” (AUERBACH, 2011, p. 139), além do modelo figural-
cristdo.

O que Auerbach denominou de quebra da moldura medieval pode ser
encontrado em outras formula¢des também. Um exemplo desta gradagdo (ou seria
degradagdo?) de Deus como figura, de uma quebra da moldura medieval, pode ser
encontrado na tese doutoral, pela Universidade de Harvard, de Richard Elliott Friedman
(1997). Conquanto ele nao tenha trabalhado com Auerbach, sua tese corrobora o
pensamento de Auerbach mediante uma interessante incursdo e promog¢ao do didlogo
entre a literatura do Antigo Testamento e filosofia moderna. Na tese de Friedman,
observa-se o processo de secularizagdo que o cristianismo sofreu até que a
representacdo de Deus, cujos processos figurativos mais marcantes estdao em ordem
decrescente do primeiro ao ultimo livro do Antigo Testamento, resultasse na
proclamag¢do da Morte de Deus por Nietzsche.

Dentro desta perspectiva ¢ que, para Friedman, Deus comega aparecendo no
mythos edénico, depois passa a se fazer representar pelos profetas, para depois ficar em
siléncio, o que equivale ao chamado periodo intertestamentario. Friedman, ¢ bom
ressaltar, ndo trabalha com a figura de Jesus como expressao maxima da fala de Deus,
como esta no livro de Hebreus, no seu capitulo primeiro, versiculo dois. Ele aponta para
uma crescente acdo, maturagdo da humanidade, que faz com que Deus se torne
desnecessario. A analogia com a figura da psicologia do desenvolvimento ¢ clara: sé
precisam de Deus, de Pai, os pequeninos. Os adultos ja conseguem conduzir suas
proprias vidas, alcangando seus proprios objetivos pelos seus méritos.

A perspectiva de Friedman nos interessa aqui como um elemento
comparativo e, a0 mesmo tempo, indicativo de que a representacdo de Deus foi se

liquefazendo a medida que a filosofia e a ciéncia forneciam novos caminhos recursais a

2l A secularizagiio é um tema recorrente do processo de relacionamento entre o cristianismo € o mundo
que o cerca. Essa relacdo pode ser visualizada nas tipologias oferecidas por H. Richard Niebuhr
(NIEBUHR, H. Richard. Cristo e Cultura. Tradugdo de Jovelino Pereira Ramos. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1967) pelas quais fica visivel a tensdo entre a Igreja e a cultura onde esta inserida. Outra
interessante visdo ¢ a oferecida por Ernst Troeltsch do secular como transferéncia do religioso para a
ciéncia e politica. Na que considero a mais interessante esta a de Friedrich Gogartten (In: DREHER, Luis
Henrique. A Sedigdo do Secular na Religido: uma Analise da Obra de Friedrich Gogarten. Numen:
revista de estudos e pesquisa da religido. Juiz de Fora, v. 2. n. I, 1999. p. 51-72), para quem a
secularizagdo ndo ¢ um fendémeno da modernidade (quando muito foi intensificada nela), mas o nome que
deveria ser dada a relacdo do cristianismo com a cultura onde estd inserido, numa relagdo originaria
positiva. O que deveria ser evitado € a sua degeneragdo em secularismo.
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humanidade. Possivelmente este processo de figuralizagdio do divino acabou
perpetrando as condi¢cdes para que houvesse um desprendimento dele. Se a
representacdo em figuras, cujo exemplo maior estd na propria literatura biblica,
possibilitou um acesso compreensivo, ilustrativo que seja, de Deus, talvez também
tenha se transformado no principal fator para o desprendimento do divino, deitando as
condigdes para tal processo que culminou no epitafio proposto por Nietzsche.

A figura, entdo, ¢ uma forma plastica, na qual mudanca e permanéncia sao
mantidas. Ela ¢ uma imagem singular na qual se amplia a perspectiva histoérica. Ela
preserva forma e significado, diferenciando-se da alegoria, representando a realidade e
ndo anulando-a. A partir do real, a figura projeta um plano histérico universal. Possui
uma imagem historica, porém um preenchimento espiritual. A figura aponta um
caminho a frente, quando a historia se torna profecia e para tras, quando a historia beira

a destruicao (REDFIELD, 2017).

2.3.3 Os Personagens como “Figura”

A forma como a literatura biblica trabalha seus personagens, ¢ um dos
elementos que explicam seu poder de penetracdo, de recepcdo. Ao contrario da literatura
classica grega cujos herdis eram retratados de modo a dignifica-lo e a promogao de
atitudes de heroismo, o herdi biblico ¢, antes de tudo, um anti-her6i. O leitor que
pudesse escolher qual grupo dos trezentos ele deveria incorporar, ndo teria duvida, ao
ler o curriculo heroico e dos feitos, em optar por Lednidas e seu treinado exército, ao
invés do medroso Gidedo e seus companheiros da agricultura.

O heroi grego (AUERBACH, 2012) era dado, completamente estabelecido.
Suas falhas, seus insucessos sdo incidentais, como no caso do calcanhar de Aquiles.
Eles sdo deuses, filhos dos deuses, que adquirem uma experiéncia, mas ndao uma
condicdo humana. Esta ultima depende da plena vivéncia da existencialidade, s6
acessivel mediante a fragilidade. Nao ha espaco a interpretagdo (AUERBACH, 2011;
2012), cabendo somente a contemplagdo, a admiragdo da perfei¢do, pela exaltacdo do

sublime ali presente.

2.3.3.1 O Realismo Criatural
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Ja o herdi, ou melhor, o anti-herdi biblico, ¢ a antitese do grego: sua
condicdo fragil, sua auséncia de condi¢do, de elegibilidade para ser heroi, torna-o assaz
interessante ao texto biblico. E justamente esta auséncia absoluta de condi¢do que o
torna alvo do interesse biblico e material riquissimo a interpretagdo. Esse trato do
personagem deve-se aquilo que Auerbach chamou de realismo criatural (AUERBACH,
2011, p. 225), que ¢ a condi¢do humana. Como destacam Dusilek e Dreher:

Nele ha um aspecto nivelador dos personagens cujas paixdes,
fragilidades, lesdes e outros elementos depreciativos sdo mostrados no
texto biblico. Na linguagem biblica, os personagens sdo retratados
com 0s mesmos sentimentos, ou ainda, com as mesmas paixdes>> (no
grego, homoiopatés) de qualquer outro ser humano em qualquer
tempo. Essa auséncia de perfeicdo do herdi biblico, revelado no
mentiroso Abrado, no manco Jacd, no vaidoso e intempestivo Moisés,
no promiscuo Sansdo ou ainda na fragil figura de Davi (para ficar em
poucos exemplos), se tornou um atrativo espiritualmente natural da
Biblia (DUSILEK; DREHER; 2018, p. 166).

Nao hé decoro no trato biblico dos personagens, sendo este um dos motivos
da estranheza aqueles que estavam acostumados ao padrdo da estética classica. Nele,
nenhum her6i trdgico “poderia aparecer fisicamente debilitado. Ninguém pode ser
velho, doente, fragil ou deformado — ndio ha lugar nesse palco para Lear ou Edipo, a ndo
ser que se submetessem aos ditames da bienséance” (AUERBACH, 2012, p. 245).

123 aponta, de

Ao contrapor o ser humano ao Criador, o realismo criatura
antemdo, para a primeira grande quebra deste decoro: a fragilidade, a inevitavel
decrepitude que, de uma forma ou de outra, alcangard e se mostrara no personagem.
Esta nogdo criatural, “criaturidade” (Kreatiirlichkeit) (ANKERSMIT, 1999, p. 66) ¢
decorrente da mistura de estilos, tese exposta anteriormente e defendida por Auerbach
(2011). Para ele, ¢ “uma das peculiaridades da antropologia crista o fato de ela ressaltar
o homem, sujeito a sofrimentos; isto foi conferido obrigatoriamente pelo conceito

modelar da Paixao de Cristo, relacionada com a historia da salvagao” (AUERBACH,

2011, p. 217; ver também: AUERBACH, 2012, p. 24).

22 BIBLIA SAGRADA, Epistola de Tiago, Capitulo 5, verso 17.

23 Para Karl Barth, “o homem nfo pode escapar de sua humanidade, ¢ humanidade significa limitagio,
finitude, criaturalidade, separagdo de Deus” (BARTH, Karl. A palavra de Deus e a palavra do Homem.
Traducao de Claudio J. A. Rodrigues. Sdo Paulo: Novo Século, 2004. p. 146). Esse carater criatural do ser
humano se mostra presente também na sua incapacidade de fazer a vontade divina e de crer em Cristo,
tornando tanto a fé como a liberdade dons de Deus (BRUNNER, Emil. A Doutrina Crista de Deus.
Dogmatica: Volume 1. Tradug@o de Deuber de Souza Calaga. Sao Paulo: Novo Século, 2004. p. 414). Na
teologia neo-ortodoxa a criaturalidade do ser humano adquire sua maior expressdo, vista na incapacidade
do homem de voltar-se para Deus.
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Mediante o realismo criatural, houve uma abordagem que viabilizou o
tratamento do sério, do tragico, do problematico, fazendo com que crises, desafios,
decepgdes, imprevisibilidade, surjam como meio de modelagem dos personagens. Sem
saber o que sera da sua vida, em virtude de sua fragilidade e da imprevisibilidade que a
permeia, nao poucas vezes o personagem entra em estado de expectagdo, aguardando a
intervengao do divino.

Em termos de estética da recep¢do ¢ justamente essa fragilidade, essa
condi¢do criatural presente no realismo biblico que era o principal elemento de
identificacao do leitor com o personagem biblico. Sendo, vejamos:

Outro importante fator da recep¢do biblica ¢ o seu realismo que se
apresenta numa vivacidade narrativa, numa retoérica do discurso
(AUERBACH, 2011, p. 41) que desperta o interesse do leitor. Esse
realismo faz com que os herdis biblicos ndo ganhem contornos
mitoldgicos como seus similares gregos, sendo seus feitos dignos de
nota. S3o de fato atos heroicos. A fragilidade e a fraqueza com que
sdo apresentados aproximam suas vidas com a do leitor, criando um
elo de identificagio (AUERBACH, 1996, p. 29). H4a no realismo
biblico uma identificagdo com o leitor/ouvinte de sua narrativa, ¢ isso
se deve a humanidade presente nos personagens biblicos (BLOOM,
2012, p. 44). (DUSILEK; DREHER, 2018, p. 160).

Esta atratividade ndo ¢ do tipo passiva. Primeiro, porque vimos que a
estrutura biblica, sua moldura histérico-universal, interpela o leitor, cobrando-lhe uma
resposta. Em segundo lugar, porque os dramas existenciais dos personagens biblicos sao
equivalentes aos vividos pelo leitor, o que o leva a indagar como aquele personagem
conseguiu reverter aquela determinada situagdo. Ao fazé-lo, o leitor indaga a sua
realidade, a possibilidade de semelhante reversdo. E na fragilidade que o relato toca,

atinge o leitor.

2.3.3.2 As Implicagoes do realismo criatural

Passamos agora a elencar as trés principais implicagdes do realismo figural
na recepg¢ao do texto biblico e como elas estao envoltas pelo critério da Revelacao. Fala-
se entdo da eleicdo, da modelagem e daquilo que chamamos de “teodiceia literaria”
(DUSILEK; DREHER; 2018).

Como vimos, uma das marcas dos herdis biblicos ¢ sua inelegibilidade. Sao
personagens que, numa andlise minima curricular, ndo passariam para uma segunda

etapa de um processo seletivo. Um leitor consciente jamais apostaria suas fichas
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naqueles que sdo apresentados como virtuais solugdes. Sao antitipos, além de serem
anti-herdis. Isso traz um questionamento: como explicar, entdo, a escolha desses
personagens? A resposta estd na eleicdo divina, doutrina cara a teologia cristd, que
reconhece na pré-ciéncia divina, a condicdo espiritual para a escolha de homens e
mulheres a fim de cumprirem determinadas vocagdes, muitas das quais ligadas ao
processo de libertagdo, de salvagdo, do povo.

O texto biblico, entdo, remete-nos ao reconhecimento de que, para um
Moisés que, se julgava (agora) inapto?* para liderar o povo, em seu Exodo, a divindade
reacende sua vocagdo em um momento de vida em que parecia descartado qualquer
vislumbre de cumprimento de uma missao especial. Nisso estd o carater de elei¢do, a
obediéncia a uma convocag¢ao divina, o que permeia a entrada de todos os personagens a
narrativa biblica. O chamamento de Abrdo nao ¢ a partir do nada, pois os ultimos versos
do capitulo onze de Génesis apontam para uma possivel incompletude que haveria nele,
por ndo ter completado, com seu pai Tera, toda a viagem planejada. No entanto, sua
inser¢do na narrativa biblica, se da pelo chamamento divino.

No Novo Testamento temos o exemplo da inser¢do de Jodo Batista e Jesus
por meio da anunciagdo angelical. No mais, ¢ Jesus quem elege os apostolos, seguindo o
mesmo critério da inelegibilidade veterotestamentaria. Quando ha um personagem novo
a ser inserido, falamos aqui de Saulo (que se tornaria o grande apostolo Paulo), é
novamente um processo de elei¢do divina, que se processa, para justificar sua inser¢ao
no rol narrativo.

O fato ¢ que a literariamente visivel, e necessaria em termos conceituais
eleicdo dos personagens biblicos, dos anti-herdis, sinaliza para um processo da
revelacdo divina ja no elencar das figuras. Uma divindade que nao se importa com a
perfeicao, mas com o assentimento; que ndo se incomoda com o nado-raro deploravel
estado do personagem na hora do despertar de sua vocagao, mas olha na dire¢ao de sua
condi¢do final, para sua potencialidade, aquilo que torna-se-a. O fator principal, no
entanto, ¢ a atestacdo do poder divino. A inelegibilidade inicial, a mesma que torna um
personagem elegivel por Deus, aponta que, para aquela missdo ser cumprida, fora
necessaria a intervengao divina. Esse “poder que se aperfeigoa na fraqueza”, segundo o
dizer paulino, em II Corintios, capitulo doze, aponta a revelacdo de Deus através da vida

daquele, agora, herdi biblico. Segundo o autor: “Deus escolheu e moldou estas

24 Recomenda-se conferir o relato biblico contigo em Exodo 2, 4 e comparé-lo com Atos 7:22-25.
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personagens para o fim da encarnacdo da sua esséncia e da sua vontade — mas a elei¢ao
e a modelagem ndo coincidem; esta Ultima realiza-se paulatinamente, de maneira
historica, durante a vida terrena dos escolhidos” (AUERBACH, 2011, p. 14).

O heroi biblico ¢ gente comum que obedeceu a Deus. Tal perspectiva,
destoa da chamada, pelos medievalistas, “literatura pagd”, onde o heroi era retratado
sem qualquer defeito ou mesmo deficiéncia, visto que nele pairava uma marca de
perfei¢do. Parece que no linguajar biblico, os indignos sempre estiveram a disposi¢ao da
obediéncia a Deus, enquanto os que se consideravam dignos, se tornaram tao seletivos a
ponto de recusarem os convites dele. A parabola que melhor metaforiza isso, € a que
Jesus contou em Mateus, capitulo vinte e dois, sobre o banquete referente as bodas do
filho do rei.

A teodiceia literaria, por sua vez, foi um conceito esbogado (DUSILEK;
DREHER, 2018) para explicar o processo do infortinio, do sofrimento dos personagens
biblicos que sdo justos, porém, suas experiéncias de vida mostram-se extremamente
dolorosas. E Northrop Frye (2004) que, ao analisar os enredos biblicos, propde uma
consideragdo que aponta para uma narrativa em forma de “U”: o texto biblico, segundo
ele, ¢ uma divina-comédia, uma vez que os personagens ali retratados tém um comego
em um plano e sofrem todo tipo de infortiinio (o que os leva para a base do “U”) sendo
depois reconduzidos a um final surpreendente, a partir de Deus e para Deus, apontando
para seu carater sublime. Na expressao de Auerbach:

E quio mais ampla ¢ a oscilagdo do péndulo do seu destino do que
aquela dos herois homéricos! Pois eles sdo os portadores da vontade
divina, ¢ mesmo assim, sao faliveis, sujeitos a desgraca ¢ humilhagao
— e em meio a desgraca e a humilhacdo manifesta-se, através das suas
acoOes e palavras, a sublimidade de Deus. Dificilmente um deles nao
sofre, como Addo, a mais profunda humilhagdo — e dificilmente um
deles ndo ¢ agraciado pela intervengdo e inspiragdo pessoais de Deus.
Humilhacdo e exaltagdo sdo muito mais profundas ou elevadas do que
em Homero, e, fundamentalmente, andam sempre juntas
(AUERBACH, 2011, p. 15).

Nesse sentido, a Biblia acaba produzindo uma espécie de justificacdo para
Deus diante do mal, que se apresenta de modo figurado na literatura, vivenciado pelos
personagens, “figuras”. Nao por outro motivo, o tragico livro de JO apresenta um
prologo oferecido pelo narrador que, ao mesmo tempo que traz alguma
compreensibilidade para uma sucessdo de experiéncias-limite que Jo vivencia, isenta

Deus de culpa por tamanho sofrimento.
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Nesta teodiceia literaria, o mal sofrido pelos atores biblicos torna-se ora
instrumento de sua moldagem, quando contribui para uma crescente conscientizagao do
seu papel na narrativa, ora a condi¢do de sublinhar, evidenciar e a subsequente acdo
divina. Em ambos os casos, ha uma revelagdo em curso, tanto na vida do personagem
quanto nas circunstancias retratadas no texto. Interessante assinalar que, quando o
personagem adquire, no texto, plena consciéncia do que ¢ e de sua missdo, ele some da
narrativa, uma vez atingida a outra extremidade do “U” proposto por Frye, evidenciando
assim a finalizagdo do processo de moldagem. E na moldagem e nas interagdes com
Deus que ela incita o texto biblico a apresentagdo de seus enredos, tendo como pano de
fundo a nogao de Historia da Salvagdo, como vimos anteriormente.

Por fim, o realismo criatural, ao promover a escolha de personagens frageis,
despreparados, retirados, sugere sua modelagem. Auerbach destaca que esse processo
de desenvolvimento do personagem ao longo do texto, de adensamento de novas
caracteristicas e feitos, ou ainda de crescente complefixagcdo ao longo da narrativa, ¢
uma heranca crista. Foi o cristianismo que legou essa perspectiva de uma transformacgao
completa, radical, do personagem. E nele que se encontra a fonte para esse interno
processo de atualizagdo dramatica, bem como as “camadas simultaneamente
sobrepostas da consciéncia e o conflito entre as mesmas” (AUERBACH, 2011, p. 10).
Hé uma multiplicidade de camadas em cada personagem. Auerbach (2011) destaca que
esse processo somente ¢ possivel, quando a multiplicidade no texto se mostra nestas
camadas e nao pela quantidade de personagens (AUERBACH, 2011, p. 494) que
compdem a historia.

Um importante aspecto que possibilita a modelagem, ¢ que ela se da ao
longo da vida narrativa do personagem. Durante todo o processo narrativo a figura ¢
moldada ao longo de sua presenca no texto. Seu desaparecimento da literatura biblica
ndao ¢ uma omissdo, ou mesmo esquecimento do editor. Antes, ¢ fruto do alcance do
objetivo, que pode ser quando esse personagem atinge a consciéncia plena do sentido,
da vocagao, do porqué da sua vida, o que por si s6 encerra a modelagem, nao restando
nada mais a ser feito nele; ou, quando ele termina a missdo a qual foi convocado a
cumprir a mandeo de Deus. Nesse ultimo caso, sua consciéncia coincide com esse
estado de modelagem final.

Por vezes, a transformacdo operada e sinalizada numa personagem traz
consigo a percepcao da revelagdo de Deus. Outras vezes, € o proprio personagem que

funciona como um tipo da revelacdo. Um caso que ilustra isso na literatura biblica, € o
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de Boaz, do livro de Rute. Conquanto Deus nao seja sequer citado ou referido no texto,
¢ possivel percebé-lo numa tipologia de carater, como na bondade presente em Boaz, o
qual tratou bem a Rute e cuja atitude por redimi-la, prefigura a redengdo presente na
figura maior da Biblia, Jesus de Nazaré®.

A modelagem dos atores biblicos também oferece uma curiosa perspectiva.
Se ¢ verdade que tais figuras ndo possam ser enquadradas como exemplos de vida, pelo
menos em seus extratos e retratos iniciais, ¢ verdade que os papéis que eles exercem sao
exemplares. Em outras palavras: os escolhidos, conquanto por vezes nao sejam
modelos, executam papéis exemplares. Aqui estd um dos convites biblicos: quando a
mimesis ndo se da pelo personagem, se da pela agdo que por ele é executada. E a
mimesis da agao.

Segundo Auerbach (2011), esse processo de modelagem o qual implica uma
condi¢do evolutiva, ¢ que confere ao Velho Testamento seu carater historico, mesmo
nas ocasides que sdo retratadas tradigdes tidas como lendarias. A modelagem,
juntamente com a estrutura historica do texto biblico, ¢ que confere a sua narrativa, esse

carater historico.

2.3.3.3 Repercussdes do Realismo Criatural na Literatura.

A mistura de estilos promovida pela literatura biblica, como vimos,
contribuiu para formacao do realismo na literatura moderna. Vimos também que a
literatura biblica se constitui como uma base cultural do mundo ocidental. Propomo-nos
agora mostrar dois pequenos exemplos, e com eles realgar como o realismo criatural
afetou outras formas de realismo na literatura ocidental. Para tanto usaremos dois
autores conhecidos da literatura universal: Cervantes e Shakespeare.

Com Cervantes, vemos um Dom Quixote em constante modelagem, mas
que também tem a pretensdo de modelar outros personagens que compdem a intriga. Se
o uso de um herdi doido era uma forma de abordar os problemas do mundo

(AUERBACH, 2011), a sua caracterizagdo como uma espécie de anti-her6i, devido a

25 Talvez por isso Northrop Frye apresente a seguinte postulagdo: “Antes assinalamos o fato de que a
Biblia bloqueia deliberadamente o caminho do acesso a seu referente: ela ndo é um livro que aponte para
uma presenca historica exterior. Antes, ¢ um livro que se identifica com aquela presen¢a. No final, o leitor
também ¢ convidado a se identificar com o livro. Milton sugere que a autoridade ultima na religido crista
¢ o que ele chama de a Palavra de Deus no coragdo, que ¢ superior a propria Biblia. Para Milton,
lembremos, este ‘coragdo’ ndo ¢ da algada do leitor subjetivo, mas pertence ao Espirito Santo. Ou seja, o
leitor completa a operacdo visiondria da Biblia livrando-se da falacia subjetiva tanto quanto da objetiva. O
apocalipse ¢ a face do mundo depois que o ego desapareceu” (FRYE, 2004, p. 171).
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sua comicidade, ¢ sinal da heranga deste realismo biblico. Fato ¢ que a projecao de seus
devaneios, ainda que para isentar, por exemplo Dulcinéia, ndo deixa de ser uma
tentativa textual de modelar os demais atores, e como tal aponta também aquela mesma
inspiracao literaria.

Nao so a literatura biblica encerra este tipo de realismo, mas ele pode ser
visto também em Shakespeare: ao retratar o rei, no “Principe Cansado”, Shakespeare o
faz de modo a manifestar sua fragil criaturalidade que ¢ contraposta a sua inerente
grandeza (AUERBACH, 2011, p. 341). A influéncia aqui ¢ especialmente do choque
entre o sublime e o infero, o baixo: um rei, marca do sublime, retratado fazendo uso do

banheiro, revela sua fragilidade, sua humanidade, marca do estilo ignobil na literatura.

2.3.4 Figura e Mimesis

Conquanto o termo figura seja aplicado as ordenagdes presentes num
sentido poético ou retorico, para Auerbach (1997), todo discurso apresenta-se como
figura, uma vez tratar-se de uma representacio. E dessa relagdo, entre figura e mimesis
no discurso e, mais precisamente no texto, que tratar-se-a a partir de agora.

Ela se d4 em dois grandes blocos: o primeiro ¢ o que podemos chamar de
mimesis da acdo, em que a figura, o personagem, ou melhor, aquilo que ele faz e esta
relatado textualmente, procura ser espelhado pelo leitor em sua vivéncia. Aqui reside
um importante convite da mimesis cristd; o outro ¢ o da participagdo da Figura como
elemento de composicao do enredo, da trama, da narrativa, a qual torna-se também uma
atividade mimética.

Antes, porém, faz-se necessario procurar entender que mimesis seria a de
Auerbach. Parece-nos que a perspectiva dos dois blocos definira a abrangéncia e uso da
mimesis em Auerbach. No caso da aplicabilidade crista, a influéncia se torna mais
platonica, uma vez que a mimesis desejada se da pela imitacdo, especialmente do
carater de Cristo. O classico exemplo para Auerbach (2011), ¢ o de Sdo Francisco de

Assis®®, cuja mimesis cristd, além de influenciar e reanimar o combalido cristianismo

26 Para Auerbach a vida de Sdo Francisco de Assis “desencadeou um movimento espontineo, a um sd
tempo lirico e realista, na arte e na literatura” (p. 134), fazendo florescer um lirismo religioso. Destaca-se
também Dante Alighieri como maior e mais vigoroso poeta da Idade Média europeia, influenciado por
Guinicelli (p. 135). Dante criou a lingua literaria da Itlia, foi o limiar da Renascenca em virtude de sua
concepcao individualista do homem e por suas ideias acerca da lingua vulgar, e um sintetizador da
civilizacdo da Idade Média (p. 137). Apds ele surgem os dois grandes escritores italianos do século XIV,
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medieval, inspirou ares para uma reforma da Igreja Cristd. A mimesis entdo se da a
partir de um modelo, de uma ideia, uma noiesis, que esteja dada pela Biblia.

Outro elemento, que aponta para esse aspecto platonico, ¢ que a figura se
porta como uma mimesis temporaria, uma vez que a realidade definitiva ndo seria a
histérica, mas sim a que estd na eternidade. O evento, como vimos, ¢ encarado na sua
verticalidade, na sua ligagdo a eternidade. Sendo assim, o acontecimento historico ¢
sombra do que ¢ verdadeiro.

Uma forma de melhor visualizar essa conexado vertical, sdo os comparativos
teologicos entre a Jerusalém terrena e a celestial, pelo que alguns rabinos teriam
sugerido que a o Templo de Jerusalém, na Palestina, tinha como modelo o que seria o
Templo celestial. Tal nog¢do ¢ claramente descartada em Apocalipse, o que pode ser
visto na declaragdo de que ndo havera Templo no céu, uma vez que Deus mesmo
ocupara este espago, uma vez se apresentando e se oferecendo como o templo do céu.
No entanto, sua simples men¢ao ¢ importante como demonstra¢do de como funcionaria
essa aplicacdo platonizante.

Outro exemplo estd em 4 Divina Comédia. Nela, Dante deixa claro que a
eternidade ¢ a figuracao real, sendo a vida terrena uma prefiguragdo. Por isso, o que se ¢
aqui, na visao de Dante, se repetird 14 no inferno. Segundo Auerbach, “com Dante, ao
contrario dos poetas modernos, a figura torna-se mais real a medida que ¢ mais
integralmente interpretada e mais intimamente integrada ao plano eterno de salvagao”
(AUERBACH, 1997, p. 60).

J& no tocante & composi¢do do texto, Auerbach trabalha sob influéncia
aristotélica, pois assenta-se sob a no¢do de uma mimesis pela diferenca. Tal percepgao
se aplica também a narrativa biblica, uma vez que como um todo era marcada pela
diferenca em termos de composicdo, em relacdo ao que existia até entdo, por conta de
sua mistura de estilos, do seu realismo criatural:

A literatura biblica aponta entdo para uma mimesis pela diferenca, ao
nao reproduzir o estilo ditado pelas normas cléssicas e ao agcambarcar
os diferentes matizes sociais presentes num ajuntamento, num povo. A
diferenca era marcada por ter uma baixeza em termos de linguagem,
de representagdo, em boa parte dos seus escritores, até mesmo pela
precaria formacdo da grande maioria, com uma mescla de
profundidade e seriedade que impactam o leitor. O caminho da
literatura biblica ndo é o da marcagdo da igualdade, mas da existéncia
da diversidade. Ndo € so6 no estilo, ou melhor, na mistura dos estilos

Petrarca e Bocaccio (AUERBACH, Erich. Introducio aos Estudos Literarios. Tradugido de José Paulo
Paes. Sao Paulo: Cultrix, 1972, p. 134-137).
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que a diversidade pode ser encontrada; ela se mostra de igual modo na
particularidade de cada personagem, nas diferentes etapas e momentos
da historia do povo de Deus, e culmina na perspectiva
neotestamentaria da diversidade de dons espirituais ¢ da multiforme
Graca divina (DUSILEK; DREHER, 2018, p. 115).

O que nos parece mais correto pensar ¢ que, conquanto a construgdo biblica
se dé por uma mimesis da diferenca, o que realca a condicdo poética do texto, a
proposicao dele se volta para uma mimesis da igualdade. Conquanto estejamos aqui
adiantando uma abordagem ulterior, importa dizer que talvez a maior marca da
apropriacao da mensagem biblica seja a imitagdo, a vivéncia ética da transformacgdo e
dos valores encarnados nos personagens biblicos. E a mimesis da figura, a qual ja
mencionamos € que permite ndo s6 o acesso e compreensao de Deus como tal, mas
também sua imitagdo, especialmente na pessoa do Cristo. A mimesis cristd por conta
deste fato deve ser vista como a tipologia.

Ja no tocante ao enredo, a figura age como elemento de coesdo ao texto. A
mimesis como representacdo da realidade apresenta uma proposi¢ao de mundo, cuja
unidade do enredo depende em muito da figura. Virgilio, em Dante, funciona como uma
triplice figura de “poeta-profeta-guia” (AUERBACH, 1997, p. 58). A figura possui essa
capacidade de manter o elo narrativo, ao mesmo tempo em que decante o tragico. Tal
perspectiva, pode também ser aplicada a nog¢do de unidade biblica, pelo que deveria ser
encarada ndo sé a partir de uma mencionada verticalidade, mas sobretudo, a partir do
modelo figural, no qual o Antigo Testamento, deve ser visto como prefiguracdoes em
relagdo a Cristo. Um exemplo classico desta nogao ¢ o teatro medieval, no qual nao ¢
mostrado o desenvolvimento mais completo e, por isso, também particularizado, da
historia do mundo. Ao comentar sobre essa forma de representacdo popular do medievo
cristao, Auerbach assim se expressa:

Cada peca do teatro medieval surgido da liturgia é parte de um
contexto e, mais propriamente, do mesmo contexto: parte de um
drama tnico e imenso, cujo comego € a criagdo do mundo e o pecado
original, cujo ponto culminante ¢ a Encarnagdo e a Paixdo, e cujo
final, ainda futuro e esperado, € o retorno de Cristo e o Juizo Final. Os
trechos situados entre os polos da agdo sdo preenchidos parcialmente
pela Figuragdo, parcialmente pela imitacdo de Cristo. Antes da sua
aparicdo, trata-se das figuras e dos acontecimentos do Velho
Testamento, o tempo da Lei, nos quais a aparicdo do Salvador se
anuncia de forma figural. Este ¢ o sentido da procissdo dos profetas;
depois da Encarnacdo e Paix@o, sdo os santos que se esforcam em
viver segundo o seu modelo, e a propria cristandade, a noiva
prometida de Cristo, que espera o retorno do noivo. Todos os
acontecimentos da Historia Universal estdo fundamentalmente
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contidos neste grande drama, e todas as posicdes de altura ou baixeza
do comportamento humano, assim como todos os niveis da sua
manifestagdo estilistica, tém no seu seio a justificativa moral e estética
de existéncia, justificativa bem fundamentada (AUERBACH, 2011, p.
137).

Nesta identificagdo com o sofrimento, com a Paixao de Cristo, € que reside
a relacdo com o leitor que sofre. No entanto, esse modelo figural oriundo da
antropologia cristd, caminhou para um esgotamento no qual fez-se “sentir um cansago e
uma esterilidade no pensamento construtivo-tedrico, sobretudo no que se refere a ordem
da vida pratica” (AUERBACH, 2011, p. 218). Esse ¢ o terceiro fator que explica o

ocaso do realismo criatural, e a resisténcia da assimilacdo da mimesis crista.

2.4 A INTERPRETACAO FIGURAL

O uso estético e composicional da Figura trouxe consigo uma aplicagao
decorrente. Trata-se de uma primeira proposi¢do de filosofia da historia no cristianismo,
de uma nova forma de interpreta-la, assim como a realidade, que foi aplicada, como
abordado anteriormente pelo apodstolo Paulo ao relacionar o Antigo Testamento com o
Novo estabelecendo conexdes que procuravam validar o cristianismo e a figura de
Jesus, como Messias, procurando fornecer uma visdo teleologica e providencial da
histéria para os povos gentilicos. Logicamente, ele ndo foi o unico escritor biblico a
procurar fazer isso (o que pode ser visto no primeiro ¢ no quarto Evangelhos, segundo a
ordem canonica, bem como em Hebreus, para ficar em alguns exemplos), mas foi
aquele que o operacionalizou de modo mais sistematico.

Sendo assim, pode-se afirmar que a interpretacao figural se propde a ser uma
interpretagdo da historia?’ (AUERBACH, 1997), que assume o carater provisorio dos
acontecimentos, uma vez que a interpretacdo e conexao entre os mesmos procede de
cima, pelo que na literatura biblica assume a caracteristica de revelacdo. A causalidade
dos acontecimentos ja ndo tinha tanta relevancia, uma vez que a relacao vertical, a

convergéncia para Deus do evento, ¢ que importava, de tal modo que:

27 Um exemplo de sua aplicagdo estd no artigo A Igreja de Farda: Batistas € a Ditadura Civil-Militar.
(DUSILEK, Sérgio Ricardo Gongalves; DA SILVA, Clemir Fernandes; CASTRO, Alexandre de
Carvalho. A Igreja de Farda: Batistas e a Ditadura Civil-Militar. Estudos Teologicos, Sdo Leopoldo, v.
57,n. 1, p. 192-212, jan./jun. 2017).
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Quanto mais educados no sentido antigo, quanto mais aprofundados
na cultura antiga estivessem os escritores cristdos dos tempos
patristicos, tanto mais eles deviam sentir a necessidade de verter o
conteudo do Cristianismo numa forma que ndo fosse sO mera
tradug¢do, mas uma adaptagdo as suas proprias tradi¢cdes conceituais e
expressivas. Também aqui Santo Agostinho serve como exemplo;
grandes trechos da sua Civitas Dei, especialmente os livros XV a
XVIII, onde se fala do progresso (procursus) do reino de Deus sobre a
terra, mostram o constante afd de complementar a interpretacao
figural-vertical com a representacdo de eventos que se sucedem
historicamente (AUERBACH, 2011, p. 63).

Fica claro no pensamento de Agostinho que a interpretagdo figural nao se
aplica somente ao aspecto formativo da literatura biblica, mas por se tratar de uma
proposta de filosofia da historia, assume esta visdo mais compreensiva, buscando
acambarcar os demais acontecimentos, interpretando-os a partir dessa perspectiva
“figural-vertical”. Essa no¢do perdurou pela Idade Média e influenciou decisivamente
Dante (AUERBACH, 1997).

Isto posto, passemos a defini¢do de interpretacdo figural por Auerbach. Aqui
escolhemos compilar as trés definicdes que ele apresenta, no intuito ndo so de clarifica-
las, mas sobretudo, complementa-las. A primeira estd presente em Mimesis (2011); as

duas outras em Figura (1997). Vejamos entdo:

A interpretacdo figural estabelece uma relagdo entre dois
acontecimentos ou duas pessoas, na qual um deles ndo so se significa
a si mesmo, mas também ao outro e este Ultimo compreende ou
completa o outro. Ambos os polos da figura estdo separados
temporalmente, mas estdo também, como acontecimentos ou figuras
reais, dentro do tempo (AUERBACH, 2011, p. 62).

A interpretacdo figural estabelece uma conexdo entre dois
acontecimentos ou duas pessoas, em que o primeiro significa ndo
apenas a si mesmo, mas também ao segundo, enquanto abrange ou
preenche o primeiro. Os dois polos da figura estdo separados no
tempo, mas ambos, sendo acontecimentos ou figuras reais, estdo
dentro do tempo, dentro da corrente da vida histérica (AUERBACH,
1997, p. 46).

A interpretagdo figurativa®® estabelece uma relagdo entre dois
acontecimentos, ambos historicos, na qual um deles se torna
significativo ndo apena em si mesmo, mas também para o outro, que,
por sua vez, enfatiza e completa o primeiro (AUERBACH, 1997, p.
79).

28 A diferenca dos termos aqui apresentados entre figural e figurativa pode ser fruto de um descuido na
traduc@o, uma vez que a transcri¢ao feita na citacdo estd fidedigna ao texto, assim como a ideia revisitada
¢ a mesma.
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Essas definigdes apresentam os termos, as partes, que compdem a
interpretacdo figural. Dois acontecimentos historicos separados no tempo passam a ser
relacionados, conectados nessa interpretacdo que vem de cima. A pertinéncia de tal
entrecruzamento € logo evidenciada: mesmo sendo acontecimentos que possuam em si
seu significado, eles, sozinhos mostram-se incompletos. Isto porque o significado pleno
deles estd na contraposicao, na juncao dos dois, tendo em vista que o primeiro empresta
uma significacdo para o segundo fendémeno histérico, e este complementa o primeiro
com o significado que lhe faltava. Observa-se que so6 pode ser figura o acontecimento
ou a pessoa cuja densidade seja tamanha a ponto de transbordar em termos de
preenchimento de um plano, ou mesmo de algo preestabelecido. Registre-se também
certa provisoriedade dos acontecimentos, pelo que sua significagdo sempre ¢ dada pelo
seu par.

Por trds dessa perspectiva esta a percep¢ao da incompletude do fato
historico, ou ainda da complexidade, da realidade onde ele se d4, de tal modo que sua
compreensdo, a consciéncia sobre ele, ndo se d4 de modo imediato. Por esta razao,
mesmo os fatos sendo historicos, a conexdo ¢ supra-historica. Uma consciéncia
posterior, de uma cultura ulterior, ¢ que enxerga e estabelece essas conexoes.

Nestas defini¢cdes temos pequenas diferencas, as quais apresentamos em uma

pequena tabela:

Mimesis (2011) Figura (1997)
1) Relagao entre dois | Conexdo entre dois acontecimentos
acontecimentos
2) Um significa // O ultimo O primeiro significa // também o segundo

3) O ultimo compreende, completa | Abrange ou preenche o primeiro;

Enfatiza e completa

Na nossa compreensao, o termo que melhor significagdo traz a primeira linha
¢ o da conexdo, que envolve a participagdo daquele (ou daquilo) que conecta. De fato a
interpretagdo figural, como vimos até aqui, ndo se estabelece por um cédigo entre os
acontecimentos implicando uma projecdo e abertura automatica. Ela envolve,
necessariamente, o estabelecimento dessa aproximagao, dessa juncao.

A segunda linha temos a diferencia¢io das partes que compdem o modelo

figural de interpretagdo. Novamente, o formato apresentado em Figura parece-nos
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melhor. Isso porque, a nogao de “primeiro” traz implicita a presenca de pelo menos um
“segundo”. A ideia de conectividade, desta feita, nos parece enfatizada.

J& a terceira linha encontramos na primeira defini¢do concebida por
Auerbach em Figura aquilo que pareca-nos ser a distingdo mais importante e
fundamental, especialmente quando pensamos no texto biblico. A nogdo de
preenchimento ¢ a que melhor reverbera o bindmio promessa-cumprimento presente na
profecia biblica e que lastreia o processo de interpretacdo figural. O cumprimento de
uma predicdo profética, preenche com sentido, significado e validagdo a promessa
contida por ocasido da profecia proferida. Assim sendo, preserva-se a experiéncia
histérica em sua elevacdo para além da sua continuidade, o que caracteriza a regra
essencial da figura e, por conseguinte, da interpretacdo figural (REDFIELD, 2017).

Ao falarmos de promessa, anunciacdo e cumprimento, trabalhamos na
interpretagdo figural com dois conceitos caros para a literatura. Tratam-se das nogdes de
reminiscéncia e de ressonancia.

A reminiscéncia, em termos de interpretagdo figural, remete a essa conexao
que, num primeiro momento, volta-se a busca pelo acontecimento primeiro, a partir do
segundo fendmeno, para uma visao compreensiva que abranja o contexto e os detalhes
do evento. E o que pode ser observado na “consciéncia rememorante” de Proust
(AUERBACH, 2011, p. 490), ou ainda na féormula de Malherbe e Moliére que, testando
0s escritos com outros grupos, traziam esteticamente a reminiscéncia da alianga entre rei
e burguesia francesa (AUERBACH, 2012). Objetiva-se extrair o maximo de
informagdo, para que essa significacdo possa ser complementada pelo segundo
acontecimento. H4 uma memoria do acontecimento que precisa ser revisitada nas
relagdes figurais entre os polos. Como efeito de uma cultura posterior, o modelo de
interpretacdo figural so € possivel pela reminiscéncia.

A ressonancia, primeiramente pensada sob seu aspecto historico, aplica-se
especialmente ao primeiro acontecimento em termos de reverberagdo que pode ser
sentida no segundo evento. No tocante ao segundo evento, a ressonancia se da como
preenchimento. Entretanto, ¢ aqui cabe uma ressalva, a ressonancia nao se fecha no
segundo evento. Mesmo porque as diferentes figuras e acontecimentos nao possuem um
compromisso “monogamico”. Elas podem ser usadas e aplicadas a outras pessoas e
fatos. A ressondncia prossegue por essas novas interfaces, como pelo proprio

significado do fato histdrico, em termos de reverberacao, de consequéncia social. Tendo
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a Biblia uma pretensdo de universalidade, a sua ressonancia alcanga também seus
leitores.

No entanto, a ressonancia traz também um aspecto ligado ao discurso, a
propria retérica. Enquanto algumas expressoes que fazem mau uso da linguagem se
manifestam sem conteudo, Frye ressalta a presenca de contetido biblico, que faz do
texto mais do que uma mera ressonancia emocional. Para Frye, essa diferenciacdo da
ressonancia biblica deve-se ao querigma. Por querigma ele compreende uma
modalidade especial de retorica, que carrega a revelagdo e que contempla uma
linguagem figurativa que privilegia a interagdo entre as partes € nao as partes em si em
um primeiro plano (FRYE, 2004). No que se aproxima da interpretagdo figural, o
querigma cristdo, mesmo sendo fruto de um discurso, de uma fala, difere do discurso
oratério de um politico como Winston Churchill, por exemplo, a quem Frye faz questao
de citar. Tal diferenga reside tanto no objetivo da mensagem, como no seu objeto, sem
esquecer que passa pelo sentido dado aquele que a anuncia, tido como mensageiro de
Deus, no caso do querigma. Isto posto podemos compreender melhor a distingdo
primeira da ressonancia que ele estabelece, € que nos interessa nesse momento:

Na maior parte, as figuras de oratdria que conhecemos se ddo no
terreno da propaganda politica e da publicidade. J4 dissemos que a
escrita da terceira fase tem sua percep¢do central em distinguir a
realidade da ilusdo; a publicidade e a propaganda buscam
deliberadamente criar uma ilusdo. Portanto, elas constituem para nos
uma espécie de antilinguagem, sobretudo nos discursos dos chamados
lideres carismaticos que montam um tipo de hipnose em massa.
Quando uma oratdria dessas finge ou pensa ser racional, adota uma
marcha for¢ada caracteristica do desejo de se chegar a determinadas
conclusdes preexistentes, pouco importando as premissas de onde se
parta. Muito dessa antilinguagem aparece também na escrita religiosa,
na qual ela adquire o tom que Hegel chama de edificante, ou seja, de
ressonancia emocional destituida de contetido. Também ha marcas
retoricas que expressam as prevengdes ou o viés social do autor:
podem ser muito penetrantes se esse viés for inconsciente (FRYE,
2004, p. 54).

A ressonancia biblica, como mostra o modelo figural, se da pela linguagem e

pelo contetido, o qual convida a interpretagao.

2.4.1 O Distanciamento Historico como Condic¢do a Interpretacio Figural

Uma vez que a interpretacao figural se d4 como resultado de um processo de

conexao estabelecido por uma cultura posterior, ainda que sob o prisma romantico do
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reconhecimento do valor intrinseco de cada cultura em sua época (AUERBACH, 2012),
o distanciamento histérico, inclusive o do mundo biblico, para o moderno passa a ser
encarado como algo positivo e ndo negativo. Maior dificuldade pode apresentar o
distanciamento cultural; no entanto, € preciso reiterar que o distanciamento historico €
condicdo para que haja a interpretacao figural. Para Redfield, “Auerbach via a
interpretacao figural como resultado de culturas posteriores, com uma abordagem bem
mais indireta, junta e complexa da histéria que o Mythos ou mesmo o simbolo”
(REDFIELD, 2017, p. 197).

Sao as culturas ulteriores que possuem melhor condicdo a concatenacao dos

eventos. Para Costa Lima, a distancia temporal ¢ positiva e efetiva para a compreensao:

E isso se da por duas razdes: (a) porque so6 a distancia no tempo
possibilita a fixagdo de um contexto bem delimitado; (b) porque so6 ela
permite que o objeto ndo seja recebido com a mesma preconcepgao de
seus contemporaneos, assim tornando possivel o seu questionamento”
(COSTA LIMA, 1983, p. 72).

Nesse sentido, a verticalidade aqui exigida ndo ¢ de algo supra-historico,
mas de um leitor, ou mesmo historiador, que assuma essa posi¢ao do alto, estando numa
cultura posterior, com uma maior percep¢ao dos acontecimentos ¢ de suas relagdes. A
maior precisdo desta ligacdo dos eventos se da pelo nao-enredamento do leitor as
circunstancias que envolvem os fatos.

Ja no tocante a Biblia ¢ preciso assinalar dois pontos. O primeiro é que o
distanciamento historico do Antigo Testamento viabilizou as conexdes que foram feitas
pelos escritores do Novo Testamento, a partir do evento Jesus Cristo, sua vida, ensino e
obra. A distancia historica, mais a proximidade do tipo de mundo existente, quica
cultural, foram fatores importantes para essa apropriacao e conexao.

O segundo ponto a ser assinalado € que no tocante a novas e possiveis
conexoes, nao s6 as declaradas pelo texto biblico, se por um lado segue-se tendo o
distanciamento histérico que ¢ a condigdo para que haja a interpretagao figural, por
outro lado levanta a dificuldade da enorme distancia cultural entre o homem da
modernidade e o do mundo antigo e at¢ medieval. Enquanto Martin Heidegger (2012)
apontava a multiplicidade de referéncias para explicar a dificuldade contemporanea da
hermenéutica, Auerbach (2011) falava da diversidade das condi¢des de vida. Essa
diversidade implica a impossibilidade de se ter uma moldura Unica, como fora a

medieval, ou ainda, se preferir, na diversidade de molduras, que ndo necessariamente se
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comunicam. Em ambos o0s casos, tem-se por consequéncia um claro risco a melhor
recepcao do texto.

A assimilagdo desse segundo ponto torna ainda mais evidente o valor da
conexao figural que o proprio Auerbach (1949) estabeleceu, entre o estigmatizado Saul
e Jesus no modo da sua morte, como citado anteriormente. Ao que parece, a dificuldade
em sugerir essa conexao, reforcaria o argumento inicial da cristianizagdo de Auerbach,
bem como o reconhecimento de que ele mesmo presta a inteligéncia espiritual como
esse fator vertical para estabelecimento dos nexos figurais.

Um ultimo aspecto importante sobre este topico ¢ preciso sublinhar. Para
Auerbach, o mesmo distanciamento histérico que permite a interpretagao figural é o que
pode sinalizar o envelhecimento de uma cultura. Para ele, somente com este
envelhecimento de uma grande cultura € possivel que “uma tradigdo interpretativa possa

produzir um fenomeno da ordem da profecia figural” (AUERBACH, 1997, p. 49).

2.4.2 O Ocaso da Interpretacio Figural

Mesmo sendo constitutiva a formagao do texto biblico e, consequentemente,
importante para uma melhor compreensao do mesmo, o modelo de interpretacao figural
entrou em declinio por conta do seu desgaste. Parte da explicacdo para isso estd em
fendmenos alheios ao mundo biblico-teoldgico; parte tem ligagao direta a aplicagdo, que
consideramos desvirtuada, que foi sendo dado a interpretagdo figural, dentro do
cristianismo.

Um primeiro elemento de desgaste reside, entdo, na crise do historicismo
com o surgimento de novas escolas da historiografia. Nomes como Marc Bloch,
Fernand Braudel da Escola de Annales, ou ainda Jacques Le Goff, Pierre Nora na Escola
Nova, ¢ a Meta-histoéria de Hayden White (entre outras), apontaram para o ocaso do
historicismo. Uma vez que o historicismo tem um atrelamento, uma aplicagdo, junto do
modelo de interpretacao figural, a consequéncia do abandono daquela perspectiva
historiografica implica um olvidamento das demais formas a ela relacionadas.

Um segundo momento, como citado anteriormente, foi o movimento do
ocaso do realismo moderno. Auerbach (2011) destaca que houve um crescente desapego
ao retrato sério e consubstanciado da realidade. Segundo ele, parte dessa explicagdo
baseia-se no ativo papel que os editores passaram a ter, objetivando a vendagem do

material. Ora, como o realismo tem suas bases na mistura de estilos da literatura biblica,
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no chamado realismo criatural, o ocaso do realismo implica uma dificuldade de
compreensdo mediante um modo estrutural de construgao textual.

Outro fator, o primeiro ligado especificamente a interpretagdo do texto
biblico, foi o que Auerbach (2011) nominou de esquematizacao rigida do cristianismo.
Antonio Gouvéa Mendonga (2004), ao falar da teoria de Roger Bastide sobre o processo
de estratificacdo dos grupos religiosos, lembrou dos termos por ele aplicados: Sagrado
Domesticado, para o grupo que ja desenvolveu toda uma tradi¢do a partir do Sagrado
Selvagem (experiéncia primeira, nao redutivel, mas elaboravel em forma de
testemunho), incluindo seu corpo doutrinal, seus ritos, praticas.

Pois ¢ sobre esse segundo, domesticado, institucionalizado momento cristao
¢ que Auerbach pontua a estranheza que ele produz em relagdo ao cristianismo, ainda
que seja um resultado dele também. Segundo ele:

Quando o dogma ficou estabelecido, quando as tarefas da Igreja
passaram a ser, cada vez mais, de ordem organizadora, quando se
tratava de ganhar para o Cristianismo povos totalmente carentes de
preparagdo, estranhos a todos os pressupostos cristaos, a interpretagcdo
figurada ndo podia sendo tornar-se um esquema simplista e rigido
(AUERBACH, 2011, p. 103).

Esse enrijecimento, processo no qual o Cristianismo foi envolvido, estava
ligado ao processo de redugdo da cultura antiga. Entretanto, para o autor, isso ndo tem
ligacdo com o modelo judaico-cristdao, pois nele ha uma visao dindmica da vida (até as
pausas falam na literatura biblica, o que demonstra sua dinamicidade), como também
uma oscilacdo pendular entre o moral e o social. A esquematizacdo rigida, estreita e
desprovida de problemas €, em principio, estranha a consciéncia crista de realidade.

O problema ¢ que a interpretagdo figural do acontecimento despojou o
mesmo de seu conteudo real e deixou um conteudo interpretativo. O resultado ¢ que,
sem a interpelacdo existencial, sem a identificagdo com o texto, foi o dogma que, por
sua vez, sem o lastro narrativo, reforgou o aspecto lendario do texto biblico, assim como
o impermeabilizou. O processo dogmatizante representou um engessamento das
expressdes dindmicas do cristianismo, com reflexos no gargalo do transporte, como
Auerbach assinalou. Os debates internos arrefeceram a igreja cristd na sua perspectiva
de expansdo, de sua missdo, no mundo. A igreja se perdeu quando, desconsiderando a
recomendacao do seu Mestre, procurou se salvar.

Um ultimo fator desse ocaso e que ¢ importante assinalar, ¢ a cronica

dificuldade que o cristianismo teve, segundo Auerbach (2011; 1997), em distinguir o
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modelo figural da alegoria. Nao poucas vezes a figura foi confundida com a alegoria, o
que trouxe um desgaste a interpretacdo figural. Para Auerbach, mesmo tendo uma
espécie de ar alegdrico (a confusdo ndo ¢ imotivada), o modelo figural volta-se a
historicidade do evento, enquanto a alegoria terminava por “substituir a historicidade
por um sistema mistico ou ético” (AUERBACH, 1997, p. 47). Exatamente aqui reside o
problema do alegorismo?®’: defender que o sentido espiritual é aquele que esta por detras

de todo texto.

2.5 A CONSUMACAO COMO RECEPCAO DO TEXTO BIBLICO

Como se daria entdo a recepgao da literatura biblica, e mais, sua mensagem,
seu sentido? Que instrumentos estao a disposi¢ao do leitor, segundo Auerbach, para que
ela seja entendida? H4 uma mensagem univoca, ou a Biblia traz consigo um conjunto de
significados (polissémicos) e sentidos?

Tais preocupagdes se mostram pertinentes, especialmente quando se
compreende que as narrativas biblicas, suas tramas, possuem um “enredo-enredante”,
denunciado tanto na atrativa identificagdo que exercam, quanto na sua proposta de
moldura historico-universal, que tem a pretensao de ser a Unica verdadeira (de onde vem
a “nota tiranica” de Auerbach). Os dramas contidos em tais tramas comportam também
as experiéncias do leitor, a problematizagio de sua vida®, a partir dos quais a capta.

Para tanto, nesta ultima se¢do deste capitulo, apresentar-se-4 como se da o
processo de apropriagdo da mensagem biblica em Auerbach. O termo encontrado e que
melhor sera utilizado ¢ consumacdo, cuja expressao aparece em alguns escritos
auerbachianos. E nela que verifica-se uma triplice direcdo, que passa a ser apresentada
na perspectiva do acontecimento, passando pela sua alusdo, ou significado maior e

chegando no processo de apropriagdo pelo leitor:

2 Um caso de dificil solugdo estd no trato do livro Cantares de Salomdo. A titulo de ilustragio da
complexidade da abordagem, trazemos a lume a percepcdo de André LaCocque, que juntamente com Paul
Ricoeur, numa interessante parceria entre analise exegética e hermenéutica de textos biblicos, analisam
também o referido livro. Seria ele uma alegoria? Ou ainda: deve ser lido como uma alegoria? La Cocque,
ao analisar o livro do Cdntico dos Canticos, encontra um pudico uso para a alegoria, ao lembrar que ela
transforma o erdtico em retdrico, e aponta para uma interpretacdo figurativa e de tonalidade mistica para
cenas consideradas mais fortes e que estdo presentes na poesia romantica do citado livro (LACOCQUE;
RICOEUR; 2001). No entanto, ressalta-se aqui, LaCocque defende a nogdo do que poderia ser sugerido
como uma “afroditizacdo” do texto biblico, uma vez que para ele Cantares de Salomio existe como
celebragdo do amor sexual entre uma afrodescendente e o rei. Nessa celebragdo estaria o encontro estético
com o divino.

30 O cristianismo retratou os dilemas humanos de modo “mais fortemente excitante, antitética e até
paradoxal do que a Antiguidade” (AUERBACH, 2012, p. 288).
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a) consumagao como evento, remete-nos ao realismo criatural e ao segundo
fenomeno da interpretagao figural, o qual possui a classificagdo de cumprimento, de
consumagao, de uma profecia, algo abordado anteriormente;

b) consumagdao como imobilidade, como idealizagdo mimética, cujo maior
exemplo € o plano eterno e que contrasta com a provisoriedade terrena. O exemplo aqui
¢ ano¢ao de Reino de Deus que, entre outros, baliza uma consumacao plena reservada a
eternidade (AUERBACH, 1952, p. 5). A figura do Reino de Deus®, entdo, ¢ a
inspiracao do modelo atemporal (AUERBACH, 1952, p. 9). Este aspecto abordaremos
no capitulo trés;

¢) consumagdo como apropriacdo, vivéncia, como ado¢do de um caminho
que espelha uma ética: trata-se da relagdo do texto com seu leitor. Mais especificamente
no caso cristdo, ¢ a mimesis do Cristo, cujo exemplo classico ¢ Francisco de Assis
(AUERBACH, 1945). Apropriar-se da mensagem cristd, ¢ apropriar-se da vida e morte
de Jesus. Sobre esta no¢do voltaremos a nossa aten¢do agora.

Consideramos que o ponto nevralgico, nesse processo de consumacgao, reside
na figura do leitor*2. Como bem diz Auerbach,

Dentro de noés realiza-se incessantemente um processo de formulacao
e de interpretag@o, cujo objeto somos nés mesmos: a nossa vida, com
passado, presente e futuro; o meio que nos rodeia; o mundo em que
vivemos, tudo isso tentamos incessantemente interpretar e ordenar, de
tal forma que ganhe para n6és uma forma de conjunto, a qual,
evidentemente, segundo sejamos obrigados, inclinados e capazes de
assimilar novas experiéncias que se nos apresentam, modifica-se
constantemente de forma mais rapida ou mais lenta, mais ou menos
radical. Estas s3o as ordenagdes e as interpretacdes que os escritores
modernos de que tratamos tentam apanhar num instante qualquer; e
ndo uma, mas muitas, quer de diferentes personagens, quer da mesma
personagem, em instantes diferentes, de tal forma que a partir do

31 Auerbach destaca uma histérica confusdo conceitual, fruto de uma perspectiva dogmatica errdnea, que
confundiu ao identificar o Reino de Cristo com a Igreja ao dizer que a segunda ¢ a noiva de Cristo e fazé-
lo em carater ilustrativo como exemplo de alegoria (AUERBACH, Erich. St. Francis of Assisi in Dante’s
Commedia. Italica. Tucson, Arizona; v. 22, n. 4, Dec., 1945 (American Association of Teachers of
Italian), p. 172). O capitulo 22 do Livro de Apocalipse da Biblia Sagrada aponta para a Igreja como a
Noiva de Cristo sendo este um dos seus muitos titulos/figuras neotestamentarios.

32 Dusilek e Dreher destacam um outro método estético em Auerbach, nesse caso de como deveria ser
sugerida a experiéncia de recepc¢do de um texto. Segundo eles: “a espontaneidade da interagéo leitor-texto
pode ser vista na estética moderna de maneira exemplar na figura do leitor-aluno. Para Auerbach cabia
aos estudantes a oportunidade de acharem a veia principal da interpretagio (AUERBACH, 1948, p. 84) e
de descobrir a beleza das obras literarias (AUERBACH, 1972, p. 40). Nesse caso o leitor-aluno ¢ figura
que mistura juizo e impressao. O juizo, como fruto da analise do texto, viabiliza a explicagdo no momento
em que o leitor-aluno abre mao de suas pré-compreensdes, de suas influéncias, de seus preconceitos em
relacdo ao texto, deixando-se atingir por ele e compreendendo-o a partir do sentido que cada palavra
apresenta em cada passagem’2. Apos esse processo, que Auerbach vai chamar de reconstrugdo do texto
examinado, ¢ que se deve proceder a atividade critica, envolvendo consideragdes histdricas, comparagdes,
entre outras agdes (AUERBACH, 1972, p. 41)” (DUSILEK; DREHER, 2018, p. 173).
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entrecruzamento, da complementa¢do e da contradicdo surge algo
assim como uma visdo sintética do mundo, ou, pelo menos, um
desafio a vontade de interpretar sinteticamente do leitor
(AUERBACH, 2011, p. 494-495).

O leitor ¢ interpelado pelo texto, a partir de um desejo de ordenamento do
mundo, de empréstimo de sentido a existéncia, no que Ricoeur (2006) chamaria da vida
em busca de um narrador. Hé a necessidade da consciéncia de interpretar a propria vida,
pelo que os personagens, as narrativas funcionam como espelhos, que auxiliam o leitor
a adquirir essa sintese do mundo. A consumacao no leitor comega por um exercicio
estético, da atencao captada, para chegar num juizo sintético do mundo, que para nds
nada mais ¢ que essa possibilidade de insercdo, de habitacdo do ser-ai, que ¢
essencialmente ser-no-mundo. Berg aponta para a figura como sendo o texto tal como
sai das maos do autor, cabendo a producao da coeréncia, do sentido, ao leitor (BERG,
1994, p. 23)

A consumacio ¢ esse processo, quando se fala do leitor®}, que envolve uma
refiguragdo. Nesse momento hd um deslocamento da figura dos polos: ao invés de
serem textuais, de exercerem uma intertextualidade, passa a representar o bindomio
texto-leitor. A vivéncia do leitor exerce entdao esse papel do preenchimento, enquanto o
texto aponta para o primeiro momento, cujo termo melhor oscile, nesse caso, entre
significagdo e conscientizacdo. O texto, ao ajudar o leitor a interpretar suas
experiéncias, ¢ instrumento para trazer a consciéncia, aquilo que ele vive, como um
espelho, que ao representar, retrata aspectos da realidade. Compreender ¢ de fato, mais
do que um modo de conhecer; ¢ também uma maneira de ser e de se relacionar
(RICOEUR, 1990a).

Na principal obra de Auerbach, Mimesis (2011), em tal nogao esta implicada
a propria composi¢ao do texto. No primeiro capitulo, ha uma aproximagao de dois
diferentes textos unidos pela figura de um ferimento na perna. Assim, Auerbach
contrapoe a cicatriz de Ulisses, da literatura cléssica grega, ao coxeamento de Jaco, na
literatura biblica. Esse capitulo, com esta intertextualidade, funciona como um polo no
tocante ao proprio autor, uma vez que ele também carregava uma cicatriz na sua perna
causada por um ferimento no campo de batalha da Primeira Guerra Mundial. Outro
elemento de verticalidade figural encontra-se na escolha de Auerbach em encerrar

Mimesis com o capitulo falando sobre Virginia Woolf, denominado 4 Meia Marrom. A

33 Berg aponta para a figura como sendo o texto tal como sai das méos do autor, cabendo a produgdo da
coeréncia, do sentido, ao leitor (BERG, 1994, p. 23).
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meia tem clara conexdo com os membros inferiores. Novamente a vida do texto
permeando e ecoando na vida do leitor que, neste caso, também ¢ o escritor, numa clara
relacdo de interdependéncia entre os dois polos, que Hansen chamou de pré-figuragdo e
pos figuracio®* (HANSEN, 1994).

Contudo, ressaltamos que o texto nao sofre esse processo incolume. Tedricos
como Schleiermacher e Ricoeur falam de uma base comum necessdria para que a
interpreta¢do aconteca. Hans-Georg Gadamer atribui a tradi¢do essa base comum, a qual
consubstancia a pré-compreensao. Um texto sé pode falar, se houver alguma afinidade,
um ponto comum, com o leitor. Ao falar, o texto reflete ndo s6 sua autonomia, como
também passa por um processo de ressignificacdo, de modo que nem o leitor, nem o
texto permanecem mais 0s mesmos nesse processo de apropriagdo que ¢ instado a
consumacao. Quando a vida do texto encontra a vida do leitor, outra vida ¢ desenhada,
ensejada em um processo de refiguragdo. Mais especificamente sobre o texto biblico,
quando a vida do texto encontra a vida além do texto, uma nova vida se inicia.

O projeto maior da recep¢do biblica, além do desejavel conhecimento
teologico, ¢ a ética cristd. A preservagdo da figura implica a aproximagdo a mimesis
crista, cujo modelo serviria tanto a vida, quanto a morte. Por isso, fala-se de um morrer
com Cristo na cruz como o mais elevado alvo da “contemplacdo mistica, o casamento
mistico, o preenchimento completo da imitacdo de Cristo” (AUERBACH, 1949, p.
167), ou ainda sua maior consumagao.

Conquanto discordemos da tese de Adam Redfield (2017), de que Mimesis
se constituiria num projeto de uma figural autobiografia de Auerbach, parece-nos viavel

135

detectar que a referida obra persiga um projeto de ética universal’”. Desta maneira pode

ser compreendido o universalismo ético de Auerbach, que tencionava uma receptividade

3% Ainda falando da figuralidade literaria em Mimesis. Para Hansen, “Auerbach esvazia o figural do
explicito substancialismo profético da eternidade que o caracteriza, contudo, substituindo-o pela
idealidade dos géneros retdrico-poéticos e uma nogdo ndo menos idealista de ‘humanidade’. Seu método
pressupde a universalidade de matrizes, que chama de ‘modos fundamentais’” (HANSEN, 1994, p. 46). A
prefiguracdo so6 se realiza porque ¢ pos-figuracdo. Dai ele imprime duplo movimento a analise, o
retrospectivo ¢ o prospectivo. Hansen destaca que o fato de terminar com a meia marrom de Woolf
mostra a circularidade presente na obra. Ela seria mais condensada do que o leitor imagina na sua
primeira leitura. Num movimento de figuragdo com a cicatriz de Homero e a meia marrom de Woolf.

35 Wellek criticava a posi¢do de Auerbach de defender a interpretagdo textual como um insight pessoal,
como uma imaginag¢ao artistica, atribuindo sucesso nesse processo independente de uma formagao tedrica
maior (WELLEK, René. Auerbach’s Special Realism. The Kenyon Review, Kenyon College, v. 16, n. 2,
p. 305, Spring, 1954). Contraposicao assinalada, ndo parece ser esse o caso representado em Auerbach
por dois motivos: primeiro porque Auerbach reconhece a interacdo estética entre a obra e o seu
“observador”; segundo porque ele ndo abole essa formagdo teodrica, simplesmente destina a ela a justa
parte do aprofundamento. No caso da recepgao biblica, ela se da nas verdades mais profundas assinaladas
no texto.
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para uma transformativa intervencao das figuras, as quais rompem o horizonte do plano
cotidiano, elevando-o a uma nova ordem de significacdo (REDFIELD, 2017).
Passemos entdo aos fatores que contribuem a consumagdo como recepcao

biblica.

2.5.1 A Humildade requerida

Para que haja o nexo figural, ¢ preciso que a virtude cristd da humildade se
faca presente. Primeiramente, porque ela ¢ uma condi¢do para um fator que opera em
niveis de verticalidade, que ¢ a inteligéncia espiritual (intellectus spiritualis). Ela
possibilita a conexdo dos polos figurais e sua interpretagdo nas relagdes de
complementariedade entre profecia-cumprimento, significacdo-preenchimento. Aqui
adentra um aspecto mistico, espiritual da religido crista, muito defendido especialmente
entre as igrejas protestantes, que ¢ a noc¢ao da acdo do Espirito Santo como intérprete do
texto para o fiel que se dedica a leitura do texto biblico. Contudo, esta acdo fica
obstaculizada, quando a falta de humildade ocasiona a insubordinacao a esta dire¢ao
espiritual.

O chamado “sermo humilis” (AUERBACH, 2012, p. 65), ¢ o espirito
requerido ao exercicio da interpretacdo biblica, segundo Agostinho. Para o cristianismo,
mesmo porque sua mensagem tem uma pretensdo universal, ndo ¢ a falta de
conhecimento que inviabiliza a compreensao da mensagem biblica. O grande inimigo da
recepgdo biblica, para os Pais da Igreja, ¢ a vaidade. Auerbach (2012) mesmo destaca
que foi a real auséncia de humildade que, num primeiro momento, fez com que
Agostinho de Hipona ndo captasse o sentido das Escrituras.

Outro fator importante, ¢ que a humildade foi o caminho escolhido para a
propria revelagdo cristd. A simples possibilidade de uma divindade se mostrar em sua
gloria, traz consigo duas implicagdes: a certeza da incompreensao, justamente porque o
humano se compreende humanamente; a auséncia de interpretagdo, pelo fato de caber
somente a contemplagdo. A absoluta presenga de Deus possui um esplendor que a
natureza humana nio pode conter’®. Auerbach assinala que a encarnagiio de Cristo se

deu sob o signo da humildade, para que o esplendor de sua Gléria ndo atrapalhasse o

36 Fazemos uma remissdo aqui ao conceito de Martinho Lutero da “mascara de Deus”, que pode ser

aplicada a Igreja, sem a qual as pessoas ndo poderiam encontra-lo, vé-lo, diante do seu fulgor. Cristo ¢ o
maior exemplo da divina figuragdo no texto biblico, ao compor a narrativa evangélica como Jesus, seu
protagonista.
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acolhimento de sua mensagem, uma vez que os homens nao teriam suportado a figura
de um Jesus glorioso (AUERBACH, 2012). E o Deus humilhado na encarnagdo de
Jesus, que por si s ¢ intrigante, que convida a uma interpretagdo. Deus como figura traz
consigo a possibilidade de amé-lo como homem e adord-lo como Senhor
(AUERBACH, 1972).

Tal humildade manifesta-se também no registro da revelagdo. A propria
escrita da Biblia aponta para esta virtude, uma vez que ela ndo foi elaborada em “estilo
orgulhoso ou mesmo cultivado” (AUERBACH, 2011, p. 134), limitando a compreensao
do texto a uns poucos instruidos. Sua linguagem ¢é acessivel, pois sua preocupagao
primeira era ético-teoldgica e ndo estético-estilistica, cabendo os mistérios mais
profundos a um aprofundamento maior, cuja auséncia, num primeiro momento, nao
inviabilizaria a compreensao do nucleo fundante da mensagem crista. Auerbach mesmo

destaca que:

O proposito dessa humildade ou ‘baixeza’ estilistica ¢ o de tornar a
Escritura acessivel a todos, mesmo ao ultimo dos homens, de modo
que cada qual seja atraido e tomado por ela, que possa sentir-se a
vontade nela. Mas o conteudo da Escritura ndo ¢ imediatamente
compreensivel, ela contém mistérios, sentidos ocultos e muitas
passagens obscuras. Contudo, essas coisas nao sdo expressas em estilo
culto e ‘soberbo’, que intimida e afasta os ouvintes mais simples. Pelo
contrario: todo aquele que nao for leviano (e, portanto, superficial,
sem humildade) poderd penetrar seu sentido mais profundo; a
Escritura ‘cresce com as criangas’, isto ¢, as criangas aprimoram-se
em sua compreensdo. E entretanto sdo poucos os que a compreendem
de fato, e¢ isso ndo por falta de erudicdo, mas sim de humildade
auténtica (AUERBACH, 2012, p. 57).

No entendimento de Auerbach, o sublime foi deslocado do plano do estilo,
do estético, para o conteido da mensagem, conforme pode ser visto na citagdo abaixo:

O sublime da religido cristd estava intimamente ligado a sua
humildade, e essa mescla de sublime e humilde, ou melhor, essa nova
concepgdo do sublime baseada na humildade, anima todas as partes da
historia santa em todas as legendas dos martires confessores
(AUERBACH, 1972, p. 64).

Por fim, era necessdria humildade na transmissdo da mensagem. Para
Auerbach (2011), e possivelmente influenciado pela preocupagdo querigmatica de

Rudolf Bultmann, o texto biblico tinha uma pretensdo de ser universalmente aceito’’,

37 Segundo Dusilek e Dreher: “A diferenga mimética oriunda da perspectiva biblica também se deu pela
sua abrangéncia. Ora, ao se assumir como a religido verdadeira, o cristianismo objetiva que seu texto
sagrado possua a maior abrangéncia possivel, uma vez que nele estd presente a concepgao da Providéncia
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uma vez que ele anuncia uma salvacao que ¢ para todos e todas. Para que esse objetivo
seja alcancado, a linguagem precisa ser acessivel. Santo Agostinho tipifica essa
preocupacao com o carater querigmatico do Evangelho, buscando falar a cada alma em

suas pregagoes. Na verdade,

Como cada ouvinte ¢ considerado um individuo cuja salvagdo esta em
jogo, o sermdo ¢ infundido de muito mais emocdo do que seria
possivel numa conferéncia filosofica ou num debate forense. As
proprias passagens didaticas estdo necessariamente mescladas com o
aspecto arrebatador que a teoria retdrica identifica ao sublime. E a
doutrinagdo faz parte do estilo baixo ndo apenas porque assim o
determina a teoria retorica, mas porque o carater heterogéneo das
comunidades de fiéis tornou necessario que se pregasse em estilo
simples e acessivel a todos (AUERBACH, 2012, p. 60).

Nao ¢ s6 o que ¢ tratado, mas como ¢ tratado. Essa linguagem acessivel da
literatura biblica e de sua homilia pavimentaram, juntamente com o posterior
“capitalismo tipografico” (ANDERSON, 2008), uma preocupac¢do cada vez maior com
a audiéncia, com a recepcdo da mensagem. Esta preocupagdo com a recepcao da
mensagem, ¢ 0 que também trouxe um colorido comunicativo, uma preocupag¢ao com a
audiéncia ao ouvir a mensagem. Ao buscar inspirar a reacdo do publico, a comunidade
de ouvintes se tornava altamente receptiva tanto a forma quanto ao contetido cristdo
(AUERBACH, 2012, p. 36).

Nao por outro motivo que Agostinho e Jeronimo, reconhecidos como grande
oradores usavam passagens satiricas em suas homilias, com o objetivo de entreter o
publico, a0 mesmo tempo em que captavam ou retinham a atencdo de quem os ouvia. A
logica era que se os “representantes da mentira” usavam algumas armas, estas nao
deveriam ser vedadas aos “representantes da verdade” (AUERBACH, 2012, p. 36).
Pensamento similar encontra-se na defesa por Agostinho da apropriagdo da filosofia
grega, numa analogia com os despojos egipcios entregues ao povo hebreu por ocasido
do Exodo. Na contraméo desta perspectiva, destaque se faz para dois grandes oradores
que criticavam ndo sé esse recurso homilético, mas especialmente o publico que
necessitava dele. Trata-se de Erasmo de Roterda e do, inigualdvel, Padre Antdnio

Vieira.

(abordada anteriormente) numa direcao salvifica. Nesse sentido, sua mensagem ¢é para todas as pessoas,
dos nobres literatos a deseducada plebe. E aqui que especialmente entra o conceito de “Ahumilis”, que além
de incluir o conceito cristdo de humildade, agambarcava a baixa extragdo social e a simplicidade popular,
numa diferenciagdo dos pobres em oposicao aos ricos (AUERBACH, 2012, p. 21-2)”. (DUSILEK;
DREHER, 2018, p. 115-116).
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De fato, ndo ¢ simples resolver a segunda raiz do problema hermenéutico
(RICOEUR, 2014), que denominamos pelo bindmio PALAVRA-EVENTO. A prédica,
nesse sentido, implica esta reativacdo do dizer biblico, transformando-o agora num
evento do discurso. Para tanto, € necessario que se saiba o que dizer, mas também como
dizer. Dai a importancia da conexao comunicativa.

O querigma aponta a plurivocidade comunicativa, que ¢ possivel pelo
carater polissémico do texto biblico, na qual Auerbach reconhecia a riqueza
interpretativa no ocultamento de Deus, passando pela modelagem dos personagens,
pelas camadas de consciéncia, entre outros. Isto porque o mesmo texto, que pode ter
diferentes sentidos e apropriagdes, pode ser comunicado de diferentes maneiras. E aqui

que entra um conceito caro para Auerbach: a interpretagdo reinterpretativa.

2.5.2 A Interpretaciao Reinterpretativa

Auerbach usa duas expressdes para falar sobre essa atividade especial de
interpretagdo: a primeira ¢ “transformagao interpretativa” (AUERBACH, 2011, p. 12); a
segunda, ¢ a “interpretacdo reinterpretativa” (AUERBACH, 2011, p. 41). Em ambos os
casos, 0 que esta em jogo ¢ a adequagdo da mensagem biblica na cultura onde ela se faz
inserir como comunidade cristd. Entretanto, estes conceitos possuem uma diferenca
basica: enquanto a transformacdo envolve uma adequacdo para sobreviver, a
reinterpretagdo tem a ver com uma adequacgao a disseminagao da mensagem biblica.

A transformacdo interpretativa esta ligada ao que seria a intengdo do texto
biblico de produzir uma inser¢do do leitor no seu mundo, a partir de sua estrutura
histérico-universal. A transformacao seria necessaria porque o “nosso mundo vital se
afasta do mundo das Escrituras” (AUERBACH, 2011, p. 12). A jun¢@o da manuteng¢do
da pretensdo de autoridade e desse distanciamento mencionado, demanda uma
adaptacao, mediante novas interpreta¢des do texto.

Ja a interpretagdo reinterpretativa, como visto, estd ligada a expansao,
alcance, abrangéncia, da mensagem cristd. O objetivo ¢ atingir um circulo maior de
destinatarios. Essa nogao estd na base da atividade paulina, que lastreia a interpretagao
figural. Ela figuralizou o Antigo Testamento, rebaixando-o a prenunciagdes do Novo. O
resultado foi a perda do elemento sensorial, enrijecendo a mensagem biblica,
especialmente quando empregada a povos estranhos dos povos cristdos. Isso

transformou a interpretagcdo figural num esquema simplista e rigido. Ora, se 0 objetivo
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era popularizar o cristianismo, fazendo ele alcancar pelas missdes outros povos e
culturas, o mais natural seria pensar, caso se quisesse manter o modelo figural, no uso
de figuras presentes em tais culturas que pudessem ser interpretadas e reinterpretadas a
partir da figura maior, Jesus Cristo.

Tal acdo destoou de uma bem sucedida pratica cristd no periodo medievo,
quando diante das limitagdes de acesso ao texto, bem como de incapacidade de leitura
do mesmo, a Igreja estimulou a transmissdo da mensagem através de parafrases as quais
lancaram as sementes para o teatro europeu. Fazendo uso das historias mais dramaéticas
da Biblia popularizaram-se suas narrativas, bem como o dogma (AUERBACH, 1972).
A exploragdo sensorial estava também na incorpora¢do do apelo, agora religioso, ao
publico, que era usual na poesia latina da Idade Média (AUERBACH, 2012, p. 113

passim).

2.5.3 A Comunidade e a Recepc¢ao do Texto

Auerbach nao desenvolve muito, ao contrario de Ricoeur, o papel da
comunidade cristda na validagdo, recepcdo e producdo dos textos biblicos
neotestamentarios. Ele inclusive comete, no nosso entendimento, um pequeno 6bice, ao
pontuar que os eventos eram praticamente registrados de modo imediato,
sincronicamente (AUERBACH, 2011), quando sabemos que os primeiros escritos
neotestamentarios datam da segunda metade do primeiro século.

Ele esteve mais preocupado com o papel da comunidade na perspectiva da
recepg¢do. E ao falar em comunidade, Auerbach pensa, quando aborda a literatura crista,
na Igreja como comunidade de fé, mas também traduz sua preocupagdo para uma
heranca do chamado “capitalismo tipografico” (ANDERSON, 2008) que ¢ o mercado
consumidor de livros. Vejamos, entdo, o que ele tem a dizer sobre esse topico.

Um primeiro destaque deve ser feito a influéncia da aceitacdo de certos
textos, os quais estdo ligados ao pertencimento social dos leitores. Se, como vimos, a
proposi¢ao universal da mensagem crista implicasse o agambarcamento de todas as
pessoas, provocando a mistura de estilos para que os mais humildes pudessem ser
alcangados pela mensagem salvifica, nas cortes europeias, como a de Luis XIV, na
Franca, havia “fortes tensdes entre a atitude estética da corte e a de boa parte da

aristocracia” (AUERBACH, 2012, p. 214).
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Um caso singular, que Auerbach destaca, como exemplo de formagdo de
uma comunidade de leitores, foi a publicacdo dos Ensaios de Montaigne, que foi um
sucesso, embora ndo houvesse, segundo o filélogo judeu-alemao, um publico conhecido
que pudesse chancelar o sucesso da obra, o qual possivelmente foi constituido por conta

do “cansago geral com as disputas religiosas” (AUERBACH, 2012, p. 165):

Escrevia para uma coletividade que parecia ndo existir, para o0s
homens vivos em geral que, como leigos, possuiam uma certa cultura
e queriam compreender sua propria existéncia, isto &, para o grupo que
mais tarde veio a se chamar de publico culto. Até esse momento, a
unica coletividade existente — sem considerar as guildas, os
estamentos ¢ o Estado — era a comunidade cristd. Montaigne dirige-se
a uma nova coletividade e, ao fazé-lo, ele também a cria: é a partir de
seu livro que ela cobra existéncia (AUERBACH, 2012, p. 149).

A anélise aplicada a Montaigne, também pode ser aplicada, por analogia, as
comunidades cristds que foram formadas ap6s a conclusdo do Canon?® biblico. Se os
“primeiros” cristdos formaram o texto, as geragdes de fé decorrentes, passaram a ser
formados pelo texto, o que de certa forma pressupde um publico leitor, constituido a
partir da propria mensagem biblica.

Posteriormente, os demais textos, como comentarios biblicos, ja buscavam
atingir uma comunidade estabelecida, assim como os apologéticos que, embora voltados
aos detratores da f¢ cristd, acabavam por reforgar as crengas do publico interno. O
proprio Agostinho escrevia de modo diferente seus “textos dogmaticos e exegéticos”,
pensando no publico que os leria (AUERBACH, 2012, p. 65).

A comunidade afetou, ao balizar, os textos, mas também alcangou a oratoria
cristd. Como resultado, contribuiu a formag¢do de uma retérica cristd mais popular,
porque orientada pelo gosto das massas, no sentido do destacado “sermo humilis”
(AUERBACH, 2012, p. 60). Seu objetivo era o da Mimesis crista. Lima destaca que a
mimesis sO pode ser pensada a partir da coletividade, sendo fundamentalmente passiva,
em decorréncia da sua imitagcao (COSTA LIMA, 2000, p. 57, passim).

Outro importante fator a ser considerado, ¢ o papel da comunidade no
fornecimento de uma estrutura linguistica que lhe seja comum a um sujeito que nela

ingresse. Conquanto seja uma nocao decorrente do pensamento de Auerbach, quem a

38 Ao falar de Canon biblico volta-se automaticamente para a nogdo de que foi a comunidade quem aferiu,
chancelou a chamada inspiracao dos textos biblicos. Nesse sentido, ¢ oportuno lembrar o pensamento de
Costa Lima, para quem a autoridade repousa sobre a aceitagdo, sendo um ato da razdo (COSTA LIMA,
1983, p. 69).
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esboca foi Northrop Frye, que ¢ uma ponte entre Auerbach, de quem recebeu influéncia,
e Paul Ricoeur. O proprio exemplo da chamada conversdo ao cristianismo, implica a
adocdo desta estrutura, desligando a pessoa da comunidade anterior (FRYE, 2004).

Por outro lado, a comunidade ¢ local de questionamento. Auerbach nao
parece ter sido muito simpatico a figura do magistério teologico, instancia esta a qual
parece-nos nao referir. No entanto, parece claro que ele via a comunidade como grupo
de leitores. Nesta qualidade, ela promove interpretagdes e demanda reinterpretacdes dos
textos. Uma das instdncias mais ricas em termos de provocacdo e instigacdo a
hermenéutica biblica, ¢ a teologia pastoral. A pratica pastoral constantemente coloca o
tedlogo frente a desafios para os quais, o conhecimento até entdo assimilado, ndo
consegue responder satisfatoriamente, demandando uma nova série de revisitagdes ao
texto biblico, buscando, se esse for o caso, reinterpreta-lo.

Ao chegar ao final deste topico e deste capitulo fica uma ultima pergunta: ¢ a
comunidade que fomenta um texto, uma mensagem para um destinatario, ou ¢ o texto
que tem o poder de formar uma comunidade destinataria? A nds parece que, ao longo da

histéria da literatura crista, as duas coisas aconteceram potencializando-se mutuamente.



3 A METAFORA VIVA EM PAUL RICOEUR

A proposicio daquilo que considero, uma proficua contribui¢do, entre as
ideias de Erich Auerbach e Paul Ricoeur sobre a hermenéutica biblica, ¢ preciso, uma
vez vista a nogdo de Figura e como se processa a recepgdo do modelo de interpretagdo
figural de Auerbach, visitar a nogdo de metafora em Ricoeur. Sendo assim, se no
capitulo anterior, nosso foco se concentrou em Auerbach, neste, voltaremos nossa
atengdo a Ricoeur.

Neste interim, importa destacar que o canteiro de obras, o lugar de onde
partiu a produgdo intelectual de Ricoeur, foi a reflexdo sobre uma filosotia da vontade.
Sua primeira parte, como obra (ndo s6 como percurso filoséfico) apareceu em 1950, sob
o titulo O Voluntario e o Involuntdrio. O segundo volume, foi apresentado em 1960, sob
o titulo Finitude e culpabilidade. O terceiro volume, que deveria oferecer uma Poética
sobre a vontade, ndo foi publicado, mas seus efeitos estdo nos estudos e demais textos
sobre a metifora, sobre a narrativa e sobre as questdes da exegese biblica (GRONDIN,
2015). Sobre a questio hermenéutica, Ricoeur teria iniciado sua abordagem, em um
artigo publicado em 1949, sob o titulo: Husserl e o sentido da historia, assinalando ja
sua opgiio pelo percurso, via fenomenologia.

Essa trajetoria continua na perspectiva do desenvolvimento de uma ética
(HALL, 2007). Ndo por outro motivo, Ricoeur se propos a tarefa de interpretar a agdo,
percorrendo o caminho longo do processo da andlise da consciéncia, mediante a
fenomenologia, pelo que antecipa a vida em relagdo ao conhecimento (RICOEUR,
1975d), contrastando aquilo, que ele chamou de caminho curto, como proposto por
Martin Heidegger, a partic da superagdo da pertinente provocagio dos Mestres da

Suspeita®”.

3% Mestres da Suspeita ¢ uma terminologia cldssica cunhada por Paul Ricoeur e que ganhou grande
penetragdo no campo das ciéncias humanas. Originalmente ela se refere a Karl Marx, Sigmund Freud e
Friedrich Nietzsche que colocaram sob suspeita aquilo que Ricoeur chamou de primeira ingenuidade, o
modo acritico e de crenga pelo qual a consciéncia acolhe uma impressdo. Outrossim, os mestres
colocaram sob suspeigdo a propria consciéncia, especialmente Freud, ao questionarem sua pretensio de
apropriagio imediata. Posteriormente, em sua autobiografia intelectual, incluiu Ludwig Feuerbach
também como um quarto Mestre da Suspeita (JORVELINO, 2011; RICOEUR, 1997). Parece que o
arquétipo francés esbogado por Alexandre Dumas, em Os Trés Mosqueteiros, vigora como anteparo dessa
nomeagdo. Ricoeur exclui o estruturalismo (Roland Barthes, J. Greimas, G. Genette, Claude Lévi-Strauss)
uma vez que este ndo questiona o sujeito, pois reduz a linguagem a um sistema. Por fim, oferego aqui as
referéncias em suas obras, nas quais ele cita o termo “Mestres da Suspeita™ Ricoeur, 1975¢, p. 23;
Hermeneutica y Estructuralismo; Ricoeur, 1978a, p. 127, O Conflito das Interpretagdes: ensaios de
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Seu percurso pela Filosofia da Linguagem, contemplou a retorica, a
semidtica, a semantica, para entdo chegar a hermenéutica. Ricoeur faz uma passagem da
fenomenologia eidética a do tipo hermenéutica, momento este das décadas de 70-80
quando se volta a nogdo central de texto, mantendo a fenomenologia como base e
pressuposto a sua proposta hermenéutica (RICOEUR, 1975c¢). Aqui se reinem a
complementaridade de A Metafora Viva (1975) e Tempo e Narrativa (3 volumes*® —
1983-1985). Essas obras gémeas apontam para uma producdo de uma inovagdo
semantica: a atribuicdo impertinente que gera uma nova significagdo no caso da
Metafora, e uma nova congruéncia dos acontecimentos a trama narrativa (JERVOLINO,
2011). Tal “parentesco”, € descrito pelo proprio filosofo francés, como a conjugagio do
processo e potencial de redescricdo presente na metafora viva, aliada a refiguracio e
forga mimética presente, por sua vez, no modo narrativo (RICOEUR, 2010c).

A importancia de uma detida anélise sobre a Metafora reside nao sé no seu
aspecto semantico, na contribui¢do que da como elemento fundamental a compreensao
do discurso, mas também por sua aplicag¢do teologica: ela se torna o meio privilegiado
para falar sobre Deus, sobre aquele que escapa ao dizer da linguagem. Seria o pensar a
partir do que nao foi pensado, ou ainda, que nao ¢ considerado, num primeiro momento,
pensavel. Por isso que a metafora viva ¢ uma tentativa do ser humano acessar o que vai
além da reflexfio, o que transcende a racionalidade, o que lhe é mais restrito*!.

Francois Dosse (2017), analisando a contribuicdo filos6fica de Ricoeur, em
sua obra biografica sobre o autor, indica que a matriz da linguagem teologica ¢ a
metafora, a qual se abre para o discurso poético. Segundo ele: “a metafora significa o
carater arbitrario da ruptura entre a tradicdo e a inovacdo e mostra a pertinéncia do
conceito gadameriano de tradicionalidade como tradigdo viva, revisitada pelas questdes

do presente” (DOSSE, 2017, p. 334).

hermenéutica; Ricoeur, 1978b, p. 24; El Lenguaje de la Fe; Ricoeur, 1997, p. 40; Tempo e Narrativa-3;
Ricoeur, 2011a, p. 133; Escritos e Conferéncias-2. Ha outros locais em sua vasta obra que ele fala sobre
os Mestres da Suspeita, sem usar a terminologia de enquadramento. Exemplo disso estd em A4 Metdfora
Viva (RICOEUR, 2015, p. 439). Ao pensar sobre a pertinéncia da contribuicdo dos Mestres da Suspeita,
seria importante indagar até que ponto esse exercicio critico influenciou a desconfianga com a tradigdo
cristd ocidental, que desembocou no surgimento de uma hermenéutica da desconfianga e que viabilizou o
surgimento de diferentes hermenéuticas contextuais (KORTNER, 2009).

40 Nesta Tese foram usadas as tradugdes da Editora Papirus e WMF Martins Fontes, como referenciado.

4 Nesse sentido, ela também se constitui como elemento denunciador do aspecto irracional da
experiéncia religiosa que se faz presente na linguagem (OTTO, 2007). Particularmente considero
magistral a forma como Rudolf Otto se propoe a resolver a questdo da predestinag@o na literatura biblica,
especialmente paulina. Para ele nada mais era que a irrup¢do e prova do elemento irracional da
experiéncia religiosa como o Numinoso, que se fazia notar na linguagem. Em que pese a aproximagao
feita aqui, fica a sugestdo para um maior e comparativo aprofundamento entre a irracionalidade da
linguagem e a nogdo de predestinacdo, bem como o conceito de Metafora Viva em Ricoeur.
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A metafora tem, entdo, esta faculdade de gerar tensdes ao longo da historia
de sua evolucdo, como conceito e figura de linguagem, assim como abrir o espago na
linguagem, a imaginacdo e ao pensamento ficcional. Quando recolocada sob o fundo da
mimesis, provoca uma dupla tensdo mediante a submissao a realidade, concomitante a
uma invencao de carater fabuloso (DOSSE, 2017).

Por estes e outros motivos que serdo explicitados ao longo do texto, este
segundo capitulo voltar-se-4 para o desenvolvimento do pensamento ricoeuriano sobre a
metafora. Sendo assim, abordar-se-4, primeiramente, a relacdo da Metafora com a
Ontologia, com enfoque em como ela viabiliza o pensamento ontologico e a
ontoteologia. Nesse primeiro topico serdo visitadas as nogdes de ser-ai e o mal
metaforizado; distanciamento e o ser-no-mundo; a apropriagdo ontoldgica, momento em
que sera discutida a nocao de circulo hermenéutico em Ricoeur; ontologia e identidade
narrativa; e finalizando este topico, ontologia e o conflito das interpretagdes.

No topico seguinte, serd apresentada a perspectiva de Ricoeur sobre a
Metafora Viva. Desta feita, abranger-se-a o percurso da metafora, para logo a seguir
distinguir alguns de seus subtipos assinalados por Ricoeur, com especial destaque a
Metafora Viva. Apds esses dois momentos, serd assinalada a aproximagdo e o
distanciamento entre metafora e polissemia e metdfora e simbolo. O topico serd
encerrado abordando a interrelagdo entre metafora e revelagao.

O capitulo serd finalizado na interface entre metafora e a mimesis
ricoeuriana, objetivando sublinhar a relagdo com a narratividade e andlise tanto no

aspecto da representacdo quanto no exercicio da acao.

3.1 METAFORA E ONTOLOGIA

A ontologia estd no alvo do projeto hermenéutico de Ricoeur (GROSS,
1998), sendo comparada a visao biblica da Terra Prometida por Moisés, no Monte Nebo
(RICOEUR, 1975d). Nela esta depositada a questdo da busca da verdade, uma vez
entendida como manifestagdo do Ser. Atravé dela € que sdo colocadas as estacas que
influenciardo a formagdo do sentido e o horizonte de compreensao (RICOEUR, 1989).
Nao s0 isso: a autocompreensao ¢ fundamental para o principio de autodeterminagdo do
Dasein. Ocorre que a consciéncia nao ¢ absoluta nem de si, tampouco da apreensdo da
realidade. Uma vez ela falseando, torna-se premente, para uma “reduc¢do da

consciéncia” (RICOEUR, 1978a, p. 200), o que a permite a descrigdo como fendmeno,
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pela linguagem. Alids ela, como consciéncia, ¢ a ultima realidade que pode vir a ser
conhecida, o que nega a possibilidade de esbocar um narcisismo (RICOEUR, 1975a;
1989).

Importa salientar, que o fato da consciéncia ndo ser absoluta ndo abole a sua
pretensao por se constituir. O problema é que essa tentativa se ergue como o obstaculo
mais importante a nog¢do de revelacdo, que permeia esta tese e sera aprofundada mais
adiante (RICOEUR, 2011a, p. 185). E somente quando ela renuncia a sua soberania que
se cria uma abertura para que a hermenéutica do testemunho nela reverbere (RICOEUR,
1977a).

A impossibilidade de uma consciéncia absoluta torna-a dependente das
mediagdes pelas instituicdes, obras, agcdes, monumentos, num processo teleoldogico
(RICOEUR, 1990a). Ela se d4 como consciéncia** de algo que nela se projeta, e por isso
precisa ser mediada pelos simbolos culturais, sejam eles novos ou arcaicos, mantendo a
dialética interpretativa entre arqueologia, reminiscéncia, e teleologia (RICOEUR,
1978a). No linguajar de Edmund Husserl, h4 a presen¢a dos fendmenos de retengdo e
protensao (RICOEUR, 2010c).

Por conta das muitas mediagdes, a ontologia, entdo, passa pela
fenomenologia, como caminho mais longo, diante da questdo do Ser encontrar-se
dissimulada nessa dificuldade de acesso, que torna necessaria a interpretacao. Por isso,
o caminho proposto atravessa estas quatro etapas: 1) o sentido do Ser ndo ¢ evidente e
precisa ser interpretado; 2) parte da dificuldade estd na dissimulacdo da propria
consciéncia interpretante, do preconceito que ela tem; 3) a forma ¢ intencionalidade 4) o
texto ¢ onde a consciéncia se projeta e se vé (RICOEUR, 1989).

A suspeicdo da consciéncia se da porque ela ndo consegue ser imediata
(RICOEUR, 2011a). Aqui reside o que nos parece ser uma dupla curiosidade. A
primeira reside justamente nesse processo de suspeicao, cuja origem esta nos Mestres da
Suspeita, que buscava evitar as expressoes da falsa consciéncia (RICOEUR, 1978b), se
guiando por um processo de desmistificacdo, e que teria recebido de Ricoeur o

reconhecimento do impulso recebido para sua busca de uma formulacao hermenéutica

4 Segundo David Hall, para estabelecer sua percepcdo sobre a consciéncia, Ricoeur superou alguns
reducionismos: “a) o nivel da suspei¢do presente em Hegel e Nietzsche, considerando a distingdo entre
boa e ma consciéncia, o que desemboca no fim das contas numa redugdo, num estagio hipocritico da ma
consciéncia; b) a redugdo do chamado da consciéncia a uma atestagdo do EU, numa associacdo ao
chamado da autenticidade heideggeriano; c) a tendéncia de Levinas em reduzir a alteridade da
consciéncia para alteridade de outras pessoas. J& Ricoeur procura assinalar um espaco onde a consciéncia
possa ser compreendida em sua propria base moral” (HALL, 2007, p. 116).
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(KEARNEY, 2003), que contemplasse nao s6 esse Cogito ferido (RICOUER, 1978a),
como também revitalizasse o potencial semantico do mito, através do seu projeto de
simbolizagdo. Para ficar num exemplo, naquilo que Ricoeur chamou de chave de leitura
freudiana, estd a constatagdo de que algo obstaculiza a consciéncia do seu proprio
sentido (RICOEUR, 1975c).

A segunda curiosidade esta calcada, por sua vez, num dialético contraponto:
os autores que teriam impulsionado Ricoeur em sua busca e que permitiu, ao filosofo
francé€s, cunhar uma das terminologias mais felizes e encampadas na academia,
basicamente funcionaram como uma plataforma de lancamento do seu empreendimento
filosofico. Sinal disso, é que os trés mestres da suspeita receberam pouca atengdo de
Ricoeur em seu percurso intelectual, sendo vejamos: a) Nietzsche com algumas
citagdes; b) Marx recebe um tratamento um pouco maior em Interpretagdo e ldeologias,
contudo, em um didlogo maior, com outros autores como Gadamer e Habermas; c)
somente a Freud ¢ que Ricoeur (1990b) dedica uma obra inteira (Freud: Uma
Interpretagdo da Cultura).

A suspeita cumpre um aspecto pedagogico importante. Ela funciona como o
momento negativo da hermenéutica que permite o descentramento, viabilizando o lado
positivo da imaginacdo que se abre as figuras de libertagao.

A consequéncia, por sua vez, ¢ multipla: além da mediagdo pelos simbolos,
especialmente os arquetipicos, fornecidos pela dimensao religiosa, tem-se um ser-ai que
necessita dos fendmenos, visando sua auto ¢ mediada compreensao. Esta se dara na
assimilacdo do enunciado como unidade semantica, ¢ ndo mais semiologica, a qual
passa a subordinar-se a primeira. Por isso, o signo passa a ser visto como constituido
pela diferenca, cuja remissdo se da pela referéncia, em virtude de sua representagao do
real (RICOEUR, 1978a), na intersecdo com as propostas de ser-no-mundo, as quais
evidenciam o permanente conflito entre ideologia e utopia.

Por outro lado, contempla-se a necessidade do desvio pelos mitos, no que
Ricoeur chamou de “Simbolica do Mal”, necessario ao entendimento do Cogito ferido;
assim como, a metddica imposicao de um distanciamento. Além desses, € preciso passar
pela segunda ingenuidade e atingir o Circulo Hermenéutico, o que torna plausivel a
importancia de uma identidade narrativa que, por sua vez s6 € possivel, pelo recurso
ontologico a metafora.

Segundo o filésofo francés, o proprio ser precisa ser metaforizado em ser-

como, a fim de que “possa atribuir a metafora uma funcdo ontolégica que nao
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contradiga o carater vivo da metafora no plano linguistico, ou seja, sua capacidade de
aumentar a polissemia inicial de nossas palavras” (RICOEUR, 2010c, p. 264). Ricoeur
privilegia a linguagem do Ser como sendo a da figura, a da metafora. Isto porque a
linguagem metaforica ¢ o “primeiro sinal do ndo dominio da consciéncia sobre a
consciéncia assim constituida” (RICOEUR, 2010c, p. 453). Ao fazé-lo, reconhece a
necessidade da abertura para falar do Ser, a qual se aplicard também sobre a nogdo de
revelagdo. Seu idedrio representa um abandono das tentativas de conceituagdo oriundas

das abordagens metafisicas, observadas ao longo da historia da filosofia.

1. ser-ai e 0 ma metaforizado
3.1.10 143 “metaf do”

Ricoeur segue a mesma linha de Heidegger que em uma perspectiva de
antropologia teologica, compreende o ser humano, o ser-ai como decadente. No entanto,
em Ricoeur ha o uso do termo “mancha”, e também do vocabulo “pecado”, este ultimo
oriundo da teologia e que expressa a condi¢do ferida do Cogito, se tornando “quase”
que um componente ontico do ser humano. O termo “quase” aqui se deve ao cuidado de
Ricoeur em localizar o mal como “ex-Ontico”, como algo originariamente externo e cuja
existéncia se da pelo exercicio da liberdade (HALL, 2007). No entanto, ressalta-se que a
partir de entdo, desse exercicio da liberdade da qual decorre o mal, ja ndo ¢ possivel
desatrelar a condi¢ao pecadora da situacao verdadeira do ser humano diante de Deus. O
resultado ¢ a consciéncia dissimulada, a qual requer a figura do profeta que perfila como
metafora da voz (HALL, 2007) ou mesmo, do terapeuta para expo-la.

Mas como abordar o mal, reflexionar sobre ele, se a propria consciéncia ¢é
reconhecidamente dissimulada?

E justamente aqui, que segundo Ricoeur, a filosofia se volta para a Teologia,
ainda que seja na perspectiva da teologia quebrada** de Karl Barth, pelo que se
suspende a totalizagdo sistemadtica visando a reflexdo sobre o mal (RICOEUR, 1988),
pois ¢ nela que encontramos as melhores explicacdes e alusdes ao problema. Se o mal ¢é

um desafio a reflexdo, o caminho ¢ recorrer a Teologia e aos mitos culturais que

43 Ha pelo menos dois titulos de Ricoeur em portugués que sio fundamentais para a compreensio de sua
postulagdo sobre o mal: A4 Simbolica do Mal ¢ O Mal: um desafio a filosofia e a teologia, ambos
referenciados na Bibliografia.

4 “Teologia Quebrada” é um termo barthiano pelo qual o tedlogo suigo entende que o problema do mal
reconhece uma ‘“realidade inconcilidvel com a bondade de Deus e com a bondade da criagdo”,
renunciando a qualquer pretensdo de totalizag@o sistematica, para que possa “pensar o mal” (RICOEUR,
1988, p. 43).
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procuram explicé-los. Ha uma lacuna na filosofia que torna inevitavel a virada a religido
(HALL, 2007). Isso porque “nenhum simbolo enquanto se abre e descobre uma verdade
do homem ¢ estranho a reflexdo filoséfica” (RICOEUR, 1978a, p. 257). Numa
perspectiva de Giambattista Vico (1974), os mythos captam poeticamente as primeiras
emanagdes do Ser, o que faz com que possuam certo frescor perceptivo, originalidade e
principalmente, um trago de originariedade.

A importancia desses mitos ¢ justamente seu alcance ontologico, pois através
deles, a consciéncia se reconhece como culpada, o que mostra a importancia da
reminiscéncia, no resgate desses simbolos (RICOEUR, 1978a; 2011). Dentre esses
mitos, Ricoeur aponta, com especial predile¢do, ao mythos adamico, cuja conexao
teologica se da pela cristologia paulina, especialmente a esbogada no capitulo cinco da
Carta aos Romanos.

O mythos adamico também se apresenta como essencialmente antropologico.
Sua compreensao se da pela fenomenologia e pela hermenéutica, apds interface com os
signos do fim (RICOEUR, 1976). A preferéncia por este mythos se deve ao que Richard
Kearney (2006) chamou de significativa evolugdo da consciéncia moral, ao conectar o
problema do mal a liberdade, ponto este que também teria sido assinalado por
Agostinho.

A compreensdo do mal se da, entdo, por meio de sua metaforizagdo. E no
mythos adamico, por exemplo, que o processo da figuracdo, da teatralizagdo da queda,
evidencia que o mal ndo era inerente a constituicdo humana. O mal, que d& a pensar
assim como o simbolo, se torna compreendido a partir do mito adamico, mediante sua
metaforizacdo, como no caso da figura do tribunal. Tal compreensdo o remete para algo
externo a estrutura ontica, o que traz a ideia da liberdade para o centro do debate como
espago dado ao mal. A partir desta nogao ¢ que se tem o mal como um involuntario no
coracdo do que ¢ voluntario, uma “impoténcia preliminar” (RICOEUR, 1978a, p. 258).
Como lembra Ricoeur, ha uma riqueza analégica na nogio de pecado original®®, a qual
aponta para a existéncia pretérita a consciéncia do mal. Na figura da serpente presente

no mythos adamico concentra o “ja-ai” do mal, sua antecedéncia que precede a tomada

4 Ricoeur atribui a nogio de pecado original um “falso-saber” que é anti-gndstico na sua intengio, porém
“quase-gnostico” na sua forma (RICOEUR, 1978a, p. 257). Para Ricoeur o pecado original deveria
figurar como “simbolo racional insubstituivel” do mal que ja estd (e jaz) ai (RICOEUR, 1978a, p. 257).
Salienta-se também que, para Ricoeur (1988), a linguagem religiosa traduz o mal moral como pecado,
tornando o ser humano passivel de repreensdo. O mal cometido por um é o mal sofrido por outro.
Lembrando que o mal cometido por um agente pode atingi-lo, tornando-o também um paciente, ndo sé
nas perspectivas de retorno, de vinganca, mas também no desdobrar da agdo, em virtude de certo grau de
imprevisibilidade que cerca sua abrangéncia.
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de consciéncia. Nesse sentido ¢ que o mal esta ai para a mesma liberdade de onde tem
inicio.

A pretérita constituicdo do mal e sua involuntaria relacdo de pertenca ao ser
humano devido ao arbitrario uso da liberdade, explicam nao de modo genealogico,
como propds Agostinho, na defesa da nocao de pecado original, mas de modo
analdgico, como sugere Ricoeur, a propensdo da liberdade para o mal. Trata-se, entdo,
ndo de uma determinagdo, antes de um habito, de um modelo contraido e perpetuado a
partir do exercicio do arbitrio. A natureza da liberdade foi invadida por uma vontade
ma, que carece de regeneragao.

E preciso destacar que essa questio do mal traz, ainda, mais duas
implicagdes: a primeira, ¢ a questdo da culpa, a qual € explorada a partir da metafora do
tribunal (RICOEUR, 1978a), pelo que viabiliza a nogdo de consciéncia moral. Segundo
Ricoeur, “a ideia de uma escala paralela de crimes e dos pecados interioriza-se, por sua
vez, em favor da metafora do tribunal”, tornando a consciéncia moral “uma consciéncia
graduada de culpabilidade (RICOEUR, 1978a, p. 358-9). A metéfora do tribunal aponta
para esse processo de interiorizagdo da culpa, mediante uma consciéncia desdobrada,
que promove essa autocondenacao.

A primeira implicacdo estd na discussdo gerada por Freud, de que a
culpabilidade nao estaria na transgressao em si, mas na propria expressao da lei, pois ela
representa a figura do pai. No caso de Freud, como bem assinala Ricoeur (1978a), a
figura do pai emerge da clinica e nao da exegese dos textos, o que resulta na sua
transfiguragdo. Ocorre que os simbolos, mesmos os mais arcaicos, quando esquecidos,
ndo sdo abolidos; € por eles que a consciéncia se percebe culpada (RICOEUR, 2011a).
Nesse sentido ¢ que, ao impor os limites, a lei sublinha o0 momento da transgressao e
aponta para a figura do pai, despertando o sentimento de culpa. Em outros termos, a
propensao da liberdade para o mal deu a moralidade seu aspecto normativo, apesar da
primeira ser a fundamentagdo da segunda.

Ja para Kant, como bem assinala David Hall (2007), a perfeita vontade nao
conhece obrigacdao, uma vez que suas escolhas estdo de acordo com a méaxima correta.
Neste sentido, o mal ¢ entendido como tendo uma origem radical, uma vez que
corrompe a maxima que serve como fundamento para as acdes morais. Aqui reside seu
paradoxo: ao mesmo tempo que se alicerca na liberdade, o mal a torna uma

possibilidade impossivel. Analogicamente, ele prenuncia uma impoténcia preliminar.
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A segunda, ¢ a forma de trato do mal, uma vez que na agao ele ¢ encarnado
pela violéncia. Sobre este segundo aspecto, Ricoeur sugere o trato do mal pela ética e
pela politica, bem como convida a teologia da redencdo (HALL, 2007), presente no
texto biblico, para reorientar o discurso filos6fico, voltando-o para a esperanga € nao
para um pessimismo, ou mesmo fatalismo. Hall (2007) postula que, para Ricoeur, ¢ no
campo da religido que ha o confronto da consciéncia com a opg¢do da esperanga, apesar
da existéncia do mal. A consciéncia também confronta a experiéncia na forma de um
chamado, funcionando como a forma passiva dentro da identidade, pelo que se recebe o
chamado da consciéncia.

Nesta teologia reside a promessa, elemento fundamental para manutenc¢ao
da perspectiva, do rumo em momentos adversos. E a teologia da redencdo que aponta
para uma restauracdo plena da liberdade, ¢ que exalta uma bondade que excede a
presenca do mal. Essa esperanga torna a liberdade possivel e abre espago para se tratar

dos modos de ser-no-mundo.

3.1.2 Distanciamento*® e o ser-no-mundo

No processo de autocompreensdao com um Cogito, que se percebe ferido, as
possibilidades de ser-no-mundo funcionam como fatores que auxiliam a consciéncia, a
qual, como vimos, nao possui a virtude da imediatez. As agdes de outros, mimetizadas
em narrativas, assim como a capacidade criativa da imaginagdo que juntamente com as
representacdes presentes nos textos (por exemplo), projetam novas possibilidades de
habitar o mundo. Ora, a projecdo, ainda que imaginativa, engloba a ponta de
lancamento, implicando a descoberta de uma faceta da consciéncia, tendo em vista que
ela tanto se oculta, quanto se revela (RICOEUR, 1978b).

Para tanto, ¢ necessario que haja o distanciamento, que num primeiro
momento, trata-se de um comportamento metodolégico inerente ao processo do
conhecimento (RICOEUR, 1990a). O distanciamento permite discernir as rivalidades

entre as diferentes tradi¢des, encaixando a hermenéutica entre o binomio familiaridade-

4 Algumas das principais referéncias sobre distanciamento em Ricoeur: RICOEUR, 2006a, p. 162; 4
hermenéutica biblica; RICOEUR, 1990a, p. 95, 114; Interpretagdo e Ideologias; RICOEUR, 1975b, p.
97; Fenomenologia e hermenéutica; RICOEUR, 1989, p. 61; Do Texto a Ac¢do; RICOEUR, 2011a, p.
184; Escritos e Conferéncias 2 — hermenéutica; RICOEUR, 2010c, p. 383; Tempo e Narrativa-3.
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estranhamento®’ (RICOEUR, 2010c). E justamente para evitar uma interpretagdo
erronea, ¢ que nasce a hermenéutica, que para Ricoeur, a0 mesmo tempo que tem a
compreensio condicionada pelo estranhamento, precisa supera-lo (KORTNER, 2009).

A mesma postura metodologica evita o risco de se ter o ego como instancia
ultima (RICOEUR, 1990a), mantendo a dialética entre a perten¢a e a distanciacao
alienante, visando a compreensdo de si (RICOEUR, 1989). O distanciamento alienante
¢ aquele que provoca o sentimento de ndo-pertenca a uma cultura, a uma tradigdo
(RICOEUR, 2011a). J& a pertenca, ¢ o proprio “ato de compreender-se diante do texto”
(RICOEUR, 2011a, p. 184). Nao por outro motivo, a coisa do texto s6 permite sua
apropriacdo na medida em que ha um movimento, por parte do leitor, de desapropriagdo
pessoal, mediante o distanciamento, para que possa se apropriar da proposi¢do de
mundo agora ofertada pelo texto (RICOEUR, 1975b).

E na distdncia que se encontra o cora¢io da experiéncia de pertenca-para a
hermenéutica. Ela é a adesdo a vivéncia historica. Este distanciamento, faz uso da
epoché, dentro de um movimento intencional da consciéncia visando o significado,
mesmo porque, sob o prisma fenoménico, o significado possui preeminéncia sobre a
autoconsciéncia. Pela fenomenologia, busca-se interpretar a vida significando-a,
momento em que ocorre a conexao entre a epoché e o significado, uma vez que pode
haver uma distancia entre o sentido e o acontecimento (RICOEUR, 2006a). A epoché é
0 momento em que se da a troca, o jogo de palavras por coisas, de palavras por outras
palavras, e do que ¢ proferido pelo que ¢ recebido (RICOEUR, 1975Db).

Percebe-se que o distanciamento, no prisma ricoeuriano, ¢ uma etapa
necessaria, ndo s6, mas também metodoldgica, para alcancar a compreensao. Destaca-se
também, que no desejo de autocompreensdo, a consciéncia visa uma apropriagao
(Aneignung) ou aplicacdo (Anwendung), sendo mediada pelos textos que desdobram
uma proposicao de mundo (RICOEUR, 1990a). Aqui reside o encontro do outro tipo de
distanciamento, o textual, com os modos, com as possibilidades de ser-no-mundo.

Como este distanciamento acontece? A propria experiéncia de leitura do

texto provoca um triplo distanciamento: a distancia de si pelo texto; a distancia do texto

47O que nos remete ao segundo principio da técnica hermenéutica de Schleiermacher, oriunda de suas
aulas de teologia em Halle, pelo que defendia que a compreensdo se aplica aquilo que ndo ¢ totalmente
estranho, nem absolutamente familiar. Se o que é para ser compreendido fosse completamente estranho a
quem vai compreender, ndo haveria ponto de contato, e portanto inviabilizaria a compreensdo. Ricoeur
destaca que Schleiermacher desenvolve a técnica hermenéutica por uma triplice razdo: a) primeiro por
conta da limitacdo da exegese e da filologia a seu tempo; b) segundo por conta da fraqueza da filosofia no
seu tempo; ¢) por fim pela pulverizacdo da hermenéutica em diferentes disciplinas (RICOEUR, 1977b).
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pelo mundo e por fim, a distdncia do mundo pelo texto, numa abrangéncia mais
polissémica do que simplesmente semidtica.

O texto tem essa capacidade de acambarcar os niveis da compreensdo e do
distanciamento. Primeiro porque a compreensao, como vimos, ¢ um compreender-se
diante do texto, o qual funciona, por vezes, como um espelho literario para o leitor
(RICOEUR, 1989; 2011; AMHERDT, 2006).

O texto também funciona como um padrdo objetivo de distanciamento. Sua
objetividade se funda em quatro pilares: a) pela fixacdo da significagdao, que abrange a
totalidade do texto visto como resultado de uma construc¢ao, e notado pela relagao do
todo com as partes; b) pela dissociagdo da intencao autoral; ¢) pelo desenvolvimento de
referéncias ndo-ostensivas, uma vez que presentes de modo remissivo (as coisas nao
estdo mais 1a) nos textos (RICOEUR, 2011a); d) e pela abrangéncia universal dos
destinatarios (RICOUER, 1989).

No distanciamento esta contemplada a tripla autonomia*® que o texto possui,
tanto em relacio ao autor*” quanto em relacio ao mundo do texto, assim como em
relagdo aos primeiros destinatarios (RICOEUR, 1990a; 1994; 2011; DE MORI, 2012b),
permitindo, pelo ato da leitura, os movimentos de descontextualizagdo e
recontextualizacdo®® (RICOEUR, 1989; 1990a). Tal nogdo é importante para a
hermenéutica biblica, uma vez que esta faz uma operagdo incessante de
descontextualizagdo do significado, do sentido apontado pelo texto, visando sua
recontextualizagdo a cultura hodierna (RICOEUR, 1981). Esta ultima, implica uma
atualizacdo, como resultado da apropriacdo, fruto, por sua vez, de uma
autocompreensdo diante do texto, que envolve exposi¢cao e expansio (DE MORI,

2012b). J4 no caso do autor, seu distanciamento do texto se da pela inovagdo

48 Cabe lembrar que a autonomia do texto ndo valida, necessariamente, qualquer leitura. Além da intentio
operis lembrada por Kortner (2009) e citada no inicio do primeiro capitulo desta tese, ha trés outros
principios que sugerem o impedimento, ou a ndo concordancia com este risco: a) a totalidade do texto que
impede uma interpretacdo estranha a ele; b) o processo de validagdo (que ndo equivale ao da verificacdo
de David Hirsch) ao qual o texto ¢ submetido e que confere uma interpretacdo mais provavel; c) Por fim
ha a sugestdo que Ricoeur encontra em Michel Charles, o qual distingue uma mecanica de sentidos, que
permite a construg@o da liberdade do leitor, mas também fornece o limite a ele, através da aplicagdo da
rapsodia metaforica: rege a referéncia do texto a si mesmo ¢ a relagéo do leitor com o texto. Dai o texto
rabesiano se empenhar para “interpretar ele mesmo suas proprias referéncias” (RICOEUR, 2010c, p.
281). Ja a violéncia interpretativa é quando uma interpretagdo ¢ imposta como limite ultimo, como a
sentenga de um magistrado.

% No que claramente Ricoeur se distancia do Terceiro Principio da técnica hermenéutica de
Schleiermacher, pelo qual o ideal hermenéutico ¢ entender o discurso melhor do que o proprio autor,
envolvendo as nog¢des de congenialidade.

30 Para Ricoeur (2011) sdo os textos religiosos que possuem a maior capacidade de serem reatualizados
em qualquer contexto cultural.
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metaférica, mediante a concorddncia-discordante narrativa, uma vez que, a0 mMesmo
tempo em que referencia, a transforma em linguagem (DE PAULA, 2012).

Ricoeur reconhece a aplicabilidade da exegese na interpretagiio biblica,
especialmente  porque ela € importante instrumento nesse  processo de
descontextualizagdo, da compreensio do mundo biblico. No entanto, como pode ser
visto no didlogo que ele desenvolve com André LaCocque (2001), ele privilegia o viés
hermenéutico. Para Ricoeur, mais do que a busca do significado das palavras na lingua
original dos escritos biblicos, ou mesmo & compreensdo do contexto cultural onde eles
estdo inseridos, e dos quais os escritores ndo tinham como libertar-se totalmente, estd o
sentido para onde o texto aponta. No que concorda com o pensamento bultmanniano, de
que a compreensdo como categoria teologica autonoma lastreada, por uma situagdo
fundamentalmente biblica, se volta, como ato de fé, para o sentido presente, nas
narrativas e ndo somente para elas (KORTNER, 2009).

A exegese visa a compreensdo do texto, voltando-se para as condicionantes
filolégicas e historicas que se fizeram presentes em sua elaboragdio. Como exercicio
interpretativo, a exegese envolve o movimento de descontextualizagdo do leitor, no
esforo em captar como aquela mensagem foi recebida pelos seus primeiros
destinatarios. E a compreensdo do mundo do texto, que exala a vida que o circundava.
Como tal, a exegese é instrumento, uma forma de exercicio de uma hermenéutica
regional.

J4 a hermenéutica, como dissemos anteriormente, se volta para o sentido do
texto. Trata-se da compreensio pelo texto, no que se volta para uma perspectiva de
cardter mais ontolégico. O leitor, agora, ndo mais interpela o texto (etapa da exegese),
mas se permite ser interpelado por ele, visando sua apropriagdo. E o mundo do leitor
que passa a ser reconfigurado pela inserdo e interse¢do do texto na vida, de modo a
completar o arco hermenéutico que vai da vida presente no mundo do texto, a vida
constante no mundo do leitor. A reconfiguragio passa a fornecer as novas formas de
ser-no-mundo, no que pleitea ser um interpretativo exemplo de uma hermenéutica geral.
Como tal, a hermenéutica geral se distingue pela sua pretensdo universalizante, uma
técnica que se aplique em diferentes saberes e contextos.

Desta forma, aplica-se a nogdo de coisa do texto, que “ndo ¢ aquilo que uma
leitura ingénua revela, mas aquilo que o agenciamento formal do texto mediatiza. Se ¢
assim, verdade e método ndo constituem uma alternativa, porém um processo dialético™

(RICOEUR, 1990a, p. 137). Importa destacar que para Ricoeur (2006a; 2006b) exista
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uma triplice mediagdo: a) a da referencialidade, manifesta na relagdo homem-mundo; b)
a da comunicabilidade, que por sua vez, ¢ encontrada na relagdo homem-homem; ¢) € o
da compreensao de si, do homem-consigo mesmo, que se torna o desafio hermenéutico
dos textos poéticos.

O distanciamento provido pela dimensao textual aponta para a primazia, para
o carater aprioristico da experiéncia, uma vez que entre retengdes e protensoes, o ser-ai
projeta os seus possiveis, buscando um modo de ser-no-mundo. E a referéncia de
segundo grau, o mundo aberto pela obra, o mundo da obra, que reflete € ao mesmo
tempo se abre para uma mimesis criadora (RICOEUR, 1989). Nesse sentido, ¢ que
Ricoeur (1989) se refere a hermenéutica como metacritica, pois estd fundada na
experiéncia de mundo que, por sua vez, a torna precedente do saber e isenta do modelo
configurado pela explicacdo cientifica. Na compreensao, que ¢ primeira, estd sua
ligacdo com a ontologia, enquanto a explicagdo viria como um segundo momento (ndo
etapa’!), o que pode ser exemplificado na forma de semidtica®, sobre aquele ato
individual (RICOEUR, 1989).

A hermenéutica se volta, entdo, como um instrumento, a partir da

interpretagdo do texto (RICOEUR, 2011a), para que se formule uma proposta de ser-no-

51 Cabe lembrar que no pensamento de Dilthey o qual buscava fundar a hermenéutica como ciéncia, sem
o determinismo metodoldgico presente naquilo que chamou de Ciéncias da Natureza, e sua influéncia
positivista, estava a busca de um principio metodolégico proprio para as Ciéncias do Espirito, para as
humanidades. Foi nesse sentido que ele distinguiu explicagdo de compreensdo, aplicando a primeira as
Ciéncias da Natureza e a segunda as Ciéncias do Espirito. Para Dilthey o assunto da hermenéutica ¢ a
vida fixada nos escritos (DILTHEY apud RICOEUR, 2008), sendo compreendida como “camada objetiva
da compreensao, gragas as estruturas essenciais do texto” (RICOEUR, 1990a, p. 27; 1989) e que aplicada
a Historia Universal se torna uma epistemologia. A distingdo destes termos, conquanto exista no
pensamento de Dilthey (1998) como acabamos de ver, deve ser encarada aqui pelo aspecto didatico, uma
vez que na proposi¢do hermenéutica de Ricoeur compreensdo e explicagdo fazem parte de um mesmo e
dialético momento hermenéutico, sendo que pela compreensdo ha um engajamento do sujeito, enquanto
pela explicagdo, o distanciamento metodico. Para Ricoeur (2011) interpretar implicava em alternar as
fases de compreensdo e explicacdo ao longo do unico arco hermenéutico. “Explicar mais ¢ compreender
melhor”, afirma Ricoeur (2011, p. 26). Por isso a sinalizagdo para que nio seja vista como uma “etapa”, o
que desconectaria os termos (compreensdo e explicagdo) inviabilizando a dialética proposta pelo
pensamento ricoeuriano. Outrossim, vale a pena lembrar que Ricoeur (1989) considera as Ciéncias
Humanas eminentemente hermenéuticas.

52 Segundo Ricoeur, “a explicagdo, concebida como uma combinatéria de signos, logo, como uma
semiotica, edifica-se com base numa compreensdo de primeiro grau que assenta no discurso como ato
indivisivel e capaz de inovagdo” (RICOEUR, 1989, p. 34). A compreensdo de si ¢ mediatizada pelos
signos (a experiéncia humana ¢é originariamente linguistica), simbolos (expressdes de duplo sentido, nas
quais a metafora viva se confunde com o simbolo), e textos. Ricoeur transitou por uma nogdo de
hermenéutica como a que trata da interpretacdo dos simbolos, visando explicar o sentido segundo das
expressdes que possuem mais de um sentido, conquanto hoje a considere insuficiente (ela ¢ também
interpretacdo dos simbolos, mas ndo s6 deles). A questdo ¢ que: um simbolismo tradicional mostra sua
plurivocidade num texto integral; e que sua interpretacdo envolve sua reducdo ao inconsciente ou a
motivagdo social, gerando um conflito de interpretacdes, o qual esta presenta no texto (RICOEUR, 1989,
p. 40-41).
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mundo, uma resposta que trata do problema colocado pelo texto (KORTNER, 2009),
visando “projetar os meus possiveis mais proprios” (RICOEUR, 1989, p. 62). Esta
formulagdo, aponta para os processos de manutencdo da identidade. pela promessa e
confirmacdo de tracos-de-carater, pela busca do auténtico, naquilo que Heidegger
distinguiu como o “existenciario”, conceito que abrange as escolhas de modo de ser-no-
mundo, que refletem um engajamento ético (RICOEUR, 2010c).

Quanto ao termo “potencialidades”, ¢ o reconhecimento do poder-vir-a-ser,
desse estado de poténcia presente no ser-ai, que aponta para suas faculdades e
capacidades, algumas esquecidas no passado, e que permitem sua mudanga,
transformagdo. Ao falar sobre isso, Ricoeur (2019) lembra que, a mesma historia que
ndo pode ser hermética sujeitando-se a novas interpretagdes e vivificagdes, ¢ a historia
que em sua dinamicidade possibilita o resgate de potencialidades perdidas, dada a
abrangéncia cultural.

Sendo o texto que faz o convite ao projeto de formulacdo de possibilidades,
a busca pela significaciio sai desse olhar do que esta “atras do armario>*”, dos processos
de adivinhagao da intengao autoral, ou mesmo do proposito original do texto, para o que
esta diante do texto. Nao se trata mais de procurar uma intengdo oculta atras do texto,
mesmo porque o mundo do texto antecede a propria intencdo autoral, mas sim ‘“um
mundo a ser manifesto diante dele” (RICOEUR, 1990a, p. 138; RICOEUR, 1989;
1975¢). O mundo do texto aponta para a referéncia, para o tipo de mundo que ele
projeta. J4 “ndo € o que ¢ dito, mas acerca do que ¢ dito” (RICOEUR, 2008, p. 94), “o
que ela diz a respeito do que ela afirma” (RICOEUR, 2011a, p. 85). Esse mundo

engendrado pelo texto, é que é a “coisa do texto™*

, para o qual a hermenéutica deveria
se orientar, evitando assim, o irracionalismo da congenialidade romantica e o
racionalismo presente no estruturalismo (RICOEUR, 1989).

O mundo, em sua ostensividade literaria, passa a ser visto como a “totalidade
das referéncias abertas pelos textos” (RICOEUR, 2011a, p. 84), uma vez que se

apresenta desdobrado diante do texto, horizonte da experiéncia possivel que a obra

termina no deslocamento de seus leitores (RICOEUR, 2006a). A multiplicidade de

33 Figura esta colocada por C. S. Lewis nas Crénicas de Néarnia para mostrar uma meta-realidade, para
além daquela casa onde as criangas foram abrigadas durante um periodo da 2* Guerra Mundial. Nessa
literatura chamada de fantéstica, a figura hermenéutica ¢ clara: a verdade esta atrds do armario, no sentido
de além dele.

3% Em Gadamer, a “coisa do texto ¢ a espécie de mundo aberta por ele” (RICOEUR, 1989, p. 363).
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referéncias® pode, inclusive, “explodir” (RICOEUR, 2011a, p. 127) o mundo do autor
uma vez que ndo sO extrapola uma eventual intencionalidade autoral, como pela
autonomia do texto>®, suplanta a audiéncia original (RICOEUR, 1977; 1990a).

E porque o texto ¢ autonomo (KORTNER, 2009), que ele se abre &
interpretagdo e para a fusao de horizontes, mediante o choque do mundo do texto com o
mundo do leitor, este ultimo compreendido como o mundo efetivo da agdo real
(RICOEUR, 2006a). O que ¢ comunicado ¢ o mundo do texto, que se projeta como seu
horizonte, na qualidade de interse¢ao do mundo do texto com o mundo do leitor, no que
Gadamer chamou de fusao de horizontes (RICOEUR, 1994). Nessa fusao de horizontes,
ha uma “interag@o entre o0 mundo que se conhece e 0 mundo que se propde a conhecer”
(RIBEIRO, 2016, p. 120). E a juncdo da expectativa presente no texto, com a
experiéncia do leitor, sua existéncia no tempo e no espago (HALL, 2007).

Mas como se apresenta esse mundo do texto? Como diferenciar sua
proposicao de um, por exemplo, espelhamento do real, de uma mimesis da agdo, de viés
mais platdnico?

Ao colocar a interpretagdo como o modo de explicitagdo do ser-no-mundo
manifesto diante do texto (RICOEUR, 1975c; 1989; 1990a), o filésofo francés faz uso
da disting@o entre a referéncia de primeira e segunda ordem. A referéncia de primeira
ordem, é aquela através da qual o texto representa a realidade®’; ja a de segunda ordem,
ou segundo grau, trata da forma de ser-no-mundo, dos horizontes possiveis de habitagao
no mundo. A referéncia de segunda ordem ¢ aquela aberta pelo texto que oferece um

esbo¢o do mundo, convidando a uma reflexao sobre o ser-no-mundo, objetivando que o

35 A referéncia de uma obra é a expressio da profundidade do mundo daquele texto em sua
temporalidade. Contudo Ricoeur ndo para por aqui. Para ele, “mundo ¢ o conjunto de referéncias abertas
por todos os tipos de textos descritivos ou poéticos que li, interpretei, amei” (RICOEUR, 1994, p. 122).
H4 um choque do possivel com o real no proprio texto, que ¢ amplificado pelo jogo interno entre os
paradigmas recebidos e as discrepancias, o que mostra a dialética entre sedimenta¢do e inovagao.
(RICOEUR, 1994).

56 Como contraste traz-se aqui as observagdes de Jean Grondin (1999), sobre a contribuicdo de Emilio
Betti, cujo pilar hermenéutico estd na autonomia interpretativa que procura preservar um sentido
originario do texto. Ele estabelece quatro canones interpretativos (GRONDIN, 1999, p. 212-213): a) o
canone da autonomia hermenéutica, do sentido originario do texto; b) o canone da totalidade e da conexdo
significativa intrinseca da contemplagdo hermenéutica (o texto deve ser tomado como um todo afinado e
coerente); ¢) o canone da atualidade da compreensdo (mais subjetivista, pelo qual relembra uma
vivéncia); d) o canone da correspondéncia hermenéutica de sentido, ou ainda, da congenialidade
hermenéutica: a atualidade vivencial do intérprete tem que estar em consonancia intima com o estimulo
primeiro experimentado pelo texto. Entretanto, esses canones ndo fundem a objetividade das
interpretacdes das ciéncias do espirito, nem tampouco conseguem diferenciar as interpretacdes corretas
das falsas. Por isso a hermenéutica de Betti ¢ filha tempord do historicismo (GRONDIN, 1999, p. 212-
213).

57 Para Gottlob Frege, o sentido é o objeto ideal intencionado, enquanto a referéncia ¢ a pretensdo do
discurso de alcangar a realidade (RICOEUR, 2015).
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leitor projete suas possibilidades. Em outros e diferenciais termos, enquanto a referéncia
de primeiro grau usa a linguagem ordinaria, a de segundo grau, que estd atrelada ao
mundo do texto, usa a linguagem poética do poder-ser (DE MORIa, 2012; HALL,
2007). E a referéncia do mundo da obra, da mimesis criadora, que convida a
interpretagao.

Ocorre que, se pelo realismo defendido por Auerbach, o texto biblico seria
de referéncia de primeira ordem; para Ricoeur, justamente pelo seu convite a uma
compreensdo ontologica, a Biblia seria preponderamente de segunda ordem. Quanto a
nos, postulamos uma posi¢do compreensiva que reuna, neste ponto, os dois autores. A
Biblia, como expressdo de grande riqueza cultural, aglutina em torno de si as duas
referéncias, a de primeira e a de segunda ordens.

Na referéncia de segundo grau ¢ que se reune a autonomia do texto, sua
interpretagdo e suas condicionantes transcendentais. Uma vez a hermenéutica tratando
do ser-no-mundo demonstrado pelo texto (RICOEUR, 1975b; 1989), ela se torna uma
reflexdo transcendental, pois trata das condigdes para a articulacio do discurso
(RICOEUR, 2011a), mesmo porque a autonomia do texto esta baseada nas “estruturas
existenciais constitutivas do ser-no-mundo” (RICOEUR, 1989, p. 69). A referéncia de
segunda ordem ¢, portanto, de natureza ontoldgica (RICOEUR, 1989). Este destaque ¢é
importante, porque sobre esta nocdo fundamenta-se a Mimesis-I como pré-condigao,

58 ou ainda, como pré-estrutura¢io que possibilita

como pré-conceito, pré-compreensao
ndo s6 a compreensdo de um texto, como também sua elaboragdo. E o que Ricoeur fala,
ecoando Gadamer, de pertenca a uma tradigao.

Cabe destacar que para Husserl, a explicacio®® ontolégica (que toma a
fenomenologia transcendental como um todo) consistia no desdobramento das diversas
camadas, que juntas, constituem o significado do que ¢ o mundo. Por isso, a explicagdo

¢ realizada no meio do caminho entre duas filosofias: a da constru¢do e a da descrigao.

Segundo Ricoeur, Husserl antecipou a coincidéncia entre intuicdo e explica¢do ao dizer

58 Objetivando aclarar essa nogdo de pré-compreensio, trazemos aqui a afirmagio de Northrop Frye: “O
homem, ao contrario dos demais animais, ndo estd nu, nem imerso na natureza. Ele estd dentro de um
universo Mythoslogico, um corpo de pressupostos e crencas desenvolvidos a partir de suas inquietagdes
existenciais. De tudo isso, a maior parte ¢ inconsciente. Isso significa que nossa imaginacdo pode
reconhecer partes desse corpo, quando apresentados na arte ou na literatura, sem que compreendamos o
que na verdade reconhecemos” (FRYE, 2004, p. 17).

% J4 em Kant a “interpretagdo deveria se voltar para o fundamento da dedugdo transcendental, isto ¢, o
trabalho filosofico que tende a assinalar a justificagdo de diversas categorias segundo sua capacidade de
organizar um dominio da experiéncia” (RICOEUR, 1978b, p. 44).
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que “toda fenomenologia ¢ uma explicagdo na evidéncia e uma evidéncia na
explicacdo” (RICOEUR, 1975b, p. 101).

Outro caminho, para essa assimilagio ontologica, situa-se na imaginagio. E
através dela que se torna possivel o processo de redescrigao, bem como da aplicacao do
texto a vida, nesses modos de ser-no-mundo possiveis, em que a coisa do texto se
constitui. A imaginacdo estd na base que sobrepesa as acdes (RICOEUR, 1989), assim
como no processo de reconfiguragdo narrativa, que Ricoeur nominou de Mimesis-II, e
sobre que abordaremos mais adiante.

A imaginagio é elemento primordial para a ficcdo®’. Esta, em Ricoeur, nio
deve ser entendida como uma criagdo meramente fantasiosa, mas sim como o poder de
configuragdo e reconfiguracio da realidade, como elemento do fazimento®!, fator este
primordial as proposicdes das possibilidades de ser-no-mundo. A ficcdo ¢ que
possibilita a projecao do texto colidindo-o com o mundo, na transfiguragdo operada pela
suspensao da referéncia. Nesse sentido, também, é que a metafora viva faz, como a
verdadeira poesia, aparecer o0 mundo, remontar a palavra desde sua origem (RICOEUR,
2015).

No vetor da transfiguracao, operada pela fic¢ao, € que reside o ato de leitura
(RICOEUR, 2006a). Para que o ato de leitura seja completo, ¢ preciso participar do
mundo imagindrio do texto, assim como projetar, pela mesma imaginag¢do, os modos
diversos de ser no mundo que, no caso do leitor, como bem lembra Geraldo de Mori
(2012b), ¢ o mundo efetivo, o mundo das efetuagdes. O ato de leitura € que atualiza a
historia®? (RICOEUR, 1994), e o faz pelo uso da imaginagao.

A interagdo produzida pelo ato de leitura no qual ha o contraste, a fusdo, a
interacao entre o mundo do autor e o mundo do leitor, € resultado da projecdo do mundo
da obra (RICOEUR, 1989). “Para além da recepcao do texto pelo leitor e da interseccao
entre essa experiéncia ficticia e a experiéncia viva do leitor, o mundo da obra constitui o

que eu chamaria de uma transcendéncia imanente ao texto” (RICOEUR, 2010b, p.

60 Ressalta-se aqui o conceito de intropatia de Husserl que é o principio transcendental pelo qual a
transferéncia imaginativa é operada pela analogia. Um exemplo claro para isso esta na alfabetizagdo
musical de uma crianga, especialmente no canto coral. A regente usualmente pede para a crianga imaginar
como seria a nota musical se ela estivesse subindo na escala.

61 Para Ricoeur, “fic¢io € fingere e fingere é fazer” (RICOEUR, 1989, p. 35).

62 Nessa atualizagdo estd um dos enfoques da identidade dinAmica de uma obra. O outro repousa no
equilibrio entre inovagio e sedimentagdo. Isso porque o texto nio pode ser percebido de uma s6 vez. E o
que expressa o hermeneuta francés: “Todo texto, ainda que sistematicamente fragmentario, revela-se
inesgotavel a leitura, como se, por seu carater inevitavelmente seletivo, a leitura revelasse no texto um
lado ndo escrito. E esse lado que, de modo privilegiado, a leitura se empenha em figurar. O texto parece
assim alternadamente em falta e em excesso relativamente a leitura” (RICOEUR, 2010c, p. 289).
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174). Esta transcendéncia deve ser compreendida como a intencionalidade do texto, em
sua totalidade, pela qual se manifesta a voz narrativa, que ¢ justamente o seu vetor na
intersubjetiva relagio com a resposta da leitura. E ela que viabiliza a experiéncia
ficticia, como “uma maneira virtual de habitar o mundo que a obra literaria projeta em
virtude de seu poder de autotranscendéncia” (RICOEUR, 2010b, p. 276). S6 que ¢
preciso superar essa transcendéncia do mundo da obra para que a “fronteira entre
configuracdo e refiguracdo” (RICOEUR, 2010b, p. 276) seja atravessada, o que se da na
obra literaria, na qual ¢ possivel encontrar um significado oriundo da intersec¢ao do
mundo projetado pelo texto e o do leitor.

Ocorre que esse processo, operado pela imaginagdo, ndo parte do nada. Ele
estd ligado aos paradigmas de uma tradi¢do, como reflexo e resultado dela (RICOEUR
2006a). Ricoeur (1990a) reconhece, assim como Gadamer, € ao contrario da Critica das
Ideologias, que toda critica, mesmo aquela feita contra uma tradicdo, tem nela seu
nascedouro. Alias, ndo seria possivel critica-la sem essa imersdo prévia.

Kortner (2009) sintetiza de modo preciso a forma pela qual Ricoeur
enxergava a contribuicdo da critica da ideologia a construcdo de uma compreensao
ontologica. Ela deveria funcionar como um desvio necessario para que a compreensao
pelo texto e diante do texto, se desse pelo assunto do texto e ndo pelos preconceitos ja
pertencentes e introjetados no leitor.

Ricoeur, que caminhou procurando superar a Suspeicdo lancada pelos
Mestres da Suspeita, procura dialogar com a critica feita por Jiirgen Habermas e Karl-
Otto-Apel, apresentando o traco compreensivo, que marca sua obra e sua forma de
filosofar, o qual ¢ apontado por diferentes bidgrafos (GRONDIN, 2015; JORVELINO,
2011; DOSSE, 2017). Ao manter a importancia da tradi¢dao, Ricoeur infere um modo

particular de entendimento do circulo hermenéutico.

3.1.3 A Apropria¢io Ontologica: o Circulo Hermenéutico®

A questdo que se coloca a partir deste momento ¢ como esta tradi¢cao
interage com os processos de compreensao ativados pelo texto e pelas novas formas de
ser-no-mundo. Nesse sentido, a discussdo ontoldgica faz interface aquilo que Ricoeur

chamou (e trataremos depois) de Mimesis-I, a pré-compreensao também alcunhada

3 As principais referéncias em Ricoeur sobre essa expressdo que encontramos estdo em: RICOEUR,
1978; 1978b; RICOEUR, 1989, p. 58; RICOEUR, 1994, p. 117; RICOEUR, 2011a, p. 57, 87.
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pejorativamente de preconceito (RICOEUR, 1990a). Nessa interface busca-se uma
compreensdo do dominio da acdo estruturante, bem como a compreensdo da linguagem,
da mediagdo simbolica e da temporalidade, em sua forma de estruturagao.

A 1importancia desse reconhecimento estd na consciéncia do /locus da
interpretagdo. O fato de ser integrante de uma cultura, subsidia a forma de olhar e
compreender o mundo a nossa volta. Pela tradi¢do, foram assimilados valores. A estas
contribuicdes, soma-se a estrutura Ontica do individuo, que torna possivel o
conhecimento. Ha uma pré-condi¢do, que pertence ao ser humano, pelo que o ato de
conhecer, bem como o exercicio da compreensdo, especialmente no seu movimento
pendular entre explicar e compreender, torna-se possivel.

Chegamos entdo a proposi¢do de circulo hermenéutico como consequéncia
da impossibilidade de se elaborar uma ontologia unificada (HIGUET, 2015).

Ricoeur enxerga no circulo hermenéutico um empreendimento globalizante,
que, diferindo da nogdo unica de uma hermenéutica englobante, torna-se
suficientemente hdbil para opor-se a nogdo de carater total da semidtica® (DOSSE,
2017). Isso retrata a compreensao de Ricoeur de que haveria varias formas de leitura de
um texto e ndo uma padronizada pela ciéncia linguistica. Talvez, por essa razdo, pareca-
nos mais correto, ainda que o singular abranja e preserve o alvo interpretativo, falar em
circulos, devido as diferentes feigdes que o circulo adquire no pensamento e obra de
Ricoeur. As circularidades entre pré-compreensdo € compreensdo; compreensao e
explicacdo; compreensdo e crenga; texto e intérprete; ¢ comunidade e texto, sdo alguns
dos exemplos dessa multiforme manifestagao do circulo ricoeuriano.

Num primeiro e, talvez principal momento, o circulo hermenéutico procura
articular esse momento dialético entre compreensdo e expressao, entre pertenca
ontoldgica e distanciamento metodoldgico (COSTA, 1989). A grande questdo ¢ como
ser captado pelo sentido do texto?

E na Mimesis-I que reside o inicio da resposta. Diferentemente de Auerbach,
especialmente em sua andlise do texto biblico, na qual defende sua acessibilidade

universal, em que pese seu cuidado na preservacao interpretativa mais profunda,

%4 Ricoeur destaca que a falha da semidtica estd na acentuagio sobre a ultima forma da redacio dos textos,
desconsiderando as etapas redacionais do texto e impossibilitando o enxerto de uma interpretacdo
existencial sobre uma analise estrutural (p. 134). Em termos de hermenéutica biblica, como o foco estd no
leitor, na recepgdo do texto, a dificuldade se apresenta na depreciacdo da exegese (RICOEUR, 2006a).
Esta ideia Ricoeur assinalou em Gadamer, para quem a nog¢do de “ser para o texto era temeraria

justamente pelo potencial de reduzi-lo a tradugao” (RICOEUR, 2011a, p. 102). Essa nogao estd presente
no estruturalismo.
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Ricoeur defende que um texto so6 pode ser captado pela afinidade que haja entre o leitor
e o conteudo escrito, narrado. Em termos ocidentais, essa afinidade seria cultural,
arquetipica. No entanto, o pensamento de Ricoeur defende que a compreensao do texto
se dd na medida em que ele fale ao leitor, que gera dois reflexos: o primeiro, ¢ a
atividade critica, questionadora (RICOEUR, 1978b), viabilizada pela afinidade®’; o
segundo, a superacdo do estranhamento na produtiva dindmica com o sentido de
pertenca. Cabe ressaltar, que tal criticidade ndo se reduz a uma avaliagdo do texto, mas
aplica-se também, a um processo autoinvestigativo, visando a autocompreensao.

Ricoeur (2011) vé nesse mutuo processo entre interpretagdo do texto e
interpretagdo de si mesmo, que resulta numa apropriacdo, mais uma expressdo do
circulo hermenéutico. A apropriacdo ¢ atingida apo6s a filtragem das predicagdes,
separadas em verdadeiro e falso, quando se torna uma lei de compreensao de si mesmo.
Depreende-se dai o novo modo de ser, fruto do alargamento do horizonte da
compreensdo, nesse processo ontologico®®, cuja circularidade hermenéutica ndo se
restringe as subjetividades do autor e do leitor, uma vez que a linguagem aponta para
um mundo que ai estd e porque a expansdo da obra alarga o proprio horizonte de
compreensdo (RICOEUR, 2011a). Processo este que se da de modo continuado. Desta
feita, compreender implica a exposicdo da subjetividade ao texto, e ndo o transporte
dela para dentro deste (DOSSE, 2017).

Esses mecanismos da pré-compreensao sao chamados, por Ricoeur, de
antecipacdes de sentido, resultado desta familiaridade do leitor com o objeto, assunto,
presentes no texto (RICOEUR, 2011a). A circularidade se da pela triade: pré-
compreensdo do sujeito (afinidade) — texto (escuta/recep¢do) — retorno ao sujeito
(reinterpretacao da vida, assimilagdo das proposi¢cdes de mundo, novas questdes a serem
dirigidas ao texto). Sobre essa etapa final da circularidade, Ricoeur (1978b) lembra de
uma sugestiva taxonomia presente em Rudolf Bultmann e Martin Heidegger: a
compreensdo do texto funciona como retengdo.

Importa ressaltar que, segundo o filosofo francés, a “condicao fundamental
do circulo hermenéutico reside na estrutura da pré-compreensao que mantém a ligagao

de toda a explicitacdo a compreensao que a precede e comporta” (RICOEUR, 1989, p.

65 Kortner (2009) destaca que para Gianni Vattimo a circularidade hermenéutica se baseia na afinidade
prévia que o leitor tem com o texto, corroborando assim as afirmagdes de Ricoeur.

% Para Dilthey (1998), a compreensdo é um processo de autoconhecimento estimulado por um elemento
externo, como um texto, ou uma obra de arte, por exemplo.
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58). Para ele, tal nocdo se depreende tanto da polissemia do texto quanto da
multiplicidade de leitores.

A pré-compreensdo atua como um horizonte do presente, tensionando o
texto do passado e o prisma do leitor (RICOEUR, 1989). E ela que suscita uma leitura
primordial (RICOEUR, 1978b). Seguindo o pensamento de Gadamer nesse quesito,
Ricoeur entende a pré-compreensdo como um componente do proprio ato de
compreender, conectado a finitude humana, enraizado numa tradi¢do e, portanto,
responsivo a uma autoridade que, pela razdo, se torna reconhecida. Ao recordar
Gadamer, afirmou: “ndo existimos em horizontes fechados, nem num horizonte Gnico”
(RICOEUR, 1989, p. 343; RICOEUR, 2011a).

Isto posto, ¢ necessario adentrar a formulagdo do ser-como. Se nosso alvo
fora o de apontar para o ser-ai, passando depois a abordagem do ser-no-mundo diante de
suas possibilidades, ao refletir sobre a consciéncia, sobre o aspecto ontologico,
voltamos nossa atengdo ao ser-como. O foco, como lembrado por Heidegger, ¢ no
sentido dado no texto, na abertura e descoberta de um mundo que ndo ¢ s6 o que se
apresenta, mas sobre o qual se estabelecem novas e criativas formas de ser-no-mundo.

Anteriormente ja mencionamos que Ricoeur, ao contrario de Dilthey, inclui
a explicacdo e a compreensdo em um bindmio dialético, pelo qual se processa a
compreensdo propriamente dita, encaminhando-o a etapa da apropriagdo. Para Ricoeur
(1989), o circulo hermenéutico também mostra sua faceta na correlacdo entre
compreensdo e explicacdo, cuja articulagdo deveria ser encontrada na atividade
narrativa (RICOEUR, 2011a). Cumpre-nos entdo, refletir sobre a compreensdo e a
relacdo dialética com a explicagdo, que se d4 num mesmo momento hermenéutico.
Tratar do ser-como ¢ tratar do circulo hermenéutico, alvo deste percurso.

Para Ricoeur (1989), ¢ na compreensdao que se expressa a pertenca ao Ser.
Tal compreensdo passa pela linguagem, tornando a compreensao uma escuta do Ser. Ela
¢ um ato da subjetividade, sendo tanto final quanto terminal (RICOEUR, 1989). A
questdo que se coloca € como escutar o Ser se, por exemplo, os oraculos ndo mais
existem. E aqui que encontramos a importancia do texto. Uma vez necessitando da
mediacao, pois o caminho desta compreensdo estd na reflexdo, ¢ nos textos que vamos
encontra-la. Se a reflexdo advém por um “ato de retorno a si” (RICOEUR, 1989, p. 37),
a consciéncia de si vem como consciéncia de algo, seja interpretando ou sendo
interpretado por este algo (RICOEUR, 2011a). A consciéncia se da principalmente

como modo de ser e ndo s6 de conhecimento (RICOEUR, 1978a). Ela se encontra na
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narragdao, bem como vé-se no mundo proposto pelo texto, por exemplo, uma vez que
haja uma possibilidade de compreender-se diante do texto (JERVOLINO, 2011).

A hermenéutica reflexiva, defendida por Ricoeur, contempla essa
abordagem. A explicag¢do, cuja transi¢ao entre o narrar € o explicar estd na intriga
(RICOEUR, 1994), ¢ através do texto, no texto, pelo texto. A apropriacao se da por uma
significacio, que é promovida pela atualizacio®” de um texto com o qual se estabeleceu
uma identificacdo, uma afinidade. A apropriacio se completa pela “fusdo da
interpretagdo do texto com a interpretacao de si mesmo” (RICOEUR, 1989, p. 156).

A importancia do texto, como foi visto na apropriagdo, ¢ que ele viabiliza o
processo de conscientizagdo. Por um lado, funcionando como espelho, como mimesis da
acdo; por outro, porque o texto ¢ que permite a experiéncia do tempo, uma vez que o
tempo sentido é o tempo narrado. A temporalidade® ganha existéncia na narragdo, o
que coaduna com os processos de absor¢ao compreensiva da experiéncia, a qual se da
no tempo, e nio fora dele (WOOD, 2003). A saudavel® interpelagio e interpretagdo
mutua e continuada nas trés Mimeses (I, II, III), Ricoeur (1994) chamou de circulo
hermenéutico entre narrativa e tempo. A narrativa, portanto, tem essa dimensao
mediadora, pois reine a configuragao do significado da existéncia, a expressao da
temporalidade e a possibilidade de formulagdo de uma identidade.

Outro circulo hermenéutico que Ricoeur apresenta ¢ o da relagdo entre crer
para compreender — compreender para crer. Ricoeur (1978a) lembra que € preciso
interpretar para crer. Para Ricoeur (1977; 1978b), a fé, que ¢ o limite de toda
interpretacdo, ¢ a que produz a permissividade para ser interpretado pelo texto biblico, o
que compora um autoentendimento. Ha aqui um “sentido cristico” e também existencial
demonstrado quando o leitor da Biblia procura adequar sua vida ao exemplo de Cristo
(RICOEUR, 1978a, p. 322). Tal circulo se faz presente na historia da propria Igreja

Crista, como polos da relagdo com o sagrado manifesto, por exemplo, nas aberturas para

7 A atualizagdo representa a tradugdo de um texto do passado para o presente, envolvendo uma pertenga,
uma conversacdo, uma tradigdo, a qual em Gadamer influencia a formacdo do horizonte, justamente por
ser viva (KORTNER, 2009).

% No caso biblico, segundo Ricoeur (1975), é a inteligéncia exegética que governa a concepcio cristi de
tempo. Por isso a narrativa biblica ser composta por uma cadeia sucessiva de kairoi dirigidas por Cristo e
para Cristo.

% Segundo Ricoeur, a circularidade entre narrativa € tempo pode ndo ser saudavel. Nesse caso, a
violéncia interpretativa é a imposi¢do da consondncia narrativa a dissondncia temporal, numa
preeminéncia da ordem sobre o caos dos acontecimentos, sem levar em conta uma disposicao dialética da
relagdo. O circulo nao precisa ser vicioso, embora seja inevitavel (RICOEUR, 1994, p. 112 passim).
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diferenciagdes dentro do protestantismo entre entusiastas e reformados, historicos e
renovados, racionais € emotivos.

Um tultimo circulo hermenéutico a ser destacado a partir de Ricoeur, ¢ o que
interrelaciona comunidade de fé e os textos que ela interpreta e pelos quais ¢
interpretada (RICOEUR, 2001). Isto porque a “cristandade ¢ uma comunidade de
contadores de histérias” (RICOEUR, 2006a, p. 291). E a compreensio da linguagem
biblica que transforma a comunidade eclesial em uma comunidade de interpretagdo
(RICOEUR, 1978b). A comunidade crista nasce da experiéncia com o Cristo vivo ¢ a
partir das narrativas orais, contadas e preservadas pelos apostolos que por ele foram
chamados ao discipulado. Nao por outra razdo, Santos (2012) registra o fato de que o
cristianismo se apoia num evento literario, assentado que esta na produgao de textos.

A partir da chamada segunda geracao de cristaos, a fé ¢ desperta a partir do
que, naquele segundo momento, era uma incipiente tradi¢ao crista, agora sendo mediada
pelos textos. Ricoeur destaca que a leitura do crente ¢ feita com uma postura
confessante de servo (RICOEUR, 2003). Nesse sentido, o texto biblico funda (e
fundamenta) a experiéncia da comunidade crista, fazendo com que ela, uma vez
interpretada e interpelada pelos textos, agora os interprete dirigindo-lhes novas
perguntas. Uma comunidade que, ao interpretar, se interpreta e que reproduz uma cadeia
de interpretagdes’® ao longo do tempo (RICOEUR, 1989). Sem esta comunidade viva e
sua relacdo com o texto biblico, o lema reformado “Sé a Escritura” conduziria a uma
“autopsia do texto” (RICOEUR, 2011, p. 10). Entretanto, como a recepgao do texto ¢
uma “nova palavra referente ao texto e partindo do texto” (RICOEUR, 2001, p. 10), a
Escritura acaba por “crescer com os leitores” (RICOEUR, 2011a, p. 9).

Ao abordar a relacio da comunidade com o texto biblico é preciso
reconhecer que tanto a consciéncia que registra a revelacdo, como aquela que a
interpreta € a comunica, sob uma tradicdo querigmatica, apresenta um fator limitante.
Nesse sentido, a metafora se torna o instrumento da linguagem, que abre a nova forma
de ver o ser e assimilar a vivéncia da fé. A metafora ¢ a figura de linguagem da
revelacdo, abrangendo a tensdo entre o verdadeiro e o persuasivo, entre o poético € o
especulativo. Na distingdo entre a retorica, como arte do convencimento, € a poética,

como arte da verdade, que reside o poéticoe o especulativo.

70 Partindo de Charles Peirce, Ricoeur sugeriu uma modelo triangular no nivel do texto, sendo o objeto o
proprio texto; o signo, a semantica apontada pela analise estrutural; e os interpretantes como a cadeia
interpretativa de interpretagdes produzidas ao longo do tempo por uma comunidade (RICOEUR, 1989).
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A metafora ¢ que melhor coloca o circulo hermenéutico em movimento
(RICOEUR, 2011a). A metafora ¢ que possibilita a abordagem de conceitos-limite, na
forma de expressdes-limite, apontando para uma especificidade da linguagem religiosa
e a propria extravagancia da linguagem biblica (RICOEUR, 1981), calcadas que estao
tanto no seu carater poético quanto na sua funcdo referencial (RICOEUR, 2006a).
Cabera a propria comunidade, que compreende e faz uso deste tipo de linguagem,
transpd-la do modo figurativo ao conceitual.

Um sinal claro desta ultima colocacao estd no A Metdafora Viva (2015) onde,
Ricoeur procurou mostrar que, na obra poética, a questdo do referente ganhou novo
contorno, uma vez que a capacidade de referéncia da linguagem ndo estd limitada ao
discurso descritivo, pois faz uso de um referencial proprio. Exemplo disso, ¢ a
autorreferencialidade presente na linguagem (RICOEUR, 2011a) e nos eventos
primordiais do texto biblico (RICOEUR, 2001), a qual se da, como tal, pelo uso de
pronomes, tendo em vista que a referencialidade ¢ distinguida pelo assunto (RICOEUR,
1989). E a referéncia metaforica, a qual permite uma segunda aproximagio, que
radicaliza ainda mais a experiéncia do ser-no-mundo e que ndo pode ser dita de modo
direto. A metafora adquire um nivel ontolégico ao metaforizar o verbo ser: ser-como.
(RICOEUR, 1994, p. 122; 2015, p. 389).

Dessa interagdo entre o0 mundo do texto e o mundo do leitor, presente na
circularidade hermenéutica ricoeuriana, ¢ que surge o arco hermenéutico. Sua marca
principal, ¢ que ele parte da vida estruturada em um texto, a vida em estruturagdao do
leitor (AMHERDT, 2006). No arco, as experiéncias-limite da leitura sdo provocadas
pelas expressdes-limite, presentes no texto, fruto do segundo momento de apropriag@o
do texto no qual, pela imaginacao e simpatia, ocorre a transferéncia do mundo do texto
ao mundo do leitor (AMHERDT, 2006). Também no arco hermenéutico estdo
contempladas as trés etapas da Mimesis (I, I, III).

Por transitar da vida presente no mundo do texto, a vida que se dispde a ser
analisada, interceptada pela proposi¢ao de mundo mediado pelo ato atualizante da
leitura, € que o arco hermenéutico sinaliza para um processo de visualizacao da vida
como uma narrativa, pelo que tudo passa a ser interpretado reciprocamente e em fungao

das partes (RICOEUR, 2011a).
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3.1.4 Ontologia e Identidade Narrativa

Adentra-se entdo, no processo de acabamento da narrativa, quando ela infere
e interfere na elaboragdo de uma autocompreensdo, configurando o que se chamou de
uma identidade narrativa. Como identidade, ela ndo se aplica somente a um trago
distintivo, a um estilo perceptivel do autor em seus textos, em sua obra, que na
postulagdo romantica se torna o caminho para a inten¢do autoral (RICOEUR, 1977b),
mas especialmente a relacdo do texto com essa autopercepcao do leitor, do ser-como,
assim também de suas possibilidades de ser-no-mundo.

Para Ricoeur, a narrativa ¢ uma estrutura fundamental da autocompreensao,
uma vez que o leitor ¢ convidado a adotar o mundo apresentado na narrativa como
sendo seu proprio dominio de possibilidades. Segundo David Hall, esta conexao entre a
narrativa e a autocompreensao dar-se-ia da seguinte maneira:

1) O leitor é o elemento pré-figurativo do texto e o texto a propria
figuragdo. Assim, me abro para novas possibilidades de
autocompreensao;

2) A narrativa configura a relagdo entre mesmidade e ipseidade em
significativos caminhos. A configuracdo se d4 em termos de futuras
antecipac¢des mediante as quais a ipseidade orienta o EU;

3) A dialética entre o presente e o futuro na dimensao da existéncia,

entre atualidade e potencialidade refigura a autocompreensdo e o
significado do sentido da existéncia (HALL, 2007, p. 53).

Na obra O Si-Mesmo como Outro (2019), Ricoeur desenvolve a questdo da
identidade, distinguindo entre dois usos deste termo: o primeiro com o nome mesmidade
que corresponde ao termo idem designa a no¢do de pessoa mesma, uma Unica € mesma
coisa, numa perspectiva, diriamos, mais fenotipica. J4 a ipseidade relaciona-se a
identidade ipse, que contempla uma conota¢do de uma identidade mutavel, sem que
necessariamente a ipseidade desfigure-se por completo, sob outra identidade (SOUSA,
2019). Nesse sentido, ipseidade trata do carater cuja construcdo e identificagdo se
processa pelos compromissos feitos, pela promessa’!.

Tal diferenciagdo pode ser encontrada na distingdo entre as nogdes de
atestagdio’”? e afirmacgdio. A primeira, ¢ um desdobramento ontologico necessario diante

da impossibilidade de uma identidade consolidada dada pela afirmacao originaria. A

"1 No capitulo 3 desta tese desenvolveremos melhor esta perspectiva.

2 Segundo Hall (2007), a atestagdo é a experiéncia do ser em agdo, a qual se assenta no reconhecimento
das varias experiéncias de passividade, estando ligada a garantia do ser mais do que voltada a outras
experiéncias. Por isso seria o pleno sentido da existéncia.
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segunda, trata do potencial, do que ¢ projetada pelo que ¢ afirmada. Segundo Hall
(2007) ¢ nesse hiato que reside a abertura para o mal’>.

A unidade narrativa funcionaria como este elemento agregador da figura da
humanidade apropriada imaginativamente, interposta nesses intervalos entre presente e
futuro, entre atualidade, onde se encontra a nogao de permanéncia, e potencialidade, que
por sua vez apontaria para a mudanca. A potencialidade, inclusive, depende da
identidade basica como atestadora da ipseidade.

A importancia dessa compreensdo reside em dois principais pontos: o
primeiro, ligado a via aberta pela ipseidade, permite que o leitor sofra mutagdes,
mudangas, no contato com o texto. Ele ¢ refletido nos processos de mudanga nos quais
0s personagens estejam envolvidos, especialmente os biblicos, em sua modelagem (tal
qual o pertinente acento de Auerbach), mas que se refletem na identificagao do leitor,
resultando em alteragoes.

O segundo ponto, encontra-se em paralelo a fundamentacdo da
universalidade” hermenéutica. Onde ela se fundamenta? Agostinho, lembrando alguns
dos Salmos, aponta para a condi¢dao aprioristica da hermenéutica, uma vez revelada a
busca pela autointerpretacao nos versos em que o salmista interpela a si mesmo (“Por
que estas abatida 0 minh’alma?”, Salmo 42:1). E nesse dialogo interior, nesta
conversagdo da alma, que estaria a universalidade da linguagem e da hermenéutica
(GRONDIN, 1999). Neste sentido, a constatacdo de uma identidade cuja compreensao
se bifurca em idem, mesmidade e a ipseidade, reforcariam esse aspecto.

A contribui¢do da nocdo de identidade narrativa ¢ evidenciada, no aspecto
individual, pela nocdo freudiana de perlaboracdo (Durcharbeitung), pelo que
fragmentos insuportaveis de histérias inteligiveis sdo substituidos por outros que

ressignificam esta narrativa pessoal, metamorfoseando-a numa histéria coerente e

3 David Hall (2007) destaca que o hiato é o intervalo da produgdo da fragilidade afetiva, cuja melhor
compreensdo se atrela ao conceito do conatus espinosiano (Conatus ¢ o termo de Espinosa para falar
sobre uma inclinagio inata de uma coisa (de algo) para continuar a existir e se aprimorar. E a poténcia
para perseverar. Na relacdo da poténcia do agir estdo o bem e o mal. A vida de liberdade advém de uma
postura ativa, do conhecimento adequado das causas daquilo que é desejado. Do conatus vem a afeicéo.
Afeto ¢é a intimidade da passagem de um estado a outro. Essa desproporg¢do abre o flanco para a entrada
do mal na existéncia humana, e ao escolhé-lo o homem se prende a ele. E aqui que Ricoeur retorna a
teologia biblica e a especulagdo teoldgica, como ja afirmado anteriormente.

% Ao analisar Verdade e Método de Gadamer, GRONDIN (1999, p. 202) assinala que o discurso sobre a
universalidade hermenéutica marca: a) “a ultrapassagem da hermenéutica tradicional (cientifico-
espiritual) para uma filosofica, liberando o fendmeno hermenéutico em toda sua amplitude”; b) “que ela
ndo se deixa limitar ao problema colateral de uma metodologia das ciéncias do espirito”, sendo “um
aspecto universal da filosofia e ndo apenas a base metodoldgica das ciéncias do espirito”. Para ele a
universalidade do processo hermenéutico estava na conversacdo, a qual “perfaz a universalidade da
experiéncia hermenéutica” (GRONDIN, 1999, p. 207).
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aceitavel, reconhecida na ipseidade do analisando (RICOEUR, 2010c). E a vida em
busca de um narrador (RICOEUR, 2006b), espelhando-se nas narrativas, dentre as
quais, para o tedlogo David Hall (2007), as biblicas seriam as mais oportunas a
compreensao e reconfiguracao da identidade pessoal.

No linguajar biblico, esta perlaboracdo evidencia-se pelo movimento de
conversao, no qual a vida passa a ser reinterpretada pelo prisma cristico, em um claro
exemplo do que Ricoeur chamou de “eventos sinais” ou “eventos-mestres” (RICOEUR,
1977a, p. 35), os quais possuem o poder de mudar o curso da existéncia. A historia
pessoal passa a ser ressignificada. Nesse caso, o narrador nao ¢ s6 a consciéncia, mas
diante de sua entrega confessante, ha uma abertura para uma piedosa narragdo, que
remete a divina condu¢do dos passos do fiel. H4, por um lado, uma rentncia da
consciéncia de sua soberania, para que a hermenéutica do testemunho encontre
reverberacdo (RICOEUR, 1977a); por outro lado, ha uma reconciliagdo em curso: do eu
consigo mesmo; do eu com o divino; do eu com o mundo (HALL, 2007).

Estamos diante de um exemplo de “amalgama hermenéutico” defendido por
Ricoeur (2006b, p. 16), que resulta da configuracao interna da obra e refiguragdo
externa da vida no horizonte da experiéncia do leitor, com o da espera presente no texto,
desembocando no testemunho. Para que essa hermenéutica do testemunho”® seja
possivel, ¢ preciso reunir uma dupla exegese: uma que trate da consciéncia e outra do
evento (RICOEUR, 1977a). Isto porque o prdprio testemunho busca conciliar a
objetividade do acontecimento, a subjetividade implicita no envolvimento e preservado
pela memoria (RICOEUR, 1999).

No evento estd o conteido querigmatico, o qual recoloca o ser humano na
histéria da salvagao (RICOEUR, 1978a). Nesse sentido, € que o esforgo para interpretar
a Biblia procurara vencer, segundo Ricoeur, a distancia entre a época cultural do texto e
o afastamento do intérprete (RICOEUR, 1978a).

No tocante a contribuicdo social, coletiva, é possivel ver a contribui¢do dos
textos, do seu conteido, na formagdo identitaria das comunidades de f€, que se
permitiram guiar e interpretar pela literatura biblica. Ricoeur destaca a contribui¢do de
Gerhard von Rad na caracterizagdo da histdria, primeiramente hebreia e depois judaica,
como historia da salvac¢ao. O foco, no entanto, ndo ¢ na elabora¢do de uma teologia da

historia, mas sim o destaque para o fato de que o texto biblico estd envolto em uma

7> E sobre o testemunho, a forma como a comunidade religiosa interpretou sua experiéncia religiosa, que
a hermenéutica filoso6fica se debruga ao tratar da linguagem religiosa.
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teologia narrativa significante, numa proposi¢do querigmatica (RICOEUR, 1989)76. Tal
percepcdo, como vimos ao falar de Auerbach, também pode ser vista pela leitura
empreendida pelo apdstolo Paulo do Antigo Testamento, como uma pré-figuragao do
Novo.

Nessa relacao entre comunidade e texto, criou-se uma relagdo circular: “a
comunidade historica que se chama povo judeu tirou sua identidade da propria recepcao
dos textos que ela produziu” (RICOEUR, 2010c, p. 421). Essa relagdo circular
exemplifica o circulo da triplice mimesis: a “terceira relagdo mimética entre a narrativa
e a pratica retorna a primeira através da segunda” (RICOEUR, 2010c, p. 421). Sendo
assim, a identidade narrativa passa a ser encarada como a “resolucao poética do circulo

hermenéutico” (RICOEUR, 2010c, p. 421).

3.1.5 Ontologia e o Conflito das Interpretacoes.

Como foi visto acima, acontecimentos podem mudar o curso da existéncia,
pois tém o poder de inflexionar o processo reflexivo. A simbolica do mal foi o trajeto
para reconhecer a consciéncia ma, que resultou na reflexdo indireta pelos mythos das
grandes culturas. Para Ricoeur (1975a), o problema hermenéutico possivelmente tem
seu nascedouro na questdo do mal e no modo simbolico como a religido o trata, pois ¢ a
partir dele que se tem o Cogito ferido. O resultado ¢ uma inadequagdo no mundo com
consequente metaforizagdo do “Eu”, desembocando na perlaboragdao com sua busca de
uma identidade narrativa.

Tais simbolos atestam que hd bem mais elementos nos mythos do que na
filosofia para se tratar destas questdes. A questdo € que como a compreensao de si
mesmo sO6 por ser mediatizada pelos produtos culturais (RICOEUR, 1977a; 2003),
dentre os quais o texto, a literatura, figura como um dos classicos exemplos, ndo se tem
uma fluidez desse processo ontoldgico, gerando na sua origem, conflitos interpretativos.
O mesmo elemento que aponta para uma variedade polissémica na recepcao, € o que

sustenta a existéncia dos conflitos.

76 Uma observagio se faz pertinente. Ricoeur, ao que nos parece, conquanto concorde com a nogdo de que
a historia da salvag@o estd sendo escrita pela historia de um povo, se recusa a aceitar as tentativas de
uniformizacdo envoltas num ideal de uma grande narrativa, justamente porque desconsidera a
plurivocidade oriunda e preservada pelos diferentes géneros literarios que compoem a literatura biblica,
assim como a “riqueza plural da tematica da salvagdo” que eles trazem (RICOEUR, 2011a, p. 207).
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Basicamente esses conflitos se ddo pela linguagem, na interpretagio’’, uma
vez que ela faca a mediagdo referencial (homem-mundo), a do didlogo (homem-homem)
e a da reflexdo (consigo mesmo), sendo inclusive, o meio a expressdo do si proprio
(SPERBER, 2011). Ricoeur mesmo considerou o conflito das interpretacdes como a
“figura existencial inevitavel que hoje reveste um ‘método da correlagdo’ — a primeira
ingenuidade estd perdida e uma segunda ingenuidade — se disponivel — leva
necessariamente os estigmas da idade pds-critica” (RICOEUR, 2006a).

E pela linguagem, pelo discurso, que ocrre uma tomada de consciéncia, pois
ela, além de revelar, faz a mediagdo pela qual nos dirigimos a realidade (RICOEUR,
1978a; 1978b). Nao por outro motivo, o choque acontece entre inovacdo e
sedimentacdo; entre perspectivas teleoldgicas e arqueoldgicas (DE MORI, 2012b), no
que Ricoeur (1978) chamou de oposi¢ao entre arqueologia da consciéncia e oposicao a
teleologia do sentido; entre diferentes tradi¢des’®, culturas (RICOEUR, 1975) que se
encontram e se chocam na interpretacdo que, por sua vez, procura vencer a distdncia
cultural entre o texto e o intérprete (RICOEUR, 1975c), como no caso entre mundo
biblico e modernidade (AUERBACH, 2011; DUSILEK; DREHER, 2018).

Na leitura de um texto, dentro de uma tradigdo, estd a origem do conflito
hermenéutico (RICOEUR, 1978a), o qual ocorre entre diferentes métodos (RICOEUR,
1975¢) e mecanismos de interpretagdo, como pode ser visto na busca pelo objeto
intencional na fenomenologia da religidio” e na fungdo econdmica ativada pela
psicanalise®® (tratando da reminiscéncia do sagrado e do retorno do recalcado)
(RICOEUR, 1978a); entre hermenéuticas rivais (RICOEUR, 1975¢; JERVOLINO,

81

2011), como pode ser visto no primeiro conflito entre os tipos de ciéncias®’; entre as

resisténcias presentes no mecanismo de defesa do ego (RICOEUR, 19782a)*?; ou ainda

77 Schleiermacher defendia que a hermenéutica se faz necessaria onde houve um equivoco na
interpretacao (RICOEUR, 1975c, p. 23).

78 Para Ricoeur (2011) a hermenéutica fundamental estd calcada na tradi¢io e esta na nogdo do
preconceito.

7 Ricoeur (1975a) aborda a diferenga de perspectiva entre a fenomenologia da religido e a psicologia da
religido.

80 Que para Gross (2015) remete a um olhar para o passado, enquanto a fenomenologia projeta, prospecta,
tateia o futuro.

81 Que pode ser visto na trajetoria hermenéutica de Schleiermacher a Dilthey, tendo este tltimo pleiteado
um carater mais objetivo as Ciéncias do Espirito, passando pela critica de Husserl ao objetivismo das
ciéncias da natureza.

82 Além daqueles conflitos citados, Ricoeur ainda elenca: o sentido multiplo do texto autenticado pela
rivalidade epistemologica de hermenéuticas rivais (RICOEUR, 1978a); entre a plurivocidade de um
simbolismo tradicional presente num texto e sua redutora interpretacdo restrita ao inconsciente ou a
motivagdo social (RICOEUR, 1989); entre o Romantismo e o Esclarecimento, na nostalgia do passado e
luta contra os preconceitos (RICOEUR, 1989).
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pelo engano (misallocation), causado pela metafora, com participagdo gramatical,
quando ela mascara algo, ensejando maior interpretagdo (RICOEUR, 2015, p. 384).

Se os textos sdo importantes mediadores a reflexdo que a consciéncia
precisa realizar em busca de uma autocompreensao, os conflitos das interpretagdes
oriundos da sua leitura justificam a necessidade da ciéncia hermenéutica. Esta
contingéncia aparece no hiato existente entre a fala (ou o texto) e a compreensdo (ou
mesmo entre um ato-acontecimento e outro ato-discurso, quando ocorre o hiato da
interpretagdo), entre a consciéncia fenoménica e a apreensao dos géneros literarios,
entre o discurso moral e o metafisico, e também em razdo da diferenca entre a primeira
e a segunda ingenuidade®’.

A questdo que se impde nesse momento ¢ como resolver, via hermenéutica,
tais conflitos de interpretagdes, a fim de que a mensagem, o texto seja interpretado?

A resposta ndo ¢ simples, nem tampouco cabal. O proprio Ricoeur, ao longo
de sua obra e seguindo a progressao do seu pensamento, ofereceu diferentes, nao
discrepantes, conceituacdes sobre o que seja hermenéutica®®. A passagem mais notoria é
a da interpretacao simbolica, em que interpretar fora conceituado como “decifrar o
sentido oculto do aparente, em desdobrar os niveis de significagdo implicados na
significacdo literal” (RICOEUR, 1978a, p. 15); passando pela nogdo de hermenéutica

como “teoria das operagdes de compreensdo em sua relagdo com a interpretagdo dos

8 Conceito abordado na nota de rodapé 39 e que se torna recorrente neste capitulo, com diferentes
abordagens que ampliam o seu entendimento.

8 A hermenéutica possui diferentes concepgdes a respeito da sua origem, ao longo da histéria. Para Luiz
Costa Lima (GRONDIN, 1999) a ideia da hermenéutica derivaria seu surgimento da mitologia grega,
especialmente na figura de Hermes. Ja Kortner (2009) destaca que o vocabulo hermeneuien aparece em
Platdo com o sentido de interpretar, explicar e cuja aplicagdo estava com os adivinhos (RICOEUR,
1978b). Em Aristoteles este mesmo termo grego usado em Platdo aparece com a nogdo de “discurso
significante que ao dizer algo, interpreta a realidade” (RICOEUR, 1975c, p. 8). Como ciéncia
hermenéutica as concepc¢des sdo mais variadas. Kortner (2009) destaca que alguns entendem o
nascimento hermenéutico como oriundo do abandono do método interpretativo escoldstico-aristotélico.
Entretanto ele mesmo assinala, na mesma obra, que Dilthey identificara a ciéncia hermenéutica como
uma heranca protestante. De fato Dilthey (1998) classifica a hermenéutica como técnica (Kunstlehre) e
via em Flacius o uso também do psicolégico. No entanto, ele defende o nascimento da ciéncia
hermenéutica, da hermenéutica moderna com Schleiermacher (DILTHEY, 1998), no que concorda Luis
Henrique Dreher (2008) e Paul Ricoeur (1989). Para este ultimo, a hermenéutica nasce pelo esforgo de
Schleiermacher em elevar a uma categoria de técnica, desregionalizando-a e tornando-a geral e
fundamental. Na contramdo destes autores encontra-se Jean Grondin que coloca o surgimento da
hermenéutica a partir do século XVII. Sendo portanto anterior a Schleiermacher. Grondin (1999) sugere
que Flacius em sua “Chave da Escritura Sagrada” teria proposto a primeira hermenéutica biblica, ainda
como trabalho exegético com foco na gramatica. Ele ainda sugere que Dannhauer foi o primeiro a usar o
termo “hermenéutica” como titulo de um livro (1629), objetivando uma aplicacdo universal, visto que
para ele haveria uma ciéncia universal da interpretacio (GRONDIN, 1999). Um tultimo adendo neste
ponto e que tem a ver com a histéria da hermenéutica. Ricoeur a divide em trés estacdes: “a) exegese
biblica; b) debrucar epistemoldgico sobre a compreensio e ¢) como filosofia hermenéutica enraizada na
ontologia” (RICOEUR, 2011a, p. 133); ver também RICOEUR, 1997, p. 50-65).
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textos” (RICOEUR, 1990a, p. 17); e chegando a simples e profunda defini¢ao de
hermenéutica® como a “decifragdo da vida no espelho do texto” (RICOUER, 2008, p.
49; RICOEUR, 2006a, p. 129), nogdo esta muito trabalhada por Ricoeur em Tempo e
Narrativa.

No entanto, parece ser uma condi¢do inicial a resolugcdo dos conflitos das
interpretagdes, destes choques entre diferentes principios, a nog¢do defendida por
Eduardo Gross (1998), de que o sujeito que reflete precisa arbitrar sobre qual principio
interpretativo vai aplicar no caso. Um exemplo disso ¢ a diferenciagdo possivel entre o
tipo de leitura feita de maneira filosofica (pela reflexao), da realizada de modo religioso,
porém ndo restrita a ele, caracteristica de uma primeira ingenuidade (RICOEUR,
1978a), a qual mesmo possuindo essa configuracdo inicial, também carece de maior
reflexdo, o que pode ser vista na formula de Anselmo “fides quareens intellectum” (fé
em busca de compreensao), a qual Karl Barth (2000) retoma posteriormente. Cabe a
hermenéutica descobrir os conflitos, desnudando cada um deles.

Nessa distingdo entre leitura filosofica e leitura religiosa insere-se uma
importante contribuicdo hermenéutica de Ricoeur, a saber: a distingdo entre a primeira e
a segunda ingenuidade, sem desconsiderar que tal conceito, aplicado ao Cogito, sempre

sera pré-freudiano, pois o crivo da psicanalise promove a perda das ilusdes (RICOEUR,

85 Outras defini¢des de hermenéutica que podem ser encontradas na sua obra: como “teoria das operagdes
da compreensdo em sua relagdo com a interpretacdo de textos” (RICOEUR, 2015, p. 88; 4 Metdfora Viva,
1990a, p. 17; Interpretacdo e Ideologias), no que difere da teoria semiotica cujo conceito operativo se
restringe ao texto literario; como “articulagdo do linguistico ¢ do ndo-linguistico, da linguagem e da
experiéncia vivida” (RICOEUR, 1978b, p. 58; El Lenguage de la Fe), como “teoria das operagdes da
compreensdo na sua ligagdo com a interpretagdo dos textos” (RICOEUR, 1989, p. 83; Do Texto a A¢do:
Ensaios de Hermenéutica II), ou ainda como “camada objetiva da compreensdo gragas as estruturas
essenciais do texto” (RICOEUR, 1989, p. 92; Do Texto a A¢do: Ensaios de Hermenéutica II); como uma
reflexdo sobre as condigdes de possibilidades para a construgdo da compreensdo, abordando as
pressuposicdes existentes, e sendo um transcendentalismo que, segundo Karl-Otto Apel opde o a priori
social ao da consciéncia. Ela ¢ mais do que uma arte, sendo uma Kunstlehre (RICOEUR, 2011a, p. 132;
Ensaios e Conferéncias 2); Para Ricoeur “hermenéutica é toda disciplina que procede por interpretacao”,
isto é, “o discernimento de um sentido oculto em um sentido aparente” (RICOEUR, 1975c, p. 169;
Hermeneutica y Estructuralismo). Ja a semantica do desejo é mais afeita aos efeitos do duplo sentido, os
quais na linguistica sdo chamadas de metafora, alegoria, transferéncia de sentido. Por isto a “tarefa da
hermenéutica consiste em confrontar os distintos usos do duplo sentido e as distintas fung¢des da
interpretagdo” (RICOEUR, 1975c, p. 169; Hermeneutica y Estructuralismo) que desembocam em
disciplinas diferentes (psicanalise, fenomenologia, critica literaria, etc.). Assim sendo, a filosofia reflexiva
evita a abstragdo, uma vez que o esfor¢o por existir e o desejo encontram na interpretagdo dos signos o
largo caminho para a tomada de consciéncia. A existéncia precede o pensamento e a linguagem, motivo
pelo qual a hermenéutica deve superar os efeitos do sentido e do duplo sentido, buscando interpretar o “eu
sou”. SO assim se vence a “pretensdo do Cogito idealista, subjetivo e solipsista” (RICOEUR, 1975c, p.
171; Hermeneutica y Estructuralismo); hermenéutica como o que se concebe para além do conceito e que
este ndo o controla (RICOEUR, 2011a, p. 194. Nota 114; Ensaios e Conferéncias 2); hermenéutica como
o problema da compreensio e o sentido amplo da inteligéncia dos signos (RICOEUR, 1975c;
Hermeneutica y Estructuralismo).
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1975c¢; 1996b). O proposito desta distingdo € o de restaurar o sentido dos textos apds a
suspeicao.

Em sua introducdo a obra Ensaios sobre a Interpretagdo Biblica, de Paul
Ricoeur, Lewis S. Mudge (2008) postula a ligagdo da primeira ingenuidade com uma
incapacidade de discernir a mensagem auténtica da realidade do seu entorno cultural, ou
mesmo de uma possivel presenca da estrutura dogmatica na comunicagdo. Trata-se de
uma recepcao, entdo, marcada pela confianga, por aquilo que Ricoeur (1978b) chamou
de uma forma pré-critica, de um modo de crenga. E o momento da “veeméncia
ontologica” (RICOEUR, 2015, p. 384), uma vez que trata-se de um momento de
atestacao.

Tal momento pode ser exemplificado, na pratica da hermenéutica biblica,
pela postulagdo de uma leitura literal do texto, tal qual expressa no equivoco
fundamentalista, lastreado que estd na teoria da inspiragdo verbal. Tal postulagdo traz
trés grandes dificuldades: a primeira iguala revelacao e texto, desprezando os géneros
literarios ao equiparar todo o texto a profecia; a segunda, porque minimiza o texto
biblico, sujeitando-o ao dogma. Dessa feita, ndo ¢ mais o evento que “determina”, que
interpela o dogma, mas o dogma € que interpreta o evento; a terceira, porque ao tornar
Deus tanto a causa principal, quanto a causa instrumental do texto, a consequéncia
imediata ¢ a perda da polissemia do texto (RICOEUR, 2011a). Ricoeur (2011a)
entendia que a inspiragcdo verbal representava uma luta pela verdade, uma invasao do
aspecto cientifico no campo religioso, do qual este ultimo devia se libertar.
Especialmente porque ele distingue a pretensdo a verdade (ter por verdadeiro como na
tradi¢do) da presuncdo a verdade que ¢ “a recep¢do confiante com que respondemos,
num primeiro momento anterior a qualquer critica, a toda proposi¢ao de sentido, a toda
pretensao de verdade, pela razdo de que nunca estamos no comeco do processo de
verdade e de que pertencemos” (RICOEUR, 2010c, p. 387).

Bom, se a primeira leitura, inocente, envolve uma confianga na
compreensdo percepcionante, a segunda, distanciada, tematizara e fornecera um
horizonte (RICOEUR, 2010c). A segunda ingenuidade abandona a inocéncia pré-critica
da primeira ingenuidade, representando a superagao da hermenéutica da suspeita.
Inclusive foi a busca de uma segunda ingenuidade, ap6s os choques entre psicanalise e
estruturalismo que fez com que Ricoeur (2011) caminhasse para uma definicdo mais
ampla de hermenéutica, superando a decodificacao das expressdes de duplo sentido. Ele

assim e expressou: "O duplo choque da psicanalise, depois do estruturalismo, deveria
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me colocar no caminho dessa hermenéutica critica ¢ com isso mobilizar uma definicao
da hermenéutica mais ampla que a decodificacdo das expressdes com dois sentidos."”
(RICOEUR, 2011a, p. 21)%.

Esse choque se evidencia no que Ricoeur (1978a) chamou de correcdes e
instrucdes oriundas da psicandlise e semiologia, que abrem o caminho mais longo para
uma reflexdo pela fenomenologia, visando a interpretagdo dos “signos, privados e
publicos, psiquicos e culturais, onde vém se exprimir e se explicitar o desejo de ser € o
esforco para existir que nos constituem” (RICOEUR, 1978a). O proposito deste
caminho mais longo, desta hermenéutica reflexiva, tem por objetivo final uma
hermenéutica da existéncia, que supere as ilusdes da consciéncia imediata, deixando-se
guiar pelos simbolos culturais e linguisticos.

O caminho para alcangar essa hermenéutica do existo, que traz consigo a
indagacdo aberta sobre o que eu sou?®’ é pela fenomenologia que, como tal, é
pressuposto da hermenéutica. Em outras palavras, a questdo ontoldgica s6 pode ser
atingida, diante do sentido dissimulado, pela fenomenologia. O Ser ndo evidente
demanda uma interpretacdo e uma confissdo do cogito ferido, que representa a
inadequacao da consciéncia imediata. Por ser nao-evidente necessita ser mediatizado
pelo mundo dos signos.

A fenomenologia, entdo, sinaliza dois importantes aspectos: a) a questdo da
intencionalidade, pela qual a mesma nogao de consciéncia que fundamenta o sentido, ¢
a de que soO se torna consciéncia efetiva quando se projeta, uma vez que ela somente €
consciéncia quando consciéncia de algo. No dizer de Ricoeur, “o sujeito se pde como o
mundo se mostra” (RICOEUR, 1978a, p. 215), regulado pela percep¢do da realidade,
uma vez o cogito ndo sendo absoluto, ele pertence a um periodo do mundo, como
representacao. Novamente aqui estd a importancia dos simbolos, bem como da propria
linguagem como meio de conducdo ao ser; b) a questdo da estrutura dntica que prima
pelo reconhecimento de um esteio comum presente nas formas sociais, institucionais e

culturais, de onde surge o preconceito. Este preconceito que representa a pertenga a

8 Parece-nos que este é um tema pouco explorado na trajetoria do pensamento hermenéutico de Ricoeur,
motivo pelo qual sugestionamos seu aprofundamento em uma posterior pesquisa.

87 Estamos aqui diante do “nascimento do ego como questionante” (RICOEUR, 1978a, p. 191; O Conflito
das Interpretagoes), dai o ser-ai (Dasein). O processo de reflexdo busca desvelar esse ser esquecido a
partir do fenomeno do ser-no-mundo. Para Ricoeur, ao contrario dessa proposi¢do questionante do cogito,
Descartes (para quem o cogifo era um momento do pensamento), colocou a questdo do ente como
“objetividade de uma representacdo e a verdade como certeza da representagdo” (RICOEUR, 1978a, p.
192; O Conflito das Interpretagées), o que so € possivel quando o mundo se torna uma representagdo, um
quadro (Bild).
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tradi¢cdo histérica (RICOEUR, 1989), que sugestiona uma linguagem do passado que
habita a linguagem do presente (RICOUER 1978a), demanda um processo de
distanciamento que oscila, ora a proximidade, ora ao afastamento e que encontra no
texto sua melhor aplicabilidade. E a epoché da fenomenologia que tem a ver com a
distanciagdo na hermenéutica. Nesse sentido, ¢ que Ricoeur preconiza que a
“distancia¢do hermenéutica ¢ para a pertenga o que, na fenomenologica, a epoché ¢é para
o vivido” (RICOEUR, 1989, p. 68).

A reducdo fenomenoldgica ¢ que possibilita o inicio de uma vida
significante, uma vez que ela, a partir do estruturalismo, apresenta-se como o
transcendental da linguagem, com sua conotagdo estruturante. Para Ricoeur, este
aspecto se constitui no “mais importante pressuposto fenomenoldgico da hermenéutica”
(RICOEUR, 1989, p. 69), mesmo porque ocorre uma proeminéncia do carater
semantico pelo que o sentido seja valorizado.

Estamos diante de uma circularidade entre fenomenologia e hermenéutica.
O cogito ferido necessita da mediacdo simbodlica. Essa mediagdo s6 ¢ possivel pelas
condi¢gdes de pré-compreensdo que a fenomenologia constata no ser-ai: a pertenga a
uma tradi¢do e o carater ontico, transcendental da linguagem. Ao se propor a mediacao,
adentra-se no processo de interpretagdo do simbolo que pode se estender para a
compreensdo via outro simbolo, ou ainda, por um rito. Essa interpretacdo constata o ser-
no-mundo como ele se apresenta e abre espaco para o questionamento mais profundo,
mais existencial, do porqué fora langado ali (que pode ser exemplificado na questao do
propdsito da vida), ou ainda, o que esse ser-ai ¢, como ele se compreende, ou deveria se
compreender.

O que vimos entdo, ¢ que a fenomenologia esta atrelada ao aspecto fundante
da compreensdo, enquanto a hermenéutica se da enquanto explicagdo. No entanto, essa
distingdo tem efeito didatico, pois compreensdo e explicagdo se processam na
perspectiva ricoeuriana, dialeticamente, em um mesmo momento, em uma mesma etapa
hermenéutica. Dai vem a formula: compreende melhor aquele que explica melhor.
Segundo Ricoeur:

O que Husserl apercebeu, sem dai tirar todas as suas consequéncias,
foi a coincidéncia da intuicdo e da explicitacdo. Toda fenomenologia ¢
uma explicitacdo na evidéncia e uma evidéncia da explicitagdo. Uma
evidéncia que se explicita, uma explicitacdo que desenvolve uma
evidéncia, tal é a experiéncia fenomenoldgica. E neste sentido que a
fenomenologia ndo pode efetuar-se sendo como hermenéutica
(RICOEUR, 1989, p. 81).
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A elucidagdo, o esclarecimento (Aufkldrung), necessita de uma intuigdo para
que o preenchimento aconteca. E esse preenchimento que torna patente a explicitagio
ocorrida. Esse aspecto ¢ importante uma vez que sinaliza para uma reflexdo
desmitologizante, cujo caminho concatena para a imediatez do simbolo com a mediagao
do pensamento. No entanto, ¢ preciso salientar, que a reflexdo reduz a riqueza
simbdlica, ainda que esta ndo cesse de instrui-la (RICOEUR, 1976).

Outro aspecto a ser considerado, ¢ que a modernidade legou a hermenéutica
o abandono de uma crenga imediata (pré-critica), em troca de uma que contempla a
critica, uma vez que se deixa perpassar por ela. Para Ricoeur, a segunda ingenuidade,
esta segunda forma imediata de captar a fala do ser pela hermenéutica, é pds-critica e
equivale a hierofania pré-critica. Ela demanda reflexao, o reflexionar filosofico sobre si
mesma, o que Jean Narbert assinala como um esfor¢o pela existéncia, nao tendo
preponderancia epistemoldgica (RICOEUR, 1976). Nesse sentido, ela ¢ ética antes de se
tornar moral. Ricoeur assim define: “a reflexdo ¢ a apropriagdo do nosso esforgco por
existir ¢ do nosso desejo de ser através das obras que dao testemunho deste esforgo e
deste desejo” (RICOEUR, 1976, p. 69).

A segunda ingenuidade ¢ uma segunda forma hermenéutica de captar a fala
do Ser. Por ser pos-critica, e ciente de que esta jamais serd total uma vez que ¢ feita de
dentro da tradi¢dao, ¢ que um processo desmitologizante de reflexdo ¢ concatenado a
imediatez do simbolo como elemento mediador da reflexdo (RICOEUR, 1975a).

A segunda ingenuidade supera a reflexao critica, objetivando a possibilidade
da restauracao da confianga, de superagdo da desilusdo, e a abertura esperangosa a vida,
viabilizando a possibilidade de experiéncia do sagrado em meio ao espago critico
(GRONDIN, 2015). Trata-se, portanto, de uma postura para receber a mensagem que o
texto traz para o leitor, apds a objetividade (RICOEUR, 1981), o que possibilita a fala
do Ser na modernidade (RICOEUR, 1978b). Como exemplo, pode-se citar a sugestdo de
Kortner (2009), de que tanto a dogmatica quanto a teologia, poderiam assumir a forma
de uma segunda ingenuidade, uma vez que assumam o lugar de uma narrativa.

Como pratica metodologica a hermenéutica, a segunda ingenuidade age
como uma forma de distanciamento. Nesse sentido, Ricoeur sugere dois niveis de
leitura critica: o primeiro nivel, que se concentra na configuragdo da obra; ¢ o segundo,
que se volta a visdo de mundo, a experiéncia temporal que a configuragcdo projeta para

fora de si mesma (RICOEUR, 2010b, p. 176).
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A modernidade, como bem acentua Ernst Troeltsch (1979; ver também:
MATA, 2008), ¢ fruto da concepgdo cristd, motivo pelo qual ndo se processou em
nenhum outro lugar do mundo que ndo a tenha como esteio. H4 uma confluéncia entre a
concepcdo cristd de mundo, revelado tanto numa teologia cientifica presente na
escoléstica, quanto na forma de se relacionar com o mundo, naquilo que Max Weber
chamou de “ética protestante”. Benedict Anderson (2008) assinala os violentos choques
civilizatorios que ocorrem em diferentes partes do mundo diante das tentativas de
modernizagcdo que tais sociedades, economias, intentam empreender e que se opdem
frontalmente as tradi¢des estabelecidas.

O cristianismo contribuiu para um processo de dessacralizagdo do mundo o
qual foi de vital importancia a emergéncia da modernidade. Por mais paradoxal que
seja, a moldura medieval constatada por Auerbach (2011) e que era mais proxima
culturalmente falando, devido a seu aspecto agropastoril, ao mundo biblico, foi rompida
justamente, devido ao proprio cristianismo, estabelecendo um irremedidvel
distanciamento cultural.

No caso da relacdo da interpretacdo biblica com a ciéncia, para Ricoeur
(1975a), houve um duplo problema: pelo fato da ciéncia assumir a formulagdo de
apreensdo, de explicacdo da realidade, criou-se uma ruptura na modernidade com as
raizes biblicas. Por outro lado, o pensamento critico volta-se também a ciéncia,
negando-lhe a pretensa identificagdo com a verdade (RICOEUR, 1990).

Quanto a postulacdo de Gadamer, apontada por Ricoeur (1989), que da
conta da passagem da compreensdo ing€nua, a uma postulagdo mais esclarecida pela
explicagdo, o filosofo francés atribuiu-a a andlise estrutural. Para Ricoeur, a importancia
do estruturalismo®® est4 na compreensdo dos signos e de suas relagdes, bem como no
reconhecimento da conexdo da linguagem com a estrutura dntica, com uma dimensao
mais profunda do ser humano (RICOEUR, 1975¢).

A dificuldade se apresenta em duas principais dire¢cdes. Ainda que as
estruturas, a circularidade das formas, preserve o carater polifonico da linguagem
religiosa, o fato ¢ que a obra literaria ndo permite confina-la a estruturas textuais,

transcendendo-as em dire¢do ao mundo (RICOEUR, 2015; 2019). A segunda

8 Ricoeur assinala que o estruturalismo resulta da aplicagdo de um modelo linguistico & antropologia
(RICOEUR, 1975c). Para Ricoeur a semiologia compreende as relagdes de dependéncia entre os signos,
que procuram expressar o real, e seus componentes. Nesse sentido, que ele a define como a “estrutura
segundo a qual um conjunto de signos pode ser aumentado para um niimero finito de entidades basicas,
definidas apenas por seus valores opositivos e suscetiveis de proporcionar, por meio de um jogo de
combinagoes reguladas, toda a variedade das manifesta¢des linguisticas” (RICOEUR, 2011a, p. 127).
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dificuldade, ¢ que se exclui o dinamismo cultural e a especificidade da linguagem
mitica, tendo inclusive, pouca relacdo com a concepcdo hebraica de mundo, e cuja
desconsideragdo traz prejuizos em termos de significagdo (RICOEUR, 1975¢; 2011).
Apesar de produzirem suas teorias a partir dos mythos, os estruturalistas no seu afa pela
anterioridade, por uma fundagdo transcendental, acabaram produzindo modelos a partir
de formas mais simples da linguagem, o que ndo abrange a dimensao criativa da escrita,
tampouco o que poderia chamar-se de uma evolugdo da linguagem e da sua propria
compreensao.

O discurso, portanto, nao pode ser reduzido a uma congenialidade,
tampouco submeter-se a um trancafiamento estruturalista, dentro de sua ambicdo em
produzir uma ciéncia e sua menor preocupagdo com a mensagem. Nesse sentido, ¢ que a
metéafora encontra-se no coragao do problema hermenéutico, motivo pelo que iniciar-se-

a sua abordagem.

3.2 AMETAFORA VIVA

A metafora ndo ¢ importante somente como recurso a ontologia. Ela o ¢
também, para uma proposicdo mais assumidamente ontoteoldgica. A metafora ¢ “o
processo retorico pelo qual o discurso libera o poder que algumas ficgdes t€ém de
redescrever a realidade” (RICOEUR, 2015, p. 14). Por esta razdo, se ha uma forma da
linguagem que permita abordar esse termo pré-teoldgico, que ¢ o referente Deus, essa
forma ¢ a metaférica. Essa perspectiva da incapacidade da nomeacgdo do divino,
defendida pela perspectiva da teologia apofatica, também chamada de negativa, esta
presente no pensamento ricoeuriano (RICOEUR, 1996). Sua aproximagao se da pelo
caminho da revela¢do, o qual ao mesmo tempo em que mostra, oculta, esconde uma
parte (RICOEUR, 2011a). Nesse sentido, o conhecimento teologico, seguindo um
pensamento de Karl Barth, ¢ um reconhecimento ¢ sua melhor forma de expressao ¢ a
via metaférica. A metafora atua também como um referente, apontando para um sentido
que estd para além dela, o que bem representa a limitacdo da linguagem ordinaria,
reflexo de igual condi¢do da racionalidade humana, patenteada na impossibilidade de
enquadrar Deus. Deus sempre escapa aos enquadramentos racionais e da linguagem. Na
figura biblica do ousado pedido de Moisés para ver Deus, para o que representaria uma

moldura do divino, hé a impossibilidade de enquadramento.
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No entanto, a divindade que ndao se mostra visualmente, se revela
audivelmente. Se no contexto do paganismo, como bem lembra Emil Brunner (2000), a
divindade ¢ tangida pela visdo, no cristianismo tal aproximagdo se da pelo discurso, pela
audi¢do. E o “ouvir a palavra”, fides ex auditu, expressio paulina presente no capitulo
dez de sua Carta aos Romanos. Ora, ¢ a visdao que permite o enquadramento; ja a
audicdo aciona os processos imaginativos, que na linguagem se manifestam
principalmente pela fic¢do e pela metafora. No exemplo escrituristico e cristico, uma
palavra as reune: as parabolas®®, especialmente as contadas por Jesus.

Ao mesmo tempo em que se reconhece a incompeténcia para referir-se a
Deus, sejam as tentativas tomadas em isolado, seja encarando-as em conjunto, como se
todas fossem reunidas (KORTNER, 2009), ¢ preciso reconhecer aquilo que Ricoeur
chamou de especificidade da linguagem religiosa (RICOEUR, 2006a; 1989; GROSS,
2015; DUSILEK, 2013). Em termos estruturais, esse limite ¢ esta especificidade do
falar sobre Deus mostra-se no testemunho, o qual viabiliza a abordagem, a fala sobre o
divino em termos de relagdo, ou ainda, de revelagdo (RICOEUR, 2008, p. 145). O
testemunho possui um carater fragmentario e totalizante. Fragmentario, porque ¢ fruto
das experiéncias individuais, no que impede um aspecto globalizante. Ja o aspecto
totalizante reside ndo na compreensdo plena do divino, mas na sua experienciagao.
Como experiéncia, ela ¢ completa e, por esta razdo, irredutivel.

Em termos de linguagem, esta especificidade se da em trés frentes: a
primeira, na apropriagdo de termos, de vocabulos presentes no mundo antigo, os quais

ganham nova roupagem e significagdo no cristianismo”°

; a segunda, pela extravagancia
da linguagem, notadamente a biblica (RICOEUR, 1981), a extrapolacdo dos termos, do
significado primeiro dos vocéabulos, no que sua metaforizagdo se constitui no classico
exemplo; por fim, o uso de expressdes-limite, uma vez que o conteudo escrituristico nao

se furta em apresentar inimeras situacdes-limite’’.

8 Sobre isso Kortner (2009) destaca que para Ernst Fuchs, a relagdo entre Deus € a realidade se tornam
traduziveis em termos metaforicos, pois o primeiro se torna linguagem na forma de parabola ¢ na
realidade pode se ver um conceito escatologico para Deus (p. 86). “A capacidade que a realidade tem de
ser apresentada como parabola ndo deve ser confundida com a identidade da realidade e Deus. Deus néo ¢
‘realidade’. Mas Deus se revela a seu tempo realmente” (FUCHS apud Kortner, 2009, p. 86).

% Exemplo cléssico é o substantivo grego dgape que no helenismo era traduzido como festa, cujo verbo
agapao no cristianismo e sua substantivagdo agape (sem acento), se tornam os indicadores linguisticos
para expressar o amor de Deus.

1 Apesar de David Hall (2007) unir os dois termos — linguagem extravagante ¢ expressoes-limite, com o
qual n3o somos totalmente discordes, nossa distin¢do aqui se da pela preservacao daquilo que chamamos
de origem de tais termos. As expressdes-limite, que para Hall (2007) sdo um exemplo da extravagancia
que quebra as representacdes fechadas, em Ricoeur se referem a uma terminologia formulada a partir da
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O que rege o uso diferenciado da linguagem em sua especificidade religiosa,
¢ justamente o objetivo a que se propde: procurar uma forma para falar sobre Deus. O
pressuposto € o excedente que se mostra na linguagem, naquilo que Rudolf Otto (2007)
chamaria como a presenca do aspecto irracional da religido no racional, e que ¢ revelada
pela propria exegese, mostrando um Deus que tem dominio sobre o que segue oculto
(RICOEUR, 1975¢; 2011). A dedicacao ricoeuriana ao cristianismo, nesse sentido, nao
deve ser interpretada como uma atitude eurocéntrica ou mesmo com ares de
colonialidade religiosa. Mas sim, reflexo de uma autocompreensdo e¢ de uma
formulacao. Autocompreensao, por se ver como pertencente a tradi¢do reformada do
cristianismo, sendo portanto, a religido que ele melhor conhece, o que lhe valeu algumas
acusagdes ao longo de sua carreira como pensador, e das quais sempre se esquivou,
invocando uma separagao epistémica entre o Ricoeur filésofo e o Ricoeur tedlogo, entre
o pensador e o crente (DOSSE, 2017).

No campo da formulacdo, encontra-se a tese que ele esbogou e perseguiu de
que a profunda compreensao de um sistema religioso, e mais, de como se da a
experiéncia religiosa nele, poderia ser aplicada as outras religioes. Para ele, conquanto o
sagrado, o inefavel, possua diferentes nomes e percepgoes, desembocando em diferentes
tradi¢des e ritos, as condi¢des pelas quais se daria a experiéncia religiosa, seu carater
ontico, se assim podemos dizer, seriam as mesmas, pois encontra-se no ambito do
humano.

A extravagancia da linguagem religiosa, especialmente a biblica, pode ser
vista nos atos e palavras de Jesus, relatados nos Evangelhos (RICOEUR, 1978b; 1981a;
2001; 2006). Kortner (2009) corrobora essa percepgdo ricoeuriana ao afirmar que a
mensagem crista € uma fala de Jesus de Nazaré em um formato metaforico, que possui
um carater de alocug¢do, mas também, de alento e de uma demanda de exigéncia. Tal
extravagancia ¢ marcada pela légica do excesso, da “superabundancia” (RICOEUR,
1978a, p. 313; 2006, p. 105; 2008, p. 155). Exemplos dessa l6gica, além da sinalizagdo
de um mundo ideal como na fartura decodificada e anunciada por José a Farao, ou
mesmo o uso do proprio termo pelo apdstolo Paulo (Romanos 5:20 e I Timoteo 2:14),
esta no superlativo presente nas chamadas Parabolas do Reino. Tal 16gica representa um

avanco sobre a aplicacdo da regra de ouro, que estabelece o paramento da agdo pela

no¢do de situagdes-limite, presente no pensamento de Karl Jaspers. J& a nocdo de uma linguagem
extravagante, estd envolta em uma linguagem que extrapola sua significacdo primeira, literal, na tentativa
de descrever uma realidade ndo expressa pelo conceitual.
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observancia da reciprocidade (RICOEUR, 1996; HALL, 2007). E aquela logica que,
inclusive, faz aparecer outro mundo pelas fissuras da tradi¢do (RICOEUR, 2006a).

J& as expressdes-limite, voltam-se para seu equivalente existencidrio, para as
situagdes-limite da experiéncia humana. De certo modo, tais experiéncias estdo
retratadas no texto biblico: fratricidio, perdas, injusticas, cataclismas, violéncia, entre
outros estdo no texto. Ainda que ndo houvesse um contetido, uma pretensao teoldgica,
em termos de revelagdo, so6 pela abordagem do tragico, o texto biblico implicaria o uso
das expressoes-limite, as quais mostram sua amplitude nos processos de metaforizagao.

A especificidade da linguagem religiosa, aliada a reabilitacdo do carater
referencial da linguagem poética, ¢ que contribuiram, segundo o filésofo, para a
reabilitacdo da metafora. Seu desuso se deu pelo ocaso da retorica, que no século XIX,
perdeu sua fungdo argumentativa, adquirindo feicdes meramente de preenchimento de
lacunas, de ornamento do discurso (RICOEUR, 2006a; 2015). Entretanto, segundo
Ricoeur (2015), ¢ a metafora a responsavel pela emergéncia da linguagem poética, no
que se estabelece mediante uma circularidade entre elas.

E na metafora, que a linguagem poética encontra sua forca referencial, cuja
fungdo ¢ dada pela sua rede, e seu sentido, pelo seu contexto (RICOEUR, 2011b; 2015).
Como ¢ o contexto que determina a metafora, como resultado desta imbricacdo, a
apreensdo do mundo se da pela via metaforica. Afinal, foi a metafora (viva no caso) que
“colocou o problema da estrutura, do sentido, da referéncia, ou da pretensdo a verdade
(RICOEUR, 1994, p. 11).

Ricoeur (2015) destaca que, no tocante a filosofia, a metafora surge como
um mecanismo da linguagem que permite fornecer respostas as novas questdes. Seu uso
vai desde uma aplicacdo extensiva, preenchendo uma caréncia de denominagao, até as
novas significacdes, criadas pela impertinéncia semantica, que pela inovacao traz outro

vislumbre sobre a realidade.

3.2.1 O Percurso da Metafora

Ricoeur dedica a primeira parte de sua obra 4 Metdfora Viva (2015) para
tracar um percurso da histéria do uso da metafora, a qual se torna interessante, nesse
momento, especialmente porque seus aspectos formativos continuam a valer, s6 que
agora aplicados de maneira mais ampla, numa perspectiva transfrastica, textual.

Exemplo disso, ¢ o principio da colisdo, pelo que a metafora se constitui, desde o
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pensamento aristotélico, como um tropo, como um desvio. Como tal, o tropo®? consiste
(como na epifora®), em uma so palavra que acontece entre duas ideias, mediante o
“transporte de uma a outra” (RICOEUR, 2015, p. 94) ou ainda a “transferéncia para
uma coisa do nome de outra” (RICOEUR, 2015, p. 24).

Duas palavras que, expressando duas ideias, e tomadas em sua literalidade
dentro de um contexto frasal, entram em curto-circuito, passando a nao ter sentido,
exigindo, a partir desta colisdo, o desvio de um dos termos, sua metaforizagio’. E o
movimento da pertinéncia para a impertinéncia semantica, que busca preencher um
vazio de significado, sendo a solu¢do para o enigma ao ensejar uma nova pertinéncia
semantica.

Do contraste, da colisdo, deste par de palavras, emerge uma estrutura
propositiva que envolve um polo de identificacdo singular e outro polo da predicagao
pelo qual atribuam-se caracteristicas ao primeiro. Este contraste ¢ realcado por dois
movimentos: pelo carater repentino da aproximacao e pela “transposi¢do de um nome
estranho a outra coisa, a qual, por isso, ndo recebe denominagdo prépria” (RICOEUR,
2015, p. 107), nao obstante seu aspecto positivo presente na analogia, na qual a
metafora ¢ percebida como semelhante.

Logicamente estes contrastes ndo se ddo somente pela diferenca de sentidos
atribuidos, seja lexicamente ou metaforicamente, as palavras. O contraste ¢ mais
profundo, envolvendo questdes Onticas, ontologicas, ontoteologicas e de
referencialidade, em virtude da tensdo constitutiva da metafora na linguagem. Estamos

falando de trés tipos de tensdo que se fazem presentes na enunciacdo metaforica:

2 O tropo, que consiste numa palavra em sua forma figurada, pode vir nas formas de metonimias,
sinédoques ¢ metaforas, sempre em relacdes de correlagdo, de correspondéncias, de conexdo e de
semelhanca, segundo Fontanier, cujo pensamento ¢ destacado por Ricoeur (2015).

93 Ricoeur (2015) destaca que em Aristoteles, epifora ¢ a transposigao de um polo ao outro, de um termo a
outro pela comparacdo. J4 a diafora aponta para a interacdo entre os termos (RICOEUR, 2015). A
metafora se estabelece como tensdo entre a epifora (na fusdo dos termos no nivel da imagem) e a diafora
(que media por combinagdo), assegurando tanto a transferéncia de sentido, quanto a possibilidade de
abertura para novos horizontes na linguagem poética. Sobre o aspecto da interagdo, ela constitui a teoria
semantica da metafora, apresentando a dinamica do enunciado metaférico. As metaforas devem ser
buscadas entre os metassememas. Aqui ¢ importante assinalar a decomposi¢do dos morfemas, tal qual
destacado por Ricoeur (2015, p. 244, 245): em fonemas e depois em tragos infralinguisticos, e sememas
(palavras) e depois em semas (infralinguisticos). Outra importante distingdo é a dos quatro dominios das
figuras: 1) metaplasmos — figuras que agem sobre os aspectos: sonoro, grafico das palavras; 2) metataxes
— figuras que agem sobre a estrutura da frase; 3) metafora — dominio dos metassemas, que sdo figuras que
substituem um semema por outro, que supdem que a palavra se iguale aos semas nucleares sem uma
ordem que repudie a repeti¢do; 4) metalogismos — figuras que modificam o valor 16gico da frase.

% Com Paul Henle ha uma reformulacio aristotélica. Metafora entdo é entendida como deslocamento,
mudanca do sentido literal para o sentido figurativo. O sentido literal ¢ o dado pelo Iéxico e o metaforico,
¢ o valor conferido pelo contexto. No caso das metaforas convencionais, os usos culturais ¢ que fornecem
o sentido figurativo de certas expressdes (RICOEUR, 2015).
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“tensdo entre os termos do enunciado; tensdao entre interpretacao literal e a metaforica;
tensdo entre o que ¢ a referéncia e o que nao €¢” (RICOEUR, 2015, p. 458). Desta feita, a
metafora, que em Aristoteles reunia sentido e referéncia, por intencionar uma
redescricdo da realidade, abrird o caminho a linguagem poética, a qual, para Ricoeur,
acaba por suspender a referencialidade.

Aqui adentra-se outro nivel da compreensdo metaforica, o da predicagao,
pelo que Ricoeur supera os limites retéricos da metadfora (JOVELINO, 2011; PEREZ,
2011). A metafora trabalha com atribuicdo de caracteristicas ao sujeito da frase
(RICOEUR, 2011a); ela ¢ o “uso desviante dos predicados no quadro da frase
completa” (RICOEUR, 1989, p. 217). Ela ¢ acontecimento e sentido ao mesmo tempo,
sendo recepcionado como discurso na significagao.

%5 acontece como acontecimento, ele é compreendido como

Se o discurso
tendo significado. Tal significado esta no referente Gltimo que ¢ a propria existéncia,
cujos valores e qualidades sdo acessiveis pela enunciagdo metaforica (RICOEUR,
1989).

E no discurso que acontece a figura do interlocutor. O ato da fala tem trés
niveis: 1) o ato locucionario/proposicional, que ¢ o ato de dizer; 2) o ato da forga
ilocucionaria, que é o que se faz ao falar (prosddia); 3) o ato perlocucionario, que ¢ o
que fazemos pelo fato de dizer (RICOEUR, 1989; 1990a; 2011; 2015).

O interessante ¢ que a metafora implica conhecimento, inclusdo prévia do
outro (RICOEUR, 1994). Isso porque, como forma do discurso, como meio de
comunicagdo, ela ¢ usada justamente no processo de interlocucdo visando o
entendimento da outra parte. Esta percepc¢do ricoeuriana joga luz sobre a interpretagdo
da fala de Jesus registrada no Evangelho segundo Mateus, capitulo treze, versos dez a
quinze. Jesus teria falado em pardbolas justamente para ndo ser conhecido, para que seu
ensino ndo fosse entendido, como parece indicar o texto numa primeira leitura? Caso
fosse para ndo entendimento, teriamos aqui um problema: porque nem os discipulos
compreenderam seu mestre. Um caminho possivel, entdo, ¢ o de ver a fala parabdlica
como um convite a uma nova escuta, a uma reminiscéncia ativada que direcione para o
sentido ao qual ela aponta, afinal, ¢ o metaforico que implica o transporte do sentido

proprio para o figurado, uma vez que o pensamento pode ser compreendido como escuta

% Ha que se considerar também a referencialidade do discurso. Ela se da pela diferenga entre senso e
referéncia, entre o que digo e sobre o que digo (RICOEUR, 1974) e pela autoreferencialidade dada pelos
pronomes (RICOEUR, 1974).
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(pela metafora), permitindo representar o ser na linguagem (RICOEUR, 2015). A
propria consciéncia reflexiva, por reconhecer a abertura da linguagem, demanda essa
postura. Outro caminho seria o do reconhecimento do testemunho: se todos sdo dados a
ouvir ¢ convidados a compreender; € se somente 0s mais proximos se incomodam a
ponto de buscarem uma explicacdo; logo, o testemunho da pregagao pertence a todos,
conquanto os resultados alcancem somente alguns.

Digno de realce ¢ que nas parabolas de Jesus, como serd visto mais a frente,
ha a clara presen¢a do elemento imaginativo demandado por uma produgao racional. O
objetivo da metafora ¢ falar de como sdo as coisas, nao defini-las, mesmo porque o
recurso metaforico ¢ demandado tanto pelo desejo do locutor em fazer-se entendido,
como pela limitagio da linguagem usada naquele momento (KORTNER, 2009). Seu
conceito e aplicagdo também estao voltados as atividades de tradugdo, uma vez que ela
consegue dizer o mesmo de outro modo, trazendo “vida da lingua a esfera da reflexao”
(RICOEUR, 2011b, p. 16).

A mesma metafora que se desprendeu do seu aspecto primeiro desviante,
ganhando a forma de predicacao, adquiriu abrangéncia maior, pela sua identificagdo a
linguagem poética, sendo aplicada aos textos, sejam eles parabdlicos, miticos e até
mesmo narrativos. A metafora pode ser, desse modo, tratada como uma obra em
miniatura (RICOEUR, 2011a, p. 71). A diferenga do texto para a metafora ¢ que o
primeiro pode ser identificado, no maximo, no comprimento e a segunda, no minimo,

no nivel das palavras (RICOEUR, 1974).

3.2.2 Os diferentes tipos de metafora — a metafora viva

O grande destaque de Ricoeur (2015), dado ao seu interesse na linguagem
poética, nas muitas formas de dizer e de tentar dizer o que parece ser indizivel, reside
naquilo que nominou como a Metafora Viva e que dd nome a sua obra. Nao obstante
este fato, o fil6sofo, ao longo do mesmo texto apontou, sem que nos pareca ter tido uma
preocupacao taxondmica ou mesmo exaustiva nesse sentido, outros tipos de metaforas.
Uma vez que elas compdem o “quadro” metaforico, propde-se apresenta-las.

O primeiro tipo destacado ¢ do das chamadas metéaforas triviais, que sdo
aquelas que se apoiam num “sistema de lugares-comuns associados” (RICOEUR,
2011a, p. 78). Ricoeur traz esta no¢ao de Max Black, tendo ela sido ilustrada na

abordagem de Thomas Hobbes sobre o ser humano, na sua definicdo de que o homem
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acaba sendo o “lobo” do homem. A alusdo metaforica ¢ clara no texto. Seu aspecto
trivial se d& por essa rede comum de leitura, um termo que costumeiramente recebe a
mesma conotacao pelo seu uso, atrelado a esta aplicacdo. Nesse sentido, a trivialidade,
ainda que para Black e Beardsley se constitua como um sistema, pode encaminhar para
uma posterior lexicalizagao.

Outro tipo apresentado por Ricoeur, ¢ o do alegorismo que toma o sentido
figurado como o tnico sentido verdadeiro, numa continuag¢do da metafora. Pelas figuras,
os tragos, as formas, expressam ideias que se distanciam do seu uso mais comum.
Ricoeur (2015) destaca que, no pensamento de Fontanier, a “metafora continuada”
difere da alegoria, uma vez que esta ultima apresenta uma proposi¢ao de duplo-sentido,
sendo uma literal e outra, alegodrica.

No rastro da “metafora continuada”, Ricoeur (2015) aponta a existéncia de
uma metafora forgada, evidenciada na catacrese, quando um signo afetado por uma
primeira ideia torna-se afetado por uma segunda ideia que ndo esteja expressa na lingua.
O tropo se da por extensdo aplicando-se mais ao sentido primario do que ao figurado
(exemplo: uma mulher que esteja “nua sem disfarce”). Por isso mesmo, elas ndo podem
ser denominadas figuras, o que ja ocorre com as metaforas de invencdo, cuja
propriedade esta no ato do improviso, da surpresa que se ocasiona no discurso. Estas
sdo eminentemente figuradas e delas que extraem-se as condi¢des para uma boa
metafora, que sao “justeza, clareza, nobreza, coeréncia, carater natural” (RICOEUR,
2015, p. 104).

A metafora, como citado anteriormente, pode apresentar-se como discurso.
O discurso®®, além de iluminar aspectos até entio desconhecidos, produz novos
significados, cuja inovacdo, em seu viés semantico, muito se fundamenta na metafora.
No entanto, a metafora como enunciado ndo abole sua definicdo nominal, uma vez que a

palavra segue carregando o sentido metaférico. Ricoeur (2015) destaca que, para Emile

% Ricoeur assim enumera os tracos distintivos do discurso, enumerados em pares dialéticos: 1) “todo
discurso se produz como acontecimento, mas se deixa compreender como sentido” (RICOEUR, 2015, p.
113); 2) ha um fungdo predicativa e outra identificante nas quais as qualificagdes universalizaveis sdo
atribuidas aos denominados individuos; 3) todo discurso tem, no ato de fala, uma locugdo e uma ilocugao.
E no ato locucionario (da fala) que se localiza a crenga, o desejo, enfim, os elementos psicologicos. 4) par
trazido por Frege do sentido/referéncia. A semantica se volta para a relacdo da lingua com o mundo, com
aquilo que ¢ denotado (dai a referéncia). 5) referéncia a realidade e ao locutor; 6) O semidtico, que abriga
a metonimia, ¢ do campo paradigmatico; ja a semantica se volta para o sentido, e portanto abriga a
metafora como um tipo de sintagma (unidade linguistica, uma composi¢do) (RICOEUR, 2015, p. 113-
122).
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Benveniste”’, no signo estd a unidade semiotica, enquanto na frase repousa sua unidade
semantica.

A metéfora proporcional, por sua vez, ¢ aquela que se apresenta como uma
tentativa mais aproximada de falar-se sobre o ser. Se a metafora € meio de escuta do ser,
sua dimensao proporcional trata do uso de elementos da realidade para ilustrar aspectos
sobre Deus, especialmente no tocante as criaturas, o que aparece com frequéncia na
literatura apocaliptica. A metafora repousa sobre uma propor¢do similar, que se faz
presente na linguagem poética e na literatura biblica.

O pensamento da metafora proporcional se da a partir da defesa de Tomas
de Aquino da busca por uma cientificidade para a teologia. Nesse propo6sito, o discurso
sobre a divindade passa a ser feito, devido a pretensdo de cientificidade, sob o aspecto
da analogia. A prioridade passa a ser sempre o caminho de uma analogia transcendental
que encontra sua expressividade na metafora. A analogia procura entdo, ao falar sobre
Deus, evidenciar como ele se apresenta; a metafora, por outro lado, se torna o caminho
da criatura para significar o divino (RICOEUR, 2015, p. 429).

No entrecruzamento entre a metafora proporcional e a analogia
transcendental, o especulativo verticaliza a metafora, enquanto o poético reveste
iconicamente a analogia especulativa®®. Em Tomas de Aquino a relagio de eminéncia é
“pensada segundo a analogia e expressa segundo a metafora” (RICOEUR, 2015, p.
431). A analogia repousa sobre a predicacdo transcendental e a metafora sobre as
significacdes contidas no conteido material. O metaforico implica transporte, a

transferéncia, o proprio sentido para o figurado. Somente desta forma, o pensamento

7 Na retorica classica a metifora era uma figura em uma tUnica palavra. Ricoeur passa a analisar o
pensamento de Emile Benveniste, “para quem a linguagem repousa sobre dois tipos de unidades”
(RICOEUR, 2015, p. 159): as de discurso (frases) e as de lingua (signos), coisa que Saussure em seu
Curso de Linguistica ignorou (ver nota de rodapé 6 em: RICOEUR, 2015, p. 161). J& Le Guern com sua
denominacdo metafdrica aponta para uma teoria do conceito que faz uso de certa abstracdo e que se situa
entre a conceituacdo linguistica e o conceito 16gico. Sua contrapartida estd na expressdo estilistica da
metafora, na sua versdo estética, cuja esséncia esta na ilusdo, na apresentagdo do mundo sob novo prisma.
Em Hedwig Konrad a metafora aparece como vida do discurso, da 1dgica, como oriunda da seméantica, do
signo. O foco passa a ser ndo mais o conceito, mas a associa¢do de ideias. Por sua vez em Stephen
Ullmann a palavra (sdo quatro as unidades de base para a linguistica — fonema, morfema, palavra e
locugdo (frase)) ¢ portadora de sentido. Para um semanticista, o sentido das palavras ndo esta s6 no seu
uso contextual, possuindo um hard core que ndo podem ser alterados pelos contextos. Para Ullmann um
sentido pode ter varios nomes (sinonimia, por exemplo), como um nome ter varios sentidos (homonimia),
aos quais se acrescenta um campo associativo (RICOEUR, 2015, p. 169, passim).

%8 Para Chenu: “Mesmo quando a inteligéncia da fé e o conhecimento fundado sobre os principios
estiverem mais bem integrados na ‘razdo teoldgica’, conforme uma continuidade organica ha de
permanecer um desvio entre hermenéutica e ciéncia teologica” (CHENU apud RICOEUR, 2015, p. 430).
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pode ser compreendido como escuta (pela metafora). Essa transferéncia® é que permite
representar o ser na linguagem. Metafora e analogia t€ém sua diferenga realcada pela
proporcionalidade quanto mais proximas elas se encontrarem. Neste caso, a
proporcionalidade sera transcendental (ser bom, verdadeiro) ou simbolica (Deus como
Leao, por exemplo).

Outro tipo de metafora ¢ o que Ricoeur chamou de metafora usada. Trata-se
do ndo-dito da metéafora, sobre o qual levanta-se a suspeita, pelo que se alia a critica de
Heidegger, as demais criticas dos mestres da suspeita (genealogia de Nietzsche,
ideologia por Marx e a psicandlise freudiana), justamente a jungdo impensada a uma
metafisica dissimulada. E por conta de seu uso impertinente, pela desconexdo com a
realidade sensivel, que as metaforas usadas perdem sua condi¢@o primeira, aparecendo o
conceito metafisico. Ricoeur destaca que para Nietzsche as verdades nada mais sdao do
que metaforas que pelo uso perderam sua forca sensivel e que por isso se tornaram
ilusdes (RICOEUR, 2015, p. 441). De certo modo, este percurso, qual seja, da metafora
para o conceito, se tornou uma trilha natural percorrida na Modernidade. Assim Ricoeur
se expressa:

A atracdo que o discurso especulativo exerce sobre o discurso
metaforico se exprime no proprio processo de interpretacdo. A
interpretagdo é obra do conceito. Ela ndo pode nao ser um trabalho de
elucidacdo, no sentido husseliano da palavra, e por consequéncia uma
luta pela univocidade. Enquanto a enunciagdo metaforica deixa o
sentido segundo em suspenso, a0 mesmo tempo em que seu referente
permanece sem apresentacao direta, a interpretagdo ¢é, por necessidade,
uma racionalizacdo que, no limite, expulsa a experiéncia que, por
meio do processo metaforico, vem a linguagem. Sem duvida ¢ apenas
nas interpretagoes redutoras que a racionalizagdo chega a tal expulsdao
do suporte simbodlico (RICOEUR, 2015, p. 463).

A interpretacdo leva a um processo de conceituacdo da metafora. Nesse
sentido, a metafora usada se torna a ultima esta¢do antes da metafora morta, uma vez
que ao conceituar, a metafora se torna lexicalizada. Uma vez lexicalizada, a metafora
perde sua eficacia, pois se torna destituida do seu tropo, do seu desvio.

Como metafora morta, duas coisas acontecem: ela se torna um suplemento
dentro do aspecto da denominagdo e uma vez lexicalizada, amplia a polissemia. A
circularidade entre metafora e polissemia se estabelece: ¢ a metafora que viabiliza a

polissemia; quando esta acontece, em algum momento ela se torna lexicalizada,

% A outra transferéncia ¢ do sensivel para o nio sensivel, importante para o pensamento ocidental. Seu
modo interpretativo normalmente € o da alegoria (RICOEUR, 2015, p. 436).
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representando a morte daquela metafora. No entanto, esta metafora morta pode sofrer
um novo processo de metaforizacdo, gerando novo significado, implicando em
ampliacdo poliss€émica do vocdbulo e nova lexicalizagdo. Importa ainda salientar que
um conceito pode ser ativo mesmo numa metafora morta (filosofema). E o uso que
torna a aplicagdo da metafora ndo mais uma surpresa, mas um aspecto previsivel.

Ricoeur aponta que em Derrida, a usura metaférica também encontra um
novo emprego. Ela se dissimula na superacdo do conceito, desmascarando-o. Ao fazé-
lo, a usura metaforica faz a metafora reviver (RICOEUR, 2015, p. 441). A metéfora
reanimada, entdo, implica numa nova producdo metaforica, resultando em sua
deslexicalizagdo. Esse rejuvenescimento da metafora usada ¢ que coloca a servigo da
formagao conceitual, o uso heuristico da metafora viva.

Chega-se entdo no conceito fulcral para Ricoeur (2015) que ¢ o de Metafora
Viva. Para Ricoeur, a Metafora Viva possui sua autenticidade atrelada a capacidade que
tem para reunir, no mesmo momento, acontecimento e sentido. Acontecimento, como
discurso; sentido, porque as palavras, ao serem tomadas conjuntamente, recebem, cada
uma delas, um sentido. Assim deve ser acolhida a nog¢do de que a metafora viva ¢ a
inovagdo de sentido. Todo ganho de significagdo representa também, um ganho de
sentido e referéncia (RICOEUR, 2015).

A metéfora viva abre o sentido para o imaginario, 0 que traz novos
significados aos termos, ao referenciar a realidade de modo diferente do que seja feito
pela linguagem ordinaria, ao realgar as a¢des humanas, além da préopria realidade
(RICOEUR, 2011a). Tal processo se da pela colisao da linguagem, que termina por
romper a realidade mediante o emprego das metéaforas vivas (DE MORI, 2012b). E a
compreensdo de Paul Ricoeur, que assim se expressa: “A metafora nao ¢ viva apenas
por vivificar uma linguagem constituida. Ela o ¢ por inscrever o impulso da imagina¢do
em um ‘pensar a mais’ no nivel do conceito. Essa luta para ‘pensar a mais’, sob a
condugdo do ‘principio vivificante’, é a ‘alma’ da interpretagdo” (RICOEUR, 2015, p.
465). Na metafora viva reside o coragao do problema hermenéutico.

No pensar mais emulado pela metafora estd contemplada a vivacidade
interpretativa, cujo correlato pode ser encontrado no pensamento de Gerard Ebeling,
que particularmente interessa a Ricoeur (1978b), como contraponto que se erige entre
uma fé viva e uma expressdo religiosa morta. Esse pensar a mais aponta para uma
ontologia das possibilidades e uma ontoteologia possivel. A metafora abre o espago para

a imaginag¢ao, essencial para a referencialidade, assim como demanda a passagem para o
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nivel do conceito, em virtude da estrutura do proprio enunciado que a metafora possui.
Um elemento que ilustre isso € a translacdo agostiniana: transferir do visivel ao invisivel

(RICOEUR, 19754d).

3.2.3 Metafora e Polissemia

A metafora viva ¢ a afirmagdo da dinamica e vitalidade da linguagem, da
elasticizacdo de sua aplicagdo, especialmente ao “comunicar a variedade da experiéncia
humana” (RICOEUR, 2015, p. 180); do emprego abrangente e da riqueza polissémica
que nela existe. Ela enseja uma interpretagdo indagativa (RICOEUR, 1989). Ocorre que,
conquanto a metafora viva seja tanto um fator de atestagcdo da polissemia da linguagem
quanto de fornecimento de novos sentidos, significados, ¢ preciso distinguir tais termos,
0 que por vezes se torna bem complexo, quase indiscernivel.

A polissemia ¢ tanto a possibilidade como o limite da metafora. Como
possibilidade, ela reconhece o carater cumulativo da palavra, sua capacidade ampliada
para adquirir diferentes conotagdes dadas pelo contexto do seu uso (RICOEUR, 1989),
no que a dindmica da linguagem se abre para o tropo e também a predicacao metaforica.
Tais conotagdes, uma vez formuladas e percebidas, devem ser acolhidas, pois 0o poema
trabalha numa perspectiva de complementariedade, o que implica significar “tudo o que
puder significar” (RICOEUR, 2011a, p. 83).

Ao fornecer novos sentidos, a metafora se torna uma das fontes'® da
polissemia. Pelo aspecto da circularidade existente entre elas, a polissemia que ¢
condicdo, se torna igualmente resultado do processo metaférico (RICOEUR, 1978a),
diferindo deste pela lexicalizagdo da contribui¢do deste processo cumulativo
(RICOEUR, 2011a). A metafora morta, como visto anteriormente, ¢ esse limite
metaforico. Sendo assim, a polissemia se d4, em seu formato tedrico, como uma
preparacdo para o estudo da metafora (RICOEUR, 2011a).

Para tanto, ¢ preciso reconhecer que ha uma circularidade entre a metafora e
a polissemia, como aludido no topico anterior. Como condigdo, carater cumulativo, a
polissemia reconhece a capacidade e dinamica linguistica para incorporar novas

significagdes dos mesmos termos, e assimilar novos sentidos. Essa maleabilidade torna

100 Segundo Ricoeur (2015), a polissemia possui quatro fontes principais: a) os deslizamentos de sentido,
desenvolvidos nos sentidos divergentes; b) as expressdes figuradas (metafora e metonimia, por exemplo);
c) a etimologia popular; d) as influéncias estrangeiras (decalque semantico).
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a palavra dependente do contexto para sua interpretagdo, que pode se dar de modo
univoco ou plurivoco, esta ultima com foco na recep¢do do texto e ndo na intengdo
autoral (RICOEUR, 2001).

A polissemia ¢ que permite entender o mecanismo cumulativo de uma
tradigdo. Isto porque a tradigdo ¢ formada pelo movimento circular que encontra nos
seus polos diametrais, a comunidade que se interpreta pelo texto, e o texto que interpreta
a comunidade. Esse processo continuado produz e sedimenta camadas de interpretagdes,
as quais constituem uma tradicao. Nela, existe um carater polifonico, pois de uma
mesma tradigdo € possivel ouvir diferentes e diacronicas vozes, devido ao seu carater
polifénico.

Reconhecida a circularidade, ¢ preciso realgar que elas, enquanto proximas,
por um lado, ndo se identificam: a metafora nao ¢ igual, tampouco pode ser tomada
como sindnima a polissemia. A metafora nao € polissemia especialmente porque ela nao
se faz presente nos diciondrios; perceba que ha um carater, uma condi¢do cumulativa
nas palavras, o que as configura como poliss€micas. Essa mesma condicao ¢ a base para
que ocorra o processo metaforico, uma vez que nele a metafora adquire “um novo
sentido sem perder seu sentido anterior, pois essa aptidao para a cumulagdo ¢ essencial
para a compreensdo da metafora”, o que torna “a linguagem permeavel a inovagdo”
(RICOEUR, 2015, p. 182).

A polissemia reside na relagdo nome-sentido, implicando, a cada nome,
mais de um sentido. Ela ¢ a “possibilidade de acrescentar um novo sentido as acepgoes
procedentes da palavra sem que estas desapare¢cam” (RICOEUR, 2015, p. 191;
RICOEUR, 1975¢). Nesse sentido, ela ¢ o inverso da sinonimia (varios nomes para um
sentido). Esse multiplo sentido, segundo Adna de Paula (2012), objetiva mostrar
escondendo, interfaceando com as abordagens ontologicas.

Seria, entdo, a polissemia ilimitada? Tenderia ela para um infinito de
possibilidades?

Para Ricoeur a resposta ¢ negativa. Conquanto reconheca sua abrangéncia e
suas possibilidades, bem como sua abertura dada pela teoria da metéafora, o filésofo
francés sinaliza trés elementos que delimitam, que constituem uma fronteira para essas

possibilidades:
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a) O primeiro, o fato de que as palavras ndo tendem para o infinito em suas
significacdes (RICOEUR, 1978);

b) O segundo, que os contextos (RICOEUR, 1990a) conquanto sejam
variaveis, tampouco sdo infinitos, contendo assim as possibilidades de
significagcdes (RICOEUR, 1978a). A polissemia depende do funcionamento
da frase (RICOEUR, 1978b);

¢) o proprio regramento da polissemia (RICOEUR, 1975¢c) é outro fator
limitador de uma possibilidade sem fim de significagdes. Por conta desta
acdo limitativa da area semantica é que ha o choque pelo qual se estabelece
o processo metaforico, abrindo espaco para o duplo sentido. Da
concorréncia destes dois fatores a polissemia se torna o resultado
(RICOEUR, 1975¢).

O resultado deste regramento e deste fator limitador possui certa
ambiguidade e at¢ mesmo contradicdo. Em parte, porque polissemia e metafora sdo
conceitos siameses no pensamento ricoeuriano: sao diferentes, mas andam colados pelo
abdomen. De um lado, tem-se uma polissemia biblica que, segundo Dosse (2017),
ganha a particulariza¢gdo no termo polifonia, evitando os discursos dogmaticos
(RICOEUR, 2006a), e reconhecendo de antemao que o falar, tanto sobre o inefavel,
quanto sobre o inescrutavel, imarcescivel, se trata de uma atividade inesgotavel, em
virtude da infinitude do referente, desse termo pré-teoldgico (RICOEUR, 1989),
chamado Deus. Por outro lado, conquanto a polissemia reconhega o efeito cumulativo e
aponte para a possibilidade de se ter mais de um sentido, este mesmo efeito pode
neutralizar a multiplicidade de sentidos, no que parece ser a sedimentacdo de uma
camada, de um aspecto da tradicionalidade. E quando um aspecto da tradi¢do prevalece
sobre os outros. Em termos teoldgicos, equivale a dizer que uma cultura dogmatica se
estabelece.

A polissemia possui um carater mais sincroénico, uma vez que em seu
registro, sua inscri¢do, ¢ que manifesta-se essa variedade. Por sua vez a metafora, por
reconhecer seu carater cumulativo ao longo da histdria, tem uma condi¢ao diacronica.
Na metafora, o fator cumulativo funciona especialmente como elemento diferenciador,
um olhar para o que ja foi lexicalizado, a ponto de se abrir para o novo e metaforico
sentido.

Por fim, Ricoeur identifica a polissemia com a lingua e a metafora viva com

a fala. J4 a metafora de uso representa o retorno da fala a lingua.
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3.2.4 Metafora e Simbolo

Nao ¢ s6 com a questdo da polissemia que a metafora possui uma relagdo.
Ela também se apresenta na questdo da fala simbolica!®!, da presenga do simbolismo no
discurso. Como entdo diferenciar metafora de simbolismo? Em que momento eles se
aproximam?

Estamos diante de uma nova e intensa aproximacao conceitual. Importa que
iniciemos com uma defini¢do para simbolo, proposta por Ricoeur: “simbolo ¢ toda
expressdo caracterizada pelo fendmeno de duplo sentido, segundo o qual toda
significacdo literal remete a um sentido segundo que sé ¢ acessivel pelo retorno do
sentido primeiro ao sentido segundo” (RICOEUR, 2011a, p. 19). Ele difere da alegoria,
pois nesta a expressao figurada ¢ ornamento, uma vez que “sempre ¢ possivel dizer
diretamente o que ¢ dito indiretamente com a Unica intengdo de instruir ou de agradar”
(RICOEUR, 2011a, p. 19). No simbolo, a transferéncia de sentidos seguindo a
vetorizagdo literal-figurado, se torna o tinico meio de acesso. Tais aspectos merecem
algumas consideragoes.

A primeira delas reside no fato de que a proposta de uma hermenéutica dos
simbolos!®?, percorrendo um trajeto que vai dos simbolos originarios, passando pela
analise dos mitos e chegando a almejada reflexdo (DE MORI, 2012b), foi inicialmente
elaborada por Ricoeur (1978a) e posteriormente alargada no pensamento ricoeuriano
por conta da elaboragdo de sua teoria da metafora e de sua teoria narrativa e sua relagao
com a ontologia e a historiografia. Ricoeur (1989) deixou de restringir o horizonte
hermenéutico a uma interpretacdo dos simbolos. Tal alargamento, diga-se de passagem,
nao representou um abandono da teoria dos simbolos, mas sua incorporagdao dentro de

uma visao mais compreensiva. Prova disso ¢ que, para o filésofo francés, pelo fato dos

101 Para Ricoeur (1975d), o simbdlico ¢ resultado da interagdo entre a tipologia histérica, o alegorismo
abstrato e o simbolismo natural.

102 Para Paul Ricoeur, o simbolo por trazer duplo sentido, diz algo diferente do que disse. Sendo assim
libera sentido e significagdo. A linguagem simbdlica diz mais do que disse, significando algo diferente de
sua literalidade. Por isso essa linguagem toma posse de noés uma vez que cria um sentido novo. Esse
sentido novo advém do proprio simbolo ou do simbdlico universo do leitor, numa espécie de
identificagdo. Dessa forma “a tarefa geral de uma teoria geral da interpretagdo consiste em encontrar o
fundamento da deducdo transcendental” (RICOEUR, 1978b, p. 44; El Lenguaje de la Fe). A dedugdo
transcendental segundo Kant ¢ o trabalho filoséfico que tende a assinalar a justificagdo das diversas
categorias segundo sua capacidade de organizar um dominio da experiéncia. A primeira tarefa da
hermenéutica geral ¢ a convalidagao/justificagdo. A dimensdo da linguagem pela qual o querigma pode
ser proclamado e o mythos recuperado ¢ a dimensao simbolica. E isso ¢ um prolongamento da capacidade
de sonhar. O Simbolismo entdo ndo ¢ deficiente, mas uma linguagem apropriada, justa e pertinente
(RICOEUR, 1978b, p. 41-48; El Lenguaje de la Fe).
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simbolos deterem duplo sentido, cuja mostra sempre ¢ parcial, uma vez que nao perde
seu carater enigmatico, pois algo permanece oculto (RICOEUR, 1975c), eles
representam o nucleo de todas as hermenéuticas.

Um exemplo disso ¢ que a busca de um sentido oculto, presente na
abordagem sobre o simbolo, ¢ substituida pelo novo sentido dado pela predicagao
(bizarra, por sinal) metaforica. Nao se quer dizer que a metafora, assim como simbolo,
ndo tenha esse duplo efeito: mostra a0 mesmo tempo que esconde, sendo, por isso,
considerada a forma da linguagem para falar do Ser. Porém, o realce parece-nos
evidente: ndo ¢ o que pode estar atras, oculto, velado pelo simbolo, como um duplo
sentido (RICOEUR, 1978a; 1978b), mas sim, pensando na metafora, o que se projeta a
frente. Se o simbolo possui esse aspecto tanto regressivo-arquetipico, quanto
antecipatorio-prospectivo (JORVELINO, 2011), a metafora, sem desprezar estes
elementos, volta-se com mais intensidade para sua referencialidade, para o mundo, para
as projecdes de possibilidades de habitacdo e pertenga nele.

A segunda consideragdo aponta para a similitude entre simbolo e metafora,
pela qual eles se dao sempre numa relagdo entre dois termos. Pela definicdo de Ricoeur,
o simbolo, uma vez na forma frasal, textual, se da a conhecer justamente pelo seu
aspecto metaforico. Uma linguagem simbolica, nesse sentido, ¢ uma linguagem
metafdrica; no caso inverso vale: uma linguagem metaforica pode estar carregada de um
aspecto simbolico.

A terceira consideragdo aponta a questdo do acesso ao simbolo e se
desdobra em dois pontos. O primeiro deles, estd no termo acesso: ao falar sobre o ele, o
foco passa a ser algo para além do simbolo, do signo que o representa. Essa ¢ a fungao
primeira do simbolo: remete a algo para além do simbolo, o que leva a pensar. No
simbolo, o sentido primeiro, o literal, remete a um sentido figurado, espiritual,
ontolégico (RICOEUR, 1975¢; 1978a). Para ele, “o simbolo ¢ o meio de expressao de
uma realidade extralinguistica” (RICOEUR, 1975c, p. 74).

Aqui reside o segundo ponto desta terceira consideragdo: o carater de
mediacdo do simbolo. Esta mediacdo se faz como representacdo da realidade, numa
referéncia de segunda ordem (RICOEUR, 1989), e ao fazé-la, abrange também um
aspecto da revelacdao. O carater mediador da literatura biblica como meio para chegar a

compreensdo da Revelagdo, ¢ que esta sendo destacado aqui. Nesse ponto, embora
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Ricoeur ndo identifique realidade com a revelacdo!®, defendendo a tese de que a tltima
se da na primeira, ele aponta a condi¢cdo mediadora da literatura biblica, como foi visto
na introducdo desta pesquisa, no bindmio evento-palavra.

104 "onde se da a

Nesse sentido, o texto se torna meio para alcangar o evento
revelacdo (FOSDICK, 1961). A Biblia assume sua condi¢ao simbolica e metaférica,
devido ao seu carater eminentemente referencial, uma vez que a questdo maior ndo ¢ o
que esteja 14 dito, mas sobre o que ¢ dito. Além disso, o texto biblico apresenta uma
opacidade que, a0 mesmo tempo em que exige uma interpretacao, ¢ responsavel pela
maior valorizagao do significado, do sentido para onde o texto sinaliza, do que para sua
historicidade. Alids, o simbolo se dissipa pela historicidade, devido as mais variadas
interpretagdes que sdo agregadas ao longo da dimensao diacronica que o envolva. Essas
variagoes, por vezes, podem ora dissimular, esconder algo no discurso (RICOEUR,
1989), ora revelar, como na hermenéutica do testemunho, que resulta da convergéncia
de uma autoexegese com os signos exteriores (RICOEUR, 2011a). A hermenéutica dos
simbolos se ergue exatamente aqui, “entre o historicismo ingénuo do fundamentalismo
e o moralismo exangue do racionalismo” (RICOEUR, 1978a, p. 240).

A opacidade simbolica tem contribuicdo da metafora em sua representagao
literaria (RICOEUR, 1999). Na metafora se mostra, pela presenca da incompatibilidade
dos termos que ensejam uma interpretacao figurada, a necessidade da analogia para sua
compreensdo, a qual se torna elemento comum a interpretagdo do simbolo e da
metafora.

Esta mediacdo, promovida pelo simbolo, também se mostra na questio
ontolégica. No simbolo ¢ que encontra-se a expressao fundamental do Ser e que faz o
convite & imaginagdo (RICOEUR, 1990a). E a imagem intelectualizada que servira a
compreensdo pela analogia. Ao mesmo tempo que a imaginacdo se torna fundamental

para pensar e interpretar o simbolico, ela, juntamente ao alegorismo, acaba ameacando o

103 Assim como ele, Ernst Fuchs e Gerard Ebeling: Em Fuchs a relagdo entre Deus e a realidade se
tornam traduziveis em termos metaforicos, pois o primeiro se torna linguagem na forma de parabola e na
realidade pode se ver um conceito escatologico para Deus (p. 86). “A capacidade que a realidade tem de
ser apresentada como parabola ndo deve ser confundida com a identidade da realidade e Deus. Deus néo ¢
‘realidade’. Mas Deus se revela a seu tempo realmente.” (FUCHS; In: KORTNER, 2009, p. 86). Ebeling
também estabelece uma distingdo fundamental entre Deus ¢ o mundo (p. 93). Segundo ele: “A revelagdo
no sentido teoldgico ¢ um evento que concerne ao estar-junto de Deus e do ser humano, mais
precisamente, do ser humano em seu estar-junto com o mundo. Sendo revelagdo de Deus ao ser humano,
a revelago ¢ ‘intrinsecamente soterioldgica’. Através de sua revelagdo Deus revela-se como ‘mistério da
realidade’” (EBELING apud KORTNER, 2009, p. 95).

104 “Para o cristianismo, a Biblia é o testemunho fundamental da revelagdo, sendo que a revelagdo, no
entanto, deve ser diferenciada do testemunho. O testemunho integra o evento da revelagdo, mas ndo deve
ser equiparado ao momento da revelacdo” (KORTNER, 2009, p. 29).
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simbolo, que reflete dois riscos: a equivocidade advinda da ambiguidade do simbolo ¢ a
univocidade que limita seu sentido (RICOEUR, 1975c).

Até aqui abordamos neste subtopico a relagdo entre metafora e simbolo.
Agora ¢ preciso retornar a primeira pergunta: qual ¢ a diferenca entre eles?

Como fator primeiro, pode-se destacar que o processo metaférico tem sua
ligacdo e sua dependéncia do simbolo, pela simples razdo de que eles se interpretam
mutuamente, conduzindo ndo s6 ao esclarecimento do significado, mas sobretudo, ao
seu desenvolvimento. A metafora ¢ o caminho a perpetuacdo de uma tradicao pela via
simbolica e que se torna suscetivel a sucessivas interpretacoes (RICOEUR, 1978a). O
simbolo, devido ao seu carater polissémico, tem essa capacidade natural de reunir em
torno de si as diferentes interpretagdes sedimentadas ao longo do tempo, constituindo-se
num Iéxico da representacao, no que difere da metafora.

Outro fator importante, ¢ que os simbolos enquanto limitados, circunscritos
a sua forma de representagdo, diferenciam-se da metafora, pois esta ¢ uma invengdo
livre do discurso, motivo pelo qual manifesta seu aspecto surpreendente, como visto
anteriormente (RICOEUR, 1977a; DE PAULA, 2012). Enquanto o simbolo reune,
sedimenta, a metafora abre, inova. Essa abertura, promovida pela metafora, ¢ que torna
possivel tanto a ontologia quanto a ontoteologia, se assemelhando, no nivel da
linguagem, a ponta da lanca (Ort) heideggeriana que capta, ao lugar, que agambarca as

emanacgoes do Ser.

3.2.5 Metafora e Revelacao

A partir da abertura produzida pela metafora ¢ que torna possivel uma
pertinente abordagem sobre a Revelacdo. A abertura reconhece nido so6 a limitacdo
presente nos processos de conceituagdo, de defini¢do, como também para um refazer
continuo do labor teoldgico. Nesse sentido, a mesma nogao de Revelagdo que encontra
sua melhor aproximacdo pela via poética, através da expressdo metaforica, ¢ que
tensiona o processo metaforico para além de seus temas analisados até aqui. A Teologia
convida a uma nova forma para falar sobre Deus, ¢ o faz pelo uso da metafora, pois a
verdadeira metafora possui um cardter vertical, pelo que se manifesta o gosto
metaforico pelo transcendente, bem como pela superaciao, uma vez que a “‘superacao’

metafdrica é também a ‘superacdo’ metafisica” (RICOEUR, 2015, p. 443). O fato de ela
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poder ser dita metaforicamente, denota que tanto a palavra ‘metafora’, como a palavra
‘figura’, testemunham essa recorréncia da metafora (RICOEUR, 2015, p. 442).

Esta nomeac¢do de Deus, abordada na introdu¢do desse tdpico, € um
exemplo. Diante do seu carater inominavel, as tentativas de nominacao sdo feitas a
partir da experiéncia encontrada nos textos da tradi¢do judaico-cristd, que tornam
possivel essa abordagem. Tal nominagdo estd no nucleo da propria hermenéutica da
ideia de revelacdo. SO podemos falar nesse referente Deus, porque os textos falaram
antes de nos, defende Ricoeur (1996). Ocorre que estas experiéncias narradas relatam
uma percep¢ao do divino, que demonstra o condicionamento cultural, a pré-
compreensdo posta pelo editor ou mesmo escritor dos personagens que a tipificam. Em
cada experiéncia, uma faceta ¢ mostrada; porém, mesmo a reunido de todas elas,
presente na literatura canonica nao d4 conta da face divina, da representacao do divino.
Deus segue sendo mais do que todas as defini¢cdes e percepgdes sobre Ele contidas na
Biblia, sejam consideradas em conjunto, ou notadamente, em separado. Por extensdo, o
referente Deus ¢ a razdo da incompletude dos diferentes discursos que o abordam
(KORTNER, 2009, p. 120). Nesses discursos parciais hd uma referéncia ao Nome
(RICOEUR, 1989), a esse horizonte que escapa a clausura do discurso.

A sucessdao de personagens biblicos contidos nas narrativas, torna-se um
exemplo de como a metéafora, com sua predicagdo, convida a transgressdo dos codigos
semanticos da comunidade oral (RICOEUR, 1981). A cada personagem, a cada enredo
presente na literatura biblica, a comunidade ¢ convidada a dar um passo a frente na
compreensdo sobre Deus. A féormula “ouviste o que foi dito; Eu porém vos digo” de
Jesus, presente no “Sermdo do Monte”, representa esse modelo de transgressdo
metaforica. A predicacao bizarra, segundo Ricoeur (1989; 2011a), € o meio pelo qual a
metafora, e também a configuracdo narrativa (RICOEUR, 2011a), produzem uma
impertinéncia semantica, despertando um novo sentido, ou no caso biblico, uma nova
forma de ver Deus, aquilo que Geraldo de Mori denomina de “rosto multiplo de Deus”
(DE MORI, 2012b, p. 25).

Este mosaico divino, presente nos diferentes géneros literarios, manifesta a
polifonia da nominagao do divino. Segundo Ricoeur:

Uma nominagdo multipla de Deus resulta dessa polifonia, dessa
partilha de vozes. Uma coisa ¢ falar de Deus como o ator supremo do
gesto coletivo, outra ¢ falar em nome de Deus, como o legislador ou o
profeta, falar a Deus, como o cantor dos Salmos, falar sobre Deus,
como o sabio. Ora, a essa nominagdo multipla de Deus corresponde
uma visdo multipla da salvagdo (RICOEUR, 2011a, p. 207).
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O que Ricoeur esta destacando aqui? E que esta polifonia, conquanto ndo
limitada, encontra-se condicionada, em termos de linguagem, pelo género literario,
mediante o qual, ela se faz representar. O género fornece uma espécie de trilho pelo
qual essa nominacao do divino vai percorrer. Em cada género ha a preservacao de um
trago salvifico. Para os hebreus escravizados no Egito, a libertagdo traduziu esta
salvacdo; para um Davi ungido, mas ndo empossado rei, a protecdo e guarda de Deus
representou a salvagdo; para o povo exilado na Babilonia, o retorno a Palestina foi o
simbolo de uma salvagdo (para ficar em alguns exemplos).

No discurso de sabedoria, seus temas estao entre aqueles que Karl Jaspers
chamou de situacdes-limite (soliddo, morte, sofrimento etc). A sabedoria tem a
capacidade de conectar o ethos ao cosmos. E o faz especialmente no sofrimento injusto,
buscando sempre ensinar como sofrer o sofrimento visando sua superagdo. Em Jo,
sofre-se para compreender Deus.

Como hino, a Revelagdo se mostra no trato do pronome pessoal, pois a
palavra humana se faz como suplica dirigida a Deus, em 2* pessoa, sem parar de
referencia-lo como 3? pessoa, como na narrativa ou mesmo no falar em seu nome como
em primeira pessoa. Nesse sentido, os Salmos sao completos. Tal livro pode ser
declarado revelado, uma vez que “os sentimentos expressos pela lirica sdo formados e
ajustados por seu proprio objeto” (RICOEUR, 2011a, p. 164), transcendendo os meios
cotidianos deste sentir.

De fato, as narrativas biblicas e os gé€neros literarios apontam para essas
muitas faces de Deus. O professor Geraldo de Mori assim destaca:

Os distintos modos de discurso e de escritura mostram um rosto
multiplo de Deus, que, como vimos, ¢ designado de maneira
polissémica: nas narrativas, como Deus do qual se fala em terceira
pessoa, o actante supremo de uma gesta salvifica pontuada de eventos
fundadores; nos textos legislativos, como um Deus que se da como o
“Eu” que ¢ a fonte de uma injungdo e que requer do “tu” humano uma
palavra de obediéncia; no conjunto da Tora, como um Deus que estd
na origem imemorial de todas as coisas, da historia e da Lei, que
funda a identidade ético-narrativa do povo de Israel; na profecia,
como um Deus que advém como a voz de um “Eu” transcendente que
duplica o “eu” humano do profeta, cuja palavra afronta a ameaga da
destruigdo-luto ¢ a promessa da reconstrugdo-esperanga; nos Outros
Escritos, como um Deus designado como o sentido universal,
dissimulado por detras do fluxo andnimo do cosmos ¢ da histéria em
seu absurdo; no hino, como um Deus que o homem contesta, invoca ¢
celebra, como o “Tu” da lamentacdo, da suplica e do louvor (DE
MORI, 2012b, p. 25).
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Na pertinente pontuagdo de Geraldo De Mori encontra-se o acento de um
Deus que além de ser um referente, ¢ tratado na narrativa biblica como um personagem.
A dificuldade em representa-lo, ndo s6 se mostra por esta op¢do dos editores, mas
também, nos diferentes aspectos, marcas, da divindade que o texto apresenta,
especialmente evidenciado nas diferencas contidas a partir do género literario no qual o
texto foi escrito.

Este mosaico do divino tem sua origem primeira na indescritibilidade, na
impossibilidade do enquadramento de Deus, de sua objetivacdo. Sua perenidade, como
registro e testemunho polifonico, se da pela forma, pelos géneros. Os géneros
representam nao s as varias formas de se ler um texto, como também apresentam,
mediante sua forma de discurso, significados teoldgicos distintos, numa perspectiva
dinamica e ndo enclausurada, mediada pela tradicao (RICOEUR, 2001; 2008). H4 uma
afinidade, até mesmo uma inseparabilidade, entre a forma do discurso € a modulagao,
qualificacdo, da confissdo de fé. Os géneros literarios conduzem a recepcao do texto,
mas de modo algum aprisionam seu potencial semantico. Desta forma, ao mesmo tempo
em que codifica, configura uma obra, ele permite que o texto seja perpetuado, mesmo
que seu contexto desapareca, viabilizando novas interpretagdes (RICOEUR, 1989;
2006; DE MORI, 2012b). At¢é mesmo porque os géneros literarios “fornecem um
fundamento comum para a compreensao e para a interpretagdo”, em razao do contraste
entre novidade da mensagem e carater tradicional do género (RICOEUR, 2006a, p.
166).

Ao reconhecer o papel do género na formulacdo e na interpretacdo da
revelagdo mediada pela tradi¢do, ainda que incipiente, sendo elaborada pela comunidade
de fé¢ em forma de texto, atribui-se a ele a fun¢ao de condutor do sentido. Ricoeur
(1977b) aponta para o papel da analise estrutural (e ndao do estruturalismo como modelo
universal) na interpretacio do texto biblico. Os diferentes géneros, uma vez
identificados pela andlise estrutural, ajudam a conferir a narratividade uma variagao. O
elemento comum a todos eles, € o carater temporal da experiéncia humana (RICOEUR,
1989).

No caso de Jesus Cristo, esta percepcdo vale em termos de suficiéncia
escrituristica. A comunidade joanina registrou seu processo de edi¢do, assim como o
escritor do terceiro evangelho (na disposi¢do candnica) o fizera no seu prélogo. Nesse
sentido, a0 mesmo tempo em que Jesus se mostra como a face de Deus para Filipe (Jodo

14:8-9), ele se sobressai, como segunda pessoa da Triunidade divina, no que os textos
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registram e promovem tal mediagdo. Detalhe importante, ¢ que esse pedido de Filipe ¢
posterior ao “segundo batismo por voz” de Jesus, ocorrido logo apds o convite dos
gregos, representando uma das Ultimas tentacdes sofridas por Jesus para evadir-se da
cruz (Joao 12:20-28).

Para Ricoeur (2019), parte da explicagdo para essa multipla representacao
do divino, estava ndo somente naquilo que Deus quis revelar, mas sobretudo, na forma
fragmentadamente humana através da qual ele ¢ representado. Para o filésofo francés, a
representacao em partes, daquilo que € irrepresentavel, se devia a mais dois fatores: as
variacoes da experiéncia temporal em seus aspectos psicossociais; € ao uso, desde o
grego arcaico, de um polimorfismo, para assimilar a aporia do tempo. Se a tentativa de
nomina¢do de Deus ¢ uma experiéncia, sobretudo humana e de abrangéncia universal, o
que implica todo encontro com o divino, aos moldes do ocorrido com Moisés no deserto
de Pard (Exodo 4), demanda a pergunta sobre a identidade divina (dai o desejo de sua
nomina¢do), sua expressao em multiplas figuragdes tem sua expressdo entre 0s
gregos!®.

A importancia da metafora, entdo, ¢ que, pelo seu aspecto semantico
inovador, ela consegue tanto redefinir, reconfigurar a realidade, dado seu poder
referencial, como evidenciar aquilo que Rudolf Otto (2007) chama de presenca do
elemento irracional na linguagem. Nesse sentido, a linguagem esta predestinada a
reconhecer sua limita¢do, na abordagem do que lhe ¢ transcendente. Predestinada a
predestinar... para Ricoeur (2006), aqui esta a dependéncia da linguagem religiosa da

metafora, assim como o atestado de que ela ¢ o maior exemplo desta especificidade,

105 Do arcaismo grego advém de modo especial o polimorfismo das figuragdes, uma vez que o
“irrepresentavel s6 pode se projetar em representagdes fragmentarias que prevalecem alternadamente,
dependendo das variagdes da propria experiéncia temporal em seus aspectos psicologicos e sociolégicos”
(RICOEUR, 2010c, p. 447). Esse polimorfismo se dava para a aporia do tempo para os gregos, mas que
se aplica a Deus na revelacdo biblica, uma vez que o choque dos arcaismos termina por ressoar nas
figuracdes. Ja do arcaismo hebraico se ouve através da fenomenologia agostiniana, pelo que “a
inescrutabilidade do tempo, mas também a diversidade das figuras do mais além do tempo, se oferecem
uma vez mais ao pensamento” (RICOEUR, 2010c, p. 447). Isso porque em Agostinho, “a imutabilidade
desempenha o papel de ideia-limite com relagdo a uma experiéncia temporal marcada pelo transitorio”
(RICOEUR, 2010c, p. 447). Num segundo momento hd uma lamenta¢do sob o horizonte da estavel
eternidade, pelo que a alma do pecador geme. Isso traz um trabalho da eternidade por dentro da
experiéncia temporal, que € o terceiro momento, o da esperanga. A escuta do arcaismo hebraico se da
entdo pela eternidade transformada em fidelidade: o Deus acompanhando seu povo na jornada historica.
Ricoeur aponta varios comecos na biblia hebraica. O éxodo, por exemplo, “constitui um acontecimento
que gera histéria; um comeco ndo no mesmo sentido que Génese 1:17, e “todos esses comecgos expressam
a eternidade na medida em que uma fidelidade ali se enraiza” (RICOEUR, 2010c, p. 449). Entre os
diversos tipos de textos, de géneros na Biblia, hd uma diversidade de tonalidade. Esta combina com um
pensamento que ndo ¢ filosofico, “para o qual a eternidade transcende a historia do meio da historia”
(RICOEUR, 2010c, p. 450).
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uma vez que nela se intensifique o elemento transcendente. Essa realidade
supralinguistica pede, segundo Ricoeur (2011), o uso da metafora, pela extravagancia da
linguagem, evitando assim o literalismo, enquadramento, repeticdo e limitacdo,
impostos pela leitura fundamentalista.

O que analisamos até este momento, neste topico, foi a relacdo de
pertinéncia-impertinente entre a metafora e a nocao de revelagdo, caracterizada por uma
via aberta, na qual transitam as nog¢des de viabilidade e emulagdo, no sentido de
apresentar e buscar uma inovagdo. Faz-se necessario neste momento, focar esta relagao
metafora-revelacdo, ndo mais no aspecto da viabilidade, mas sim da referencialidade,
das possibilidades que ela projeta. Ricoeur, muito sugestivamente, associa a revelagdo
como a “caracteristica do mundo biblico proposto pelo texto” (RICOEUR, 1977a, p. 26;
2008, p. 48; 2011, p. 145).

Ao falar de mundo biblico, Ricoeur deixa claro que ndo busca propor uma
validagdo da existéncia de Deus, mesmo porque na Biblia o referente Deus esta dado,
cabendo, quando muito, questionar a sua “localizacao”, o que nos Salmos aparece tanto
como uma questdo que brota “existenciariamente” no meio da aflicdo, no coracao do
poeta biblico!% quanto na indagagio provocativa de etnias tidas como rivais, e naquilo
que Ricoeur postula como duvida, como questionamento, intrinseco a propria
transcendéncia (RICOEUR, 1989).

Outro aspecto, ¢ que Ricoeur assumidamente prefere trabalhar com a nogao
de manifestagdo e nao de verificacdao, o que pressupde a existéncia do que se percebe.
Existéncia que na verdade ¢ uma pré-existéncia, uma vez que Deus é um referente que
faz parte das expressdes pré-teologicas da fé¢ (RICOEUR, 2011a). Assim sendo, a
revelacao para Ricoeur (1977a) torna-se uma resposta perante a hermenéutica.

Este mundo biblico, por sua vez, pode ser interpretado tanto como
possibilidades de  ser-no-mundo, como  apresentagdo de uma nova
condicdo/possibilidade de ser. Por esta razdo, ¢ que a Biblia se torna revelatoria,
segundo Hall (2007), ao apresentar um escopo do mundo, derivado do mundo do texto.
A Biblia conduz o pensamento para os limites da experiéncia humana, através de sua
linguagem extravagante, marcadamente metaforica. Maior exemplo disso € o imperativo

poético do amor, demonstrado nas metaforas biblicas. Ao fazé-lo a Biblia apresenta

106 Tanto como clamor, quando o salmista se dirige a Deus perguntado onde ele estd, como provocagio,
quando um povo inimigo indaga sobre onde esta o Deus de Israel, mesmo porque ndo havia representacao
fisica dele.
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caminhos, possibilidades inimaginaveis (HALL, 2007), para um mundo que agora seja
do leitor. Trata-se de algo afeito a linguagem poética, como bem assinalado por
Ricoeur:

O que o discurso poético traz a linguagem ¢ um mundo pré-objetivo
no qual ja nos encontramos por nascimento, mas também no qual
projetamos nossos possiveis mais proprios. E necessario desestabilizar
o reino do objeto, para deixar ser e¢ se deixar dizer nosso
pertencimento primordial a um mundo que habitamos, isto €, que a um
s6 tempo nos precede e recebe a impressdo de nossas obras
(RICOEUR, 2015, p. 469).

Pela metafora, a linguagem poética atinge o nivel mitico, fundamental a
no¢ao de revelacdo. O mythos, por seu conteudo simbolico, fala da revela¢dao. Para o
fil6sofo, “a metafora ¢, a servigo da fungdo poética, a estratégia de discurso pela qual a
linguagem se despoja de sua fun¢do de descri¢do direta para aceder ao nivel mitico no
qual sua fungao de descoberta ¢ liberada” (RICOEUR, 2015, p. 376). Mas como se daria
essa descoberta? Talvez aqui seja necessario visitar a contribui¢ao de Rudolf Bultmann,
destacada por Ricoeur.

7 yisa a demitificacdo, pois, ao

O projeto de demitologizagio de Bultmann'
liberar o conteudo simbolico do mythos, mostra seu poder revelador. Tal poder
revelador remete ao evento inicial, trazendo a0 mundo o que esteja além dele e
preservando o nucleo querigmatico tal qual preconizado por Bultmann (RICOEUR,
1978b).

No entanto, uma questao se coloca: como conciliar a metafora, que conduz
ao mythos, com a demitologizagdo, no processo de compreensdo da revelacdo? Nos
parece que, nesse caso, a metafora acende como elemento fundamental para a expressao
da revelagdo e o processo de demitologizagdo como uma forma, uma tentativa de
interpreta¢do que visa chegar ao &mago daquilo que foi revelado. Demitologizar seria a
proposicdo para alcangar a poética textual-metaforica da Biblia. Bultmann queria
preservar o coracdo do querigma, visando depura-lo de outros elementos que nao
representassem esse nucleo primeiro, central.

Outra e pertinente questao em Ricoeur (1977a) deduz-se do conceito opaco

de revelacao, por conta do seu carater simbolico e de seu registro metaforico. Segundo

107 Ricoeur (1978b) assinala que, segundo Von Rad, esse processo de demitologizagdo ja se encontra

instalado no préprio mythos da criagdo, pelo que os astros, presentes nos relatos semiticos anteriores que
subsidiaram o mythos cosmogonico biblico, deixam de ser deuses e passam a ser encarados como corpos
luminosos.
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ele, este conceito opaco se evidencia em trés niveis de linguagem, que expressam
diferentes formas da abordagem da revelacdo: a) o primeiro, ¢ o nivel da confissdo de
fé, simbolizada pela primeira ingenuidade (a lex credendi); b) o segundo, o dogma
eclesial que ¢ a interpretacdo da comunidade de fé da revelagdo, como ela a
compreendeu; c¢) e por fim, o nivel doutrinal afixado pelo Magisterium, momento em
que Ricoeur manifesta sua veia reformada, rejeitando reconhecer tal nivel, por conta da
consequente perda da vivacidade (RICOEUR, 1978b; 2008) e flexibilidade da pregacgao.
Neste terceiro nivel haveria uma perda da capacidade adaptativa, que juntamente a
vivacidade, deveriam compor a fé cristd (RICOEUR, 2011a).

Para Ricoeur (1977b), a perda da maleabilidade interpretativa, o
engessamento do texto, seria o grande risco a hermenéutica biblica. Esse engessamento
da rica atividade interpretativa tinha, por sua vez, trés fontes: a filosofia de interpretagao
herdada da tradigdo; a interpretacao reativa, contra a tradicdo da Reforma Protestante; e
por fim, o combate as heresias, especialmente ao gnosticismo € ao maniqueismo
(RICOEUR, 2006a). O resultado ¢ a inversdo: ao invés do dogma se subordinar ao
evento, o evento passou a ser subordinado ao dogma (RICOEUR, 1977b). Com esta
inversao, a Biblia pode se tornar um mausoléu do divino, tendo em vista que seu uso se
volta para visitar coisas do passado.

A perspectiva de uma narrativa dissociada da vida do Espirito e no Espirito,
esta espelhada na propria Biblia. Um caso exemplar, ¢ o de Gidedo, presente no livro de
Juizes. Ao ser convocado pelo anjo para liderar a libertagdo do povo hebreu do jugo
midianita, ele, incrédulo, rebate o convite dizendo que as narrativas sobre a intervengao
libertadora de Deus estavam presas ao passado. Note bem: Gidedo tinha conhecimento
do conteudo, daquilo que tinha se firmado como um conteudo doutrinal. No entanto,
faltavam a ele, bem como ao restante do povo, as experiéncias, a vivéncia desta fé. Nao
por outro motivo o editor de Juizes coloca uma introducdo por demais esclarecedora:
depois de Josué e daqueles que conviveram com ele, levantou-se uma geragdo que nao
conheceu os feitos de Deus, gerando a apatia espiritual e a mistura com outros rituais e
povos, esta ultima exemplificada na incomoda preferéncia de Sansao pelas filisteias.

De modo geral, nesse terceiro nivel comete-se o erro de desconsiderar
“aquelas modalidades do discurso que sdo mais originarias com a linguagem da
comunidade de f¢” (RICOEUR, 1977a, p. 15), as quais deveriam ser privilegiadas,
dentro de uma hermenéutica da revelagdo. A preocupagdo de Ricoeur reside na

liberdade interpretativa, oriunda tanto da autonomia do texto quanto da agdo
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iluminadora, mistica, do Espirito Santo, as quais podem ser tolhidas pela sustentagdao de
uma tradi¢do que, por vezes, se distancia do nticleo de origem pelo qual (nesse caso) o
cristianismo surgira.

Um ultimo destaque se faz necessario nesse topico, que relaciona metafora e
revelacdo. Trata-se do projeto da ontoteologia, inaugurado em Aristoteles e retomado no
tomismo, que procura estabelecer a teologia como ciéncia. A sua consequéncia foi um
distanciamento entre a hermenéutica biblica e a ciéncia de Deus, ao desvalorizar o
discurso poético. Abandonou-se a linguagem poética, preferindo dar carater cientifico a
Teologia!®®,.

O resultado foi a doutrina da analogia do ser como expectativa de “envolver
em uma Unica doutrina a relagdo horizontal das categorias a substincia e a relagdo
vertical das coisas criadas ao Criador” (RICOEUR, 2015, p. 419), evitando assim
arruinar a transcendéncia divina, bem como quedar no agnosticismo. O conceito de
analogia passa pelo conceito adequado de participagdo, que € ter, pelo menos em parte,
0 que o ser ¢, permitindo assim sua comunicabilidade.

O problema ¢ que a linha analégica descartou a digital metaforica'®,
subtraindo as formas poéticas do discurso e divorciando-se da hermenéutica biblica
(RICOEUR, 2015, p. 417). Ao fazé-lo, desconsiderou aquilo que Max Black
posteriormente assinalou, devidamente destacado por Ricoeur: “a metafora ¢ para a
linguagem poética o que o modelo ¢ para a linguagem cientifica quanto a relagdo com o
real” (RICOEUR, 2015, p. 366). Por isso, o discurso poético ¢ a condi¢ao negativa para
uma referéncia de segundo nivel, cujo poder de redescricdo se assemelha aos modelos

cientificos.

108 Sobre a discussdo da Teologia como Ciéncia, sugiro ver: 1) ALVES, Rubem Azevedo. Variacdes
sobre a vida e a morte; A teologia e a sua fala. Sdo Paulo: Paulinas, 1982; 2) AULEN, Gustaf. A Fé
Crista. Tradugdo de Dirson Glénio Vergara dos Santos. Sdo Paulo: ASTE, 1965;3) BOFF, Clodovis.
Teoria do método teolégico. Petropolis, RJ: Vozes, 1998; 4) DREHER, Luis Henrique. O Método
Teologico de Friedrich Schleiermacher. Sdo Leopoldo, RS: Instituto Ecuménico de Pds-Graduagéo e
Escola Superior de Teologia, 1995; 5) DUSILEK, Darci. Teologia ao Alcance de Todos (inclusive
vocé); uma introduciio. Rio de Janeiro: Unigranrio Editora, 2005; 6) MULLINS, Edgar Young. A
religiio cristd: na sua expressio doutrinaria. Tradugdo de Claudio J. A. Rodrigues. Sdo Paulo:
Hagnos, 2005; e especialmente: 7) ZILLES, Urbano. A Teologia ¢ Ciéncia? Revista Eclesiastica
Brasileira. Petropolis, RJ, ano 74, n. 294, Abr./Jun.2014. p. 300-319.

109 Em parte essa questdo foi resolvida no entrecruzamento entre a metafora proporcional e a analogia
transcendental o especulativo verticaliza a metafora enquanto o poético reveste iconicamente a analogia
especulativa. Em Tomas Aquino a relagdo de eminéncia é pensada segundo a analogia e expressa pela
metafora. A analogia repousa sobre a predicacdo transcendental e a metafora sobre as significagdes
contidas no conteido material. (RICOEUR, 2015).
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3.3 METAFORA E MIMESIS — A RELACAO COM A NARRATIVIDADE

Trés questdes iniciais sao evocadas neste momento, a0 pensarmos sobre a
narratividade!!?. Elas estdo interligadas, por sua vez, as trés mimesis de Ricoeur,
esbocadas nos trés volumes de Tempo e Narrativa. Trata-se do que contar, como contar

€ 0 que acontece, a consequéncia, o resultado do ato de contar, de narrar.

3.3.1 Sobre 0 que narrar

Sobre o que deve ser alvo da narra¢do, Ricoeur aborda trés aspectos
principais: o primeiro condiciona o espectro da abordagem. Nao ¢ todo acontecimento,
todo fato social, nem tampouco todo agente historico, que merega ser narrado. Aqui
entra uma agdo editorial, que visa selecionar o que vai ser narrado. Nesse sentido, ¢ de
fundamental importancia a escolha deste personagem historico. Esse mesmo processo
seletivo pode ser encontrado nas declaragdes do prélogo lucano, ou mesmo do quarto
evangelho.

A narratividade concentra-se num processo de ascrip¢do, que liga a agdo ao
agente e que demanda dois caminhos para sua interpretacdo: a poiesis € a prdaxis; tendo
a primeira, como criagdo externa, ¢ a segunda, como acabada, envolta em si mesma
(RICOEUR, 2011a). A ascrip¢ao € um necessario instrumento a configuragdo narrativa,
visto que esse agente historico, normalmente no curso de suas ac¢des, ndo tenha nog¢ao
do impacto social das mesmas (RICOEUR, 2003). O agente histdrico, assim como 0
personagem biblico, ndo possui consciéncia plena do que esteja acontecendo com ele,
nem da extensao de seus atos e proposicdes. Tais agdes sao consideradas e incorporadas
a intriga, pois ao universalizarem o acontecimento, deixam de ser singulares
(RICOEUR, 1994). No entanto, ¢ preciso salientar que a agdo ¢ um exercicio de poder,
pelo que um agente histérico deixa um rastro que pode se tornar memoria e documento

(RICOEUR, 1989).

119 Ricoeur (2003) ressalta que a propria teoria narrativa é recente, datando das décadas de 1920 e 1930
com os russos ¢ tchecos, e posteriormente com os franceses estruturalistas das décadas de 1960 e 1970.
Mas, para Ricoeur, ja havia uma prefiguracdo em Aristoteles, de onde extrai a nogao de enredo. No grego,
mythos significa tanto a fabula como a trama, isto é, tanto a historia imaginada quanto a historia
construida. Ricoeur assinala que o enredo em Aristoteles ndo ¢ estatico, mas uma operagdo integrada que
se completa no leitor/expectador, na vida de quem recebe. Ricoeur também lembra que os contos,
Mythos, fabulas e narrativas tradicionais em geral ficam mais perto da repeticdo. Isso porque eles vém de
uma oralidade e sua tonalidade tradicional esta ligada a sua propagago e consequente recontagem.
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Cabe ressaltar que o conceito de acontecimento historico nao ¢ idéntico ao
fato, ao que acontece. Ele é o que pode ser narrado, ou que ja se encontra configurado
em cronicas e lendas. Paul Ricoeur (1994) incorpora entdo, a contribuicdo de Paul
Veyne, ao atribuir a narrativa este carater integrador, ao figurar o acontecimento
histérico sob uma intriga. Fazem parte da narrativa, aqueles fatos que contribuem para o
progresso, ao desenrolar da mesma. H4 um interesse literario que precisa ser conjugado
paralelamente ao interesse historico, tanto no caso da elaboracdo historiografica quanto
do interesse do escritor biblico, os quais selecionam o evento, ou focam o fendomeno que
melhor contribui & compreensdo de Deus, bem como ao desenvolvimento desta
narrativa em termos de revelacao.

E fundamental, entdio, que haja outra selegdo, esta voltada & progressdo da
intriga, do enredo. Este ¢ o segundo aspecto envolto na questdo proposta inicialmente
sobre o que narrar. O que se busca ¢ a conexdo, ou mesmo o ato de conectar os
acontecimentos em torno do argumento (RICOEUR, 1994), que ¢ o fator motriz pelo
qual a historia se desenrola. Nesse sentido, conta-se sobre aquilo que contribui para o
desenvolvimento do enredo. E o que Ricoeur (1994) chama de tessitura da intriga, que
faz a mediacao dos acontecimentos individuais com a historia, assim como faz a jungao
de fatores diferentes, de elementos heterogéneos, onde se percebam as configuracdes
entre concordancia e discordancia, além de juntar dimensdes temporais cronoldgicas e
nao-cronologicas. Por isso, a identidade dindmica da narrativa dependera da nogdo de
acontecimento, como aquilo que contribui para o progresso narrativo (RICOEUR,

2006b). Cabe lembrar que para Ricoeur

r

O trago fundamental do mythos ¢é seu carater de ordem, de
organizacdo, de disposigdo, e esse carater de ordem, por seu turno
refrata-se em todos os outros fatores: ordenagdo do espetaculo,
coeréncia do carater, encadeamento dos pensamentos e, enfim,
disposicdo dos versos. O mythos faz, assim, eco a discursividade da
acdo, do carater e dos pensamentos (RICOEUR, 2015, p. 64).

O mythos, como narrativa, trata entdo de concatenar os acontecimentos
frutos de agdes universalizdveis, no que confira inteligibilidade a esta agdo configurada.
Aqui reside o primeiro grande ponto de intersecdo com a metafora: a inteligibilidade,
presente especialmente nos atos configuracionais da narrativa. Na metafora, ha uma

inteligibilidade da acdo que pode ser notada na acao transfigurante, a qual, por ser fruto
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da ficcdo poética, torna o mythos ficcional parte do processo metaforico (RICOEUR,
2006a).

A inteligibilidade se d4 pela organizagio da intriga''': “tudo o que se narra
acontece no tempo, desenvolve-se temporalmente; € o que se desenvolve no tempo pode
ser contado” (RICOEUR, 1989, p. 24). Somente ao contar € que o tempo passa a ser
medido. A intriga seleciona e organiza os acontecimentos, uma vez que a intriga faca
sua mediagdo. Para Ricoeur, o acontecimento compde a narrativa” como “unidade
inteligivel que conjuga circunstancias, finalidades, meios, iniciativas, consequéncias nao
desejadas” (RICOEUR, 1989, p. 26). Mythos, entdo, ¢ o conjunto das agdes realizadas,
0 que para Aristoteles era a composicao verbal que transforma um texto numa narrativa
(RICOEUR, 1989). O mythos, portanto, organiza, ordena (RICOEUR, 2015).

A redescrigao se da pela metafora que suspende a funcao referencial da
linguagem ordindria, fazendo-a operar em outra dimensao da realidade. A linguagem
poética € que, pelo uso da metafora, enfraquece a referéncia de primeira ordem para
viabilizar a de segunda ordem, viabilizando a trama. E no nivel mitico do discurso que
ficcdo e redescri¢do se unem para recriar a realidade (RICOEUR, 1989; 2006).

Para Aristoteles, a linguagem poética € que liga mythos e mimesis, ficcao e
redescrigdo (RICOEUR, 1989). No par mythos-ficcdo estda a configuracdo, a
composi¢ao, o fazimento, da trama, do enredo; ja no par mimesis-redescri¢ao incide a
dimensao referencial da linguagem. Mimesis ¢ o termo que Ricoeur (2011) seleciona
para fazer referéncia a obra literaria. No conjunto de ficcao e redescricao, de mythos e
mimesis, possui a funcdo referencial da dimensdo poética da linguagem (RICOEUR,
1977a). E onde se configura a Mimesis-II, 0 “como se”, que abrange de modo implicado
a propria explicitagdo metaforica. Ao apontar para esse carater configuracional da fic¢ao
presente na Mimesis-II, Ricoeur (1994) procura evitar um duplo equivoco: da sua
aplicacdo sinonimica a configuracdo narrativa, assim como antdnimo no objetivo de se
construir uma narrativa histérica “verdadeira”!'2. Desse modo, ficgdo passa a “designar
a configuracao da narrativa de que a tessitura da intriga ¢ paradigma” (RICOEUR,

1994, p. 102).

' Na intriga aristotélica estdo contemplados o argumento, os personagens, o tema, tudo que coloca a
narrativa como uma ‘“a¢do imitada, inteira e completa” (RICOEUR, 2006a, p. 118). Também em
Aristoteles, segundo Ricoeur (2006b), a trama, o enredo possui um processo integrador, uma vez que
envolve um receptor.

112 Sobre este aspecto da pertinéncia ou ndo de uma narrativa ser “verdadeira”, problematizaremos no
proximo capitulo.
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Dessa feita, perceber-se que Ricoeur opta por um conceito aristotélico de
mimesis, o qual implica uma necessaria absor¢ao da perspectiva poética, numa mimesis
ndo como copia (Platdo), mas com carater criativo, uma vez que comporta uma
referéncia inicial ao real, que ¢ inseparavel da dimensao criadora. Importa destacar que
a nogao de mythos sofre uma contracdo entre Platdo e Aristoteles. Se no primeiro sua
abrangéncia pode ser notada na aplicacdo a todas as artes, unicamente guiado pelo
critério de semelhanga, no segundo, Aristoteles, ela tem ligagdo com o discurso
cientifico, admitindo um sentido unico. Dai sua inser¢do no quadro das ciéncias

poéticas. Ricoeur destaca:

Nao ha mimesis sendo onde ha um ‘fazer’. Nao seria possivel haver
imitacdo na natureza, na medida em que, a diferenca do fazer, o
principio de seu movimento ¢ interno. Nao seria possivel, do mesmo
modo, haver imitagdo das ideias, pois o fazer ¢ sempre produgdo de
uma coisa singular. Falando de mythos e de sua unidade de
composi¢do, Aristdteles observa que ‘uma imitacdo € sempre de uma
unica coisa’ (RICOEUR, 2015, p. 66).

A mimesis s6 pode ser da agdo. Nao por outro motivo, ela tera sua
identidade atrelada, no caso narrativo, a intensidade do protagonista (RICOEUR, 2006a,
p. 140). De igual maneira, nota-se que na criagdo poética, o mythos pode estar
identificado na mimesis. E a constru¢io do enredo que reflete a mimesis. Nesse processo
de construcdo da mimesis-praxis ¢ estabelecida a conexdo entre fun¢do de ligacdo do
real (ética) com o imagindrio (poética), delineando a transposi¢do metaforica
(RICOEUR, 2010b), na qual o papel da poesia se ergue acima da historia, pois enquanto
a historia relata o que aconteceu, permanecendo no particular, a poesia expressa o que
poderia haver acontecido, elevando-se ao universal. E o acontecimento universalizavel,
que encontra sua expressao universal no processo de narratividade.

Exemplo desse processo que envolve o interfaceamento, pela via da tensao,
entre a realidade e o trabalho artesanal e criativo do poeta, ¢ a tragédia. Ela reproduz, de
modo ficcional e organizado, a agdo tragica, o seu sofrimento (RICOEUR, 1989),
universalizando a histéria. Se a tragédia classica impinge esse aspecto artesanal,
configuracional em sua elaboracdo!!'®, o mesmo pode ser dito sobre a narrativa acerca do
tragico. Ao abordar a tragédia, ndo s6 a narrativa se constitui num modo de explicagao

que ajuda a supera-la, como também perpetua o sofrimento das vitimas, evitando que

113 No que se aproxima da visdo de Northrop Frye (2004) sobre o “U” compreendido na narrativa biblica,
uma vez que os personagens sdo representados num esquema que vai do tragico a redengdo, da tragédia a
comédia, ou ao final feliz. Exemplos notoérios desse esquematismo biblico sdo Jos¢, décimo primeiro filho
de Jaco, e Jo.
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elas sofram uma segunda e penosa acao: a do esquecimento. A tragédia se torna, entdo,
um modelo narrativo que procura manter vivo o grito dos que sofreram.

Aqui reside o terceiro aspecto sobre o que contar: a preservacdo da memoria
social. A forma de lidar com o horror ¢ a fic¢dao. Ela concede, ao narrador horrorizado,
olhos tanto para ver quanto para chorar. A necessidade de historiar esta ligada ao clamor
das vitimas que precisam menos de vinganga e mais de narrativa, para que elas ndo
sejam esquecidas e para que tais horrores nunca mais ocorram. Nessas narrativas, o
autor da acdo ¢ exposto no espago publico (RICOEUR, 2010c).

A narrativa ¢ a forma de ndo permitir que o mal silencie as vitimas,
tampouco que seja oferecida uma teodiceia, uma explicacdo racional a violéncia tragica,
muito menos ainda uma resposta que se volte ao misticismo. A narrativa tem o poder de
trazer de volta aquilo que foi negligenciado (KEARNEY, 2006).

Encontramos a segunda intersecdo da narratividade com a metafora: a
tragédia, lembra-nos Ricoeur (a partir do pensamento aristotélico), trata de um mythos
que procura elevar o ser humano, concedendo-lhe tanto um aspecto nobre como
procurando engrandecé-lo. Ao fazé-lo, a narratividade nao s6 restitui o humano, como
promove um “deslocamento para o alto” (RICOEUR, 2015, p. 69), o que leva a
metafora.

Uma indaga¢do se faz importante nesse momento: se a ancoragem narrativa
esta, como vimos, na qualidade pré-narrativa da experiéncia humana, isto €, na acao que
vale a pena ser contada, através de que meio se torna possivel a sua recepgao?

Para Ricoeur (1994), a explicagcdo estd na tradicionalidade presente nas
estruturas narrativas, fruto de uma heranga cultural, e que o narrador (no caso, o
historiador) sabe que o publico a reconhece. Esta tradicionalidade seria, entdo, a chave
para o funcionamento do modelo narrativo. Os eventos historicos sdo passiveis de
narracdo porque, diferentemente dos eventos naturais, eles possuem a mesma estrutura

narrativa''* (WHITE, 2003).

114 Ricoeur (1994) destaca que para Hayden White a historiografia estd implicada numa elaboragdo
literaria, abrangendo fic¢do e histdria na estrutura narrativa. A discussdo trazida por Ricoeur no tocante a
narrativa estd envolta nas discussdes sobre a historiografia. Apdés o abandono de uma percepgdo da
Historia como uma coletanea de relatos, noticiosos, bem como de uma leitura hermética, a historiografia
se volta para o processo hermenéutico. Ao invés de fechar, a proposta esbogada por Ricoeur ¢ de abrir.
Tal abertura comeca justamente com a discussdo sobre a validade ou ndo da aplicagdo de uma
narratologia mais desenvolvida ao fazimento da Historia. A objecdo estaria na perda da objetividade
devido a inser¢do de processos configuracionais abertos inclusive para a ficcdo. Contra este argumento
Ricoeur apresenta o fato de que ndo ha Historia que se faca sem um processo configurador, pois os fatos
precisam ser relacionados e interpretados. Na visdo de Barros destacada por Joe Marcal Santos: “A
pretensdo de Ricoeur em Tempo e narrativa, é, por um lado, explicitar a identidade estrutural entre
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A tradicionalidade ¢ um estilo de encadeamento da sucessdo historica, que
temporaliza a historia, garantindo a continuidade da recep¢do do passado através de
uma dialética entre a “eficiéncia do passado, que sofremos, e a recep¢ao do passado,
que operamos” (RICOEUR, 2010c, p. 374). Nesse sentido, ela “nao ¢ um intervalo
morto, mas uma transmissdo geradora de sentido” (RICOEUR, 2010c, p. 377). Temos
aqui um tempo atravessado, uma distancia temporal (4bstand, em Gadamer), que para
além de um intervalo, se torna um processo de mediacdo pelas interpretagdes e
reinterpretagdes do passado. Essa nocdo se opde ao passado findo e a
contemporaneidade integral. Opde-se também ao controle, uma vez que o passado
resista, se lhe evada.

A questdo da tradicionalidade oferece uma dupla contribui¢do a teologia
narrativa: a primeira, refere-se ao papel da tradi¢do, tanto na transmissao quanto na
recepcao e interpretacdo das narrativas recebidas. “Esse fenomeno de tradicionalidade ¢
muito complexo porque repousa na dialética maledvel entre inovacdo e sedimentagdo”
(RICOEUR, 20064, p. 289). Esta maleabilidade reforca o aspecto tratado anteriormente
de como a comunidade interpreta e ¢ interpretada pelo texto. Esse movimento traz para
dentro dela a tensdo entre inovagdo e sedimentacdo. Ao reinterpretar, ao atualizar uma
percepcao por uma nova e diferenciada leitura, ela inova, ao passo que o acolhimento
desta nova interpretagdo sedimentara essa nova percepgao.

A segunda, € oferecer um esteio comum para que 0s pProcessos narrativos
tornem-se assimilaveis. Particularmente, este aspecto traz um interessante eco da
perspectiva auerbachiana, de que a compreensdo das narrativas biblicas, na cultura
ocidental, se deva em parte a contribui¢do, da tradi¢do crista, para sua formagdo. Uma
figura singular seria a do palimpsesto: se fosse possivel raspar as camadas culturais
sobrepostas seriam encontrados os tracos do cristianismo, especialmente da literatura
biblica, como um arquétipo cultural comum. H4 uma cadeia de leituras, fruto de uma
comunidade leitora, a qual por vezes “desenvolve o tipo de normatividade e de

canonicidade que reconhecemos nas grandes obras, aquelas que nunca terminam de se

historiografia e narrativa de ficg¢do (segunda e terceira partes), e, por outro lado, afirmar o parentesco
profundo entre a exigéncia de verdade desses dois modos narrativos (quarta parte). Subjacente a todo o
estudo encontra-se a distingdo entre sentido e referéncia ou entre o que Ricoeur prefere chamar agora de
configuracdo e reconfiguracdo: ao nivel da configuracdo narrativa, a Histéria e a fic¢do possuem uma
mesma estrutura, isto ¢, um modo comum de ordenar os eventos numa narragdo coerente; ao nivel da
refiguracdo [sic] do tempo pela narracdo, Ricoeur mostra de que modo tanto a Histéria como a fic¢do
referem-se a historicidade fundamental da existéncia humana” (BARROS Apud SANTOS, 2012, p. 46).
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descontextualizar e de se recontextualizar nas mais variadas circunstancias culturais”
(RICOEUR, 2010c, p. 307).

Ao tocarmos na questdo do que contar, o que deve ser abrangido pela
narrativa ¢ o que viabiliza sua recepcao, estamos abordando a Mimesis-I de Ricoeur,
que trata desta prefiguragdo. Nela estdo presentes os elementos constitutivos da pré-
compreensdo, como a no¢ao de tradicionalidade que acabamos de ver, assim como pelas
mediacdes simbolicas presentes na composi¢do da intriga, pelo ato da narracdo. O fio
condutor dessa andlise reside na sintese temporal do heterogéneo e na concordancia
discordante as quais apontam para o principio formal do mythos aristotélico. Aliado a
isso, esta a subordinagdo da racionalidade historica a inteligéncia narrativa, bem como
as nogdes de quase intriga, quase personagem (entidades coletivas) e de quase
acontecimento (RICOEUR, 2010b). Essas ultimas, atreladas a aproximacao dos limites

da narratividade (RICOEUR, 2010c).

3.3.2 Como Contar.

Além da quase intriga, do quase personagem e do quase acontecimento, ha
que considerar-se também, no processo narrativo, o aspecto quase histérico da narrativa
de ficgdo. E o processo de narrar fatos passados, os quais sofrem uma configuragio,
pois se narra no presente aquilo que ja passou (RICOEUR, 1999; 2019). E o que

Ricoeur (2006) vé em Hans Frei!'>, que busca a nocdo de narrativa quase-historica, ao

115 Segundo Dario Maratinez Morales (2016), Hans Frei trabalhou numa perspectiva de jungdo da
teologia com a histéria (MORALES, Dario Martinez. Hans Frei: teologia y método. Theologia
Xaveriana, vol. 66, no. 181, jun. 2016, p. 51-76. Bogotd, Colombia). Nao por outro motivo sua teologia
se voltava para uma interpretacdo biblica desenvolvida em continua referéncia aos textos biblicos. Sua
perspectiva visava integrar fé e sociedade, doutrina e cultura. Seu método teoldgico valorizava a ldgica
interna presente na linguagem das comunidades cristds, assim como ofereceu um método teologico
em cinco tipos: 1) o primeiro, encara a teologia como uma disciplina filoso6fica no meio
académico, tendo como exemplo Immanuel Kant; 2) o segundo, seguindo na mesma linha do
primeiro, porém visando uma correlagao entre o pensamento cristdo e o Zeitgeist do periodo, tendo como
exemplos Rudolf Bultmann, Wolfart Pannenberg e Karl Rahner; 3) o terceiro busca tratar dos casos
particulares diferentes que surgem no ambito de uma proposta de uma teologia filosofica, cujos exemplos,
segundo ele seriam Friedrich Schleiermacher e Paul Tillich; 4) o quarto tipo possui uma pequena variagao
para o terceiro tipo, ao dar prioridade a teologia sobre a filosofia, mantendo a nog¢éo de que a teologia
cristd é uma combinagdo realizada ndo sistematicamente. Seu maior exemplo estd em Karl Barth; 5) o
quinto tipo busca empreender uma autodescri¢éo do cristianismo sem fazer uso de categorias filosoficas,
cujo exemplo estd no filosofo da religido D. Z. Philips. O destaque destes tipos metodoldgicos se
explicam por conta de sua relagdo com a interpretagdo biblica. Assim sendo: a) o terceiro e quarto tipo
possuem um refino metodologico maior na leitura das Escrituras. No terceiro tipo articulam o Jesus
histérico com o Cristo da Fé; ja no quarto tipo ha uma busca por harmonizar os evangelhos com a
descricao teoldgica, preferéncia esta de Frei; b) o primeiro tipo substitui a figura de Jesus de Nazaré por
uma abordagem mais metafisica e moral; ¢) o segundo tipo procura vincular a interpretacdo literal a
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configurar imaginativamente os acontecimentos historicos do passado em um todo
significante e narrativo. Isto porque toda historia configura narrativamente o passado.

A possibilidade de contar e recontar a histdéria aponta para sua dinamicidade
€ a0 mesmo tempo para sua abertura, como algo que nao estd fechado em torno de si
mesmo. Novos fatos e fatores, novos “vestigios”, como salienta Marc Bloch, podem
conduzir a um refazimento da narrativa historica. Nao por outro motivo, a reescrita
historica traz a baila a voz dos vencidos, por vezes soterrada por camadas de sedimentos
tidos como oficiais, mas que deveriam ser lidos como imposi¢do e versdo dos
vencedores.

Sendo a histéria um dos elementos contributivos e de analise de uma
tradi¢do, e uma vez afeita a essa dinamicidade, nota-se que a tradi¢do traz consigo essa
vivacidade, na medida em que ela também pode ser reconfigurada. A fun¢ao narrativa
perpetua uma cultura ao permitir sua mudanga, sua metamorfose; ndo a sua morte. A
nog¢do de uma tradi¢do viva enseja uma particular interse¢do a religido: ela representa a
fé¢ viva dos grandes icones, lideres, daquele segmento religioso que ja se foram. Uma
vez que a tradi¢cdo se volte somente a manutencao de um sistema de crengas, ela perde a
sua vitalidade e caminha para aquilo que chamamos aqui de tradicionalismo.
Tradicionalismo ¢ a forma ultima sem o conteudo primeiro.

Esse aspecto ¢ de fundamental importancia na correlagdo entre mimesis e
religido. A mimesis aristotélica, a qual Ricoeur segue, aponta para um processo de
configuragdo, que necessariamente faz uso da ficcdo. Nesse sentido, € preciso
compreender o uso da ficgdo na narrativa.

A narrativa de fic¢do € uma criagdo literaria e, como tal, tanto ignora a
“ambicdo que tem a narrativa histérica de construir uma narrativa verdadeira”
(RICOEUR, 2010b, p. 6) quanto trata de acontecimentos irreais, que nada mais sejam
do que os fatos passados para a voz narrativa. E o resultado da configuragdo que
abrange um autor real, cuja voz narrativa se percebe na nogdo de autor implicado!!¢,
assim como, assuma a pretensao, uma vez sendo uma narrativa, de dirigir-se ao leitor.

Assim sendo, a “narrativa de ficcdo ¢ quase histérica na medida em que os

perspectiva filosofica; d) ja o quinto tipo reduz a hermenéutica ao siléncio e a teologia a repeti¢do. Hans
Frei defendia que tanto o texto, como a forma com a qual ele se apresenta, deviam ser considerados no
processo interpretativo. Para ele a narrativa biblica era responsavel pela perspectiva crista.

116 Segundo Ricoeur, “o apagamento do autor é uma técnica retorica entre outras; faz parte da pandplia de
disfarces e mascaras de que o autor real faz uso para se transformar em autor implicado” (RICOEUR,
2010c, p. 273). Essa mascara narrativa oculta o autor, através da figura de um narrador, do leitor
(RICOEUR, 2011a). No autor implicado, o narrador (que ¢ o autor) ¢ real, porém os acontecimentos
narrados sdo irreais.
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acontecimentos irreais que ela relata sdo fatos passados para a voz narrativa que se
dirige ao leitor; € por isso que se parecem com acontecimentos passados e que a ficcdo
se parece com a histéria” (RICOEUR, 2010c, p. 325)!17.

Alias, Ricoeur (2019) destaca que a historia, em sua escrita, imita os tipos
da composi¢do da intriga. Nesse elemento que ¢ presente no romance, esta o fator de
perenidade das grandes obras historicas, tendo em vista que, mesmo quando o progresso
documentario colocar em xeque sua confiabilidade, ela ainda poderd ser lida como um
admiravel romance. Ao fazer isso, o leitor baixa sua guarda, por adentrar no pacto de
leitura, pelo que se estabelece uma relagdo de cumplicidade entre a voz narrativa e o
leitor também implicado. “O incrivel € que esse entrelagamento da fic¢do a histéria ndo
enfraquece o projeto de representancia desta ultima, mas contribui para realiza-lo”
(RICOEUR, 2010c, p. 318).

A referida irrealidade nao deve ser vista pelo prisma negativo, uma vez que
¢ justamente ela que abre o flanco, para mostrar ¢ mudar a vida e os costumes,
assumindo um carater positivo. Segundo Ricoeur (2019), esse processo se daria por um
lado pelo mundo do texto, que acambarca nossas possibilidades mais proprias; por
outro, pela mediagdo da leitura que opera entre a ficcdo do mundo textual e a
efetividade do mundo do leitor. Segundo ele, “os efeitos da ficcdo, efeitos da revelagdo
e da transformacdo, sdo essencialmente efeitos de leitura” (RICOEUR, 2010c, p. 172).

Tais efeitos se ddao, em parte, pelo proprio inacabamento do texto, que
segundo Ricoeur (2019), era defendido por Roman Ingarden. O leitor ¢ convidado a
concretizar o texto, pelo que ele “se esforca para figurar para si os personagens € 0s
acontecimentos narrados pelo texto” (RICOEUR, 2010c, p. 287), preenchendo
justamente essas lacunas. O inacabamento também se manifesta no sentido de que o
mundo, presente num correlato sentencial frasal, necessita ser acabado para que possa
ser visado. Por isso o texto, quando acolhido pelo leitor, faz funcionar o jogo de
retengdes e protensdes, que termina por modificar as expectativas. Somente nesse
aspecto, ¢ que Ricoeur trabalha a nogao, a partir do pensamento de Ingarden calcado em
Husserl, da obra como o processo resultante da interacdo entre o leitor ¢ o texto,
implicando na insercdo do primeiro no segundo, pela abertura a novas expectativas

decorrentes das novas modificagdes (RICOEUR, 2010c, p. 287).

17 Abre-se espaco, deste modo, para a nogdo de referéncia cruzada, que representa o intercambiamento
entre o referencial historiografico e a narrativa de ficcdo, e que acontece sobre a experiéncia temporal
viva presente na narrativa de ficg@o e historica (RICOEUR, 1994).
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No entanto, esta interagao pode ser comprometida pela auséncia do autor
implicado. Ricoeur (2019) destaca a contribuicio de Wayne Booth, ao afirmar que
quando ndo se consegue perceber a voz do autor implicado, a visdo do texto se torna
confusa, mergulhando os leitores nela. E o caso do narrador ndo digno de confianga, o
qual acaba renunciando a tarefa atribuida a narragdo de conferir significagao e ordem as
nossas vidas. E a autoridade do autor implicado que se coloca em jogo. Isso afeta o
processo interativo presente no ato de leitura, porque € a no¢ao do autor implicado que
concede ao narrador o conhecimento, se nao total, de boa parte dos personagens por
dentro. Trata-se do conceito de reability, pelo qual o autor, na auséncia de prova
documental, pede ao leitor do romance, que lhe conceda o direito de saber e de apreciar,

18 Mas como fazé-lo se nio ha confianca, ou mesmo

avaliar os personagens principais
com a natural desconfiang¢a do leitor moderno, destacada por Ricoeur?

Esta ¢ uma questdao de dificil resposta, a qual nao sera abrangida por esta
pesquisa. No entanto, ela ¢ trazida a lume no que tange um importante aspecto de
relacdo com o autor implicado, que ¢ justamente o ponto de vista. Segundo Ricoeur,
“todo ponto de vista ¢ um convite feito ao leitor para que dirija seu olhar na mesma
direcao que o autor ou o personagem; em contrapartida, a voz narrativa ¢ a fala muda
que apresenta o mundo do texto ao leitor” (RICOEUR, 2010b, p. 172). E nesse
contraste entre 0 mundo do texto e o mundo do leitor, que se da a refiguragdo do tempo
na narrativa.

O ponto de vista depende entdo dessa confianca que se estabelece em algum
momento do processo interativo entre o leitor e a obra, uma vez que o leitor so
acompanharé a direcdo dada pelo autor implicado, ou pelo narrador, caso tenha vencido,
ou melhor, superado, o primeiro momento dialético da estranheza inicial (RICOEUR,
2010b; 2019). Essa direcao narrativa, abre o caminho a identificagdo do leitor com o
texto, na medida em que se vé projetado nele, ou ainda, enxerga o texto projetado em si.

A nogdo de ponto de vista se faz presente no registro da revelacdo. Ora, a
revelacao se da, se pegarmos o processo historico-narrativo, através dos eventos. Vimos
que nem todo acontecimento possui a dignidade para ser contado, assim como do que se
deva narrar, ndo € possivel que se agambarque tudo. O processo narrativo envolve a
selecdo dos eventos, como ¢ possivel ver no texto biblico, e também, a selecdo do foco a

ser dado, no fato a ser destacado. Nao por outro motivo, ha siléncios e uma

118 Ricoeur destaca que em Aristoteles a hamartia era tratada como uma falha do heroi, mas a falta tragica
era algo presente em personagens de individuos mediocres, perversos (RICOEUR, 2010c, p. 272).
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despreocupacdo em dar acabamento, finalizacdo a personagens periféricos. Uma vez
cumprida sua fun¢do na narrativa, especialmente biblica, eles sdo descartados.

Outra analise ¢ possivel que seja feita em termos do que chamar-se-4 aqui
de processo literario de formagdo do canon biblico. Parte do sumigo literario dos
apostolos se explica porque, na diaspora vivida pela primeira igreja crista, eles
terminaram “saindo da vista” daqueles que seriam os primeiros redatores do texto
biblico. Logicamente tal perspectiva ndo despreza a classica no¢do de mostrar uma
igreja nascendo entre os judeus e se expandindo entre os gentios, através das figuras
apostolicas, que sintetizavam essas duas perspectivas missioldgicas, a saber, Pedro e
Paulo.

Sobre a fungdo positiva, seu exemplo reside nao s6 nessa possibilidade da
projecao em como habitar esse mundo, mas também, no fato de sua possivel
historicidade. Se os eventos nunca aconteceram como foram relatados (WOOD, 2003),
fica a pergunta: tal como contados, eles poderiam ter acontecido? Um exemplo dessa
conjectura, parte das parabolas contadas por Jesus, as quais possuem um aspecto
factivel: embora ndo sejam relatos de acontecimentos, sao factiveis, isto ¢, poderiam ter
acontecido.

A mimesis da acdo, entdo, ndo pode ser encarada, em Ricoeur, como uma
imitacdo, uma vez que ela rompe com o aspecto da verossimilhanga, distinguindo o
passado da voz narrativa da consciéncia histdrica, e atrelando-o ao provavel. Ela possui
um carater poético. Nesse ponto, ele difere um pouco do classico conceito da mimesis
cristd, que tinha na figura de Jesus Cristo, ndo s6 um paradigma, mas também um
modelo a ser imitado.

O testemunho de Cristo sdo suas obras, seu ensino, seu sofrimento. O do
discipulo, também ¢ o sofrimento, o que cria um, segundo Ricoeur, estranho circulo
hermenéutico: “O circulo de Manifesta¢ao e do Sofrimento” (RICOEUR, 2008, p. 139).
O ponto cristolégico interessa a filosofia da religido, uma vez que afete a vontade
individual no seu modo mais interior, para seguir esse modelo, esse arquétipo ideal.
Desse arquétipo advém a imitagdo que, quando devidamente encarnada por alguém,
como foi o caso de Francisco de Assis, impulsiona, como Auerbach (2012) bem
colocou, tanto movimentos por uma reforma do sistema religioso quanto por sua
continuidade. Essa aparente paradoxalidade se explica, no primeiro caso, aponta-se a
necessidade de depuracdo daquilo que ocupou o lugar da esséncia da devocao religiosa,

atrapalhando a piedade; no segundo, mostra-se que, por mais complicacdo que possa
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trazer a hipertrofia da estrutura religiosa, ela ndo impede o alcance da piedade. Tais
modelos, ndo s atestam a possibilidade de uma vida pia, como trazem novo folego a
vivéncia religiosa.

Mas o que comporia o cerne da narrativa, como na histéria da salvagao? E
como ela se da?

Se ¢ pela intriga que ela é composta, € pelo seu esquematismo, que ela ¢é
percebida. A intriga ¢ que mantém o fio condutor de uma obra, promovendo uma
sintese do heterogéneo. Ela ¢ que vai priorizar o argumento, resultando numa
justificada, porém arbitraria, seletividade. Sob esse prisma que deve ser compreendida a
seguinte colocagdo ricoeuriana: “A leitura estd no texto, mas a escritura do texto
antecipa as leituras por vir” (RICOEUR, 2010c, p. 283).

No caso da teologia biblica, esta se volta sobre as relagdes de
inteligibilidade no testemunho, uma légica da interpretagao cristologica dos eventos da
salvacdo. A intriga da narrativa biblica estaria assim composta, pelo fio condutor de
uma compreensao soterioldgica. Nesse sentido, ¢ que para Ricoeur (1978a), o evento, o
comego que sO ¢ atestado pelo testemunho, ¢ o querigma, que recoloca o ser humano
(na sua relacdo com a lei e com a ética) numa historia da salvagao.

Como movimento, a intriga acondiciona os papéis como posi¢des durante a
acdo. Na qualidade de componente narrativo, a intriga ¢ capaz de tracar um percurso,
mesmo contando ¢ compondo com fatores heterogéneos. A intriga ¢ esse arquétipo
cultural que diferencia a logica da agdo do fazer narrativo. Seu proposito ¢ infletir a
logica dos possiveis da acdo, na direcdo de uma légica dos provaveis narrativos
(RICOEUR, 2010b). Por este motivo, o herdi e o anti-her6i sdo modificados ao longo
do curso da intriga, promovendo enlaces e desenlaces. E a intriga que interrelaciona a
mimesis da acdo com a mimesis dos personagens, que media acontecimento e historia,
justamente pelo “ato de tomar juntamente os ingredientes da acdo que, na experiéncia
vulgar, permanecem heterogéneos e discordantes” (RICOEUR, 1989, p. 8).

A intriga implica um processo de configuracdo que, por sua vez, pode
conter na estrutura narrativa um narrador implicado. Como processo configurativo, ela
trabalha por meio de um esquematismo que, para Ricoeur, segundo lembra Kevin
Vanhoozer (2003), segue a inspiragdo kantiana. Nesse sentido é que a funcao produtora
da imaginac¢do, pode ocorrer através do esquematismo, mediante a “inven¢ao de intrigas

singulares e a constitui¢do, por sedimenta¢do, de uma tipologia narrativa” (RICOEUR,
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1989, p. 33), na qual se estabelece seu elo cultural, seu pertencimento (RICOEUR,
1994).

O esquematismo, por possuir certa familiaridade com a narratividade,
representa o esforco da tradigdo na sedimentacdo, enquanto o movimento dialético
promovido pela inovagdo se da com um novo texto. A historia mesmo esquematiza na
tradi¢do a imaginagdo produtiva.

A temporalidade passa a ser considerada exatamente aqui, uma vez que o
tempo prefigurado ¢ refigurado pela mediagdao do tempo configurado. Nesse sentido, o
tempo ¢ configurado na narrativa e reconfigurado pela narrativa, motivo pelo qual o
tempo constante na obra nao ¢ cronolégico (RICOEUR, 1994). Ricoeur resgata a nogao
de distentio animi presente em Agostinho, pelo que o processo de contagem, de
narragdo de uma historia, é que permite tanto a consciéncia'’® do tempo como sua
configuragdo. A narratividade implica, entdo, esta capacidade de apreensdo do carater
temporal da experiéncia humana, que para Agostinho, trazia uma dupla dimensdo: a da
espera, voltada para o futuro e que implicava uma previsao; e a da memoria, voltada
para o passado, pautada na impressdo'?°.

A distentio animi agostiniana representa para Ricoeur a discordancia, uma
vez envolta nas tensoes da alma e na possibilidade de seu desmembramento, enquanto a

tessitura da intriga, presente em Aristoteles!?!

, € que traz consigo os elementos de
concordancia que dardo coesdo a narrativa (RICOEUR, 1994). Ela aponta a
inteligibilidade narrativa que se mostra, por sua vez, como a operagao configurante.

Entretanto, cabe salientar que o tempo narrativo se configura como um
terceiro tempo. Ele ndo é, nem o tempo do mundo, cronologico, como em Aristoteles,
nem o tempo da alma, fenoménico, presente em Agostinho. Este terceiro tempo € o
tempo da historicidade, o modo pelo qual se permite que o tempo se torne humano.

A intriga termina por privilegiar o “plural a custa do singular coletivo na

refiguragdo do tempo” (RICOEUR, 2010c, p. 438), ndo existindo uma intriga de todas

as intrigas, como se propusesse uma historia una. Esta impossibilidade de construcao de

119 A consciéncia conquanto seja do tempo, ndo o mede, uma vez que ela é afetada, se deixa impressionar
pela experiéncia. Tal medigdo ¢ feita pelo espirito.

120 Neste sentido a memoria funcionaria como uma espécie de cera a qual se deixaria impactar, moldar
pela experiéncia. Quanto mais forte a experiéncia, maior a marca “na cera” o que produziria sua maior
capacidade de lembranga, de rememoragao.

121 Um outro contraponto importante feito por Ricoeur (1994; ARAUJO, 2017) é sobre a nogdo de tempo
em Agostinho e Aristoteles. Para o primeiro, o tempo do mundo era ocultado para que o tempo da alma
sobressaisse; para o segundo, o tempo do mundo, da natureza, por sua vez, sobressai ao tempo da alma.
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uma superintriga univoca alcanca a perspectiva biblica, exemplificada no variado
enfoque presente entre os quatro evangelhos.

A questdo da temporalidade tem sua abordagem justificada por conta de: a)
ser o tempo, uma espécie de espaco, no qual se dé a acdo; b) que esta acdo so6 pode ser
contada, recontada ou mesmo configurada, se forem usadas categorias temporais, o que
torna a narrativa uma espécie de controle do tempo; c) a consciéncia da agdo se da
mediante o tempo, uma vez sendo constitutivo da estrutura Ontica. Ja a aporia do tempo,
que implica a manuten¢do do “tempo da alma e o tempo do mundo” (RICOEUR, 1994,
p. 19) € resolvida ndo por sua dissolugdao, mas sim, ao torna-la produtiva (RICOEUR,
2010c).

O tempo descoberto ¢ a categoria pela qual se rompe a cronologia narrativa,
fazendo uma remissdao ao tempo ndo circunscrito as datas, ora por ser um tempo
monumental, ora por ser um tempo existencial, fenomenoldgico, o qual s6 pode ser
alcangado, pela reflexdo, mediante as metaforas. O presente historico nasce da variagdo
entre horizonte de expectativa e espaco de experiéncia (RICOEUR, 1989).

A importancia do tempo monumental ou mesmo dos eventos primordiais
para os quais aponta e que, conquanto presentes, em uma proposi¢do narrativo-mitica,
estdo numa dimensdo fora do alcance cronologico, tanto pela auséncia de padrdes
conscientes de medi¢do quanto por referéncia a acontecimentos “pré-historicos”. Tais
eventos normalmente funcionam como uma tentativa de elaboracdo cosmogonica
(RICOEUR; LACOCQUE; 2001), cuja abordagem refere-se a tempos imemoriais € que
tém sua relativa historicizagdo na proposta narrativa, mitica. Nesse sentido, ao tratar de
acontecimentos anteriores a propria historia, o mythos procura conectar o tempo no qual
se vive aquele periodo (RICOEUR, 2006a). Destaca-se, entretanto, que o mythos nao se
restringe a esse tipo de elaboracdo, uma vez que sua fun¢do principal seja a de funcionar
tanto como um modelo quanto como um meio para abordar as situagdes-limite
(RICOEUR, 1989). Um exemplo cléssico, na literatura biblica, do que aborda-se neste

momento, é o mythos'?? da criagdo, presente em Génesis'>>.

122 Duas importantes notas sobre mythos no pensamento ricoeuriano: primeiro, que o mythos se torna
revelacdo ao apontar para a condigdo humana (RICOEUR, 1978a, p. 239); segundo, que o mythos toma
corpo na multiplicidade de narrativas (RICOEUR, 1978a). Importa também registrar os tipos de mythos
que Ricoeur avaliou na simbdlica do mal: As narrativas que abordam a salvagdo aparecem conectadas aos
mythos que falam do mal. Na simbolica do mal Ricoeur avaliou quatro grandes tipos de mythos, relativos
a constituicdo da miserabilidade humana: a) mythos teogdnico — o mal estando ligado a estrutura do
divino; b) mythos orfico — associa o mal a conjugacdo das almas com a matéria ruim; c) mythos tragico —
de onde vem a infelicidade fruto da sedugdo de uma divindade ma; d) mythos adamico — que fala da
queda, do desvio de um ser humano que foi criado sendo bom. Os mythos de origem que tratam do mal
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Tal tempo, procura tanto extinguir o desejo pela lembranca quanto busca e
fixa um sentido, seja naquilo que ¢ extratemporal, a obra que preexiste, € que nao esgota
o sentido; seja no processo de fixagdo numa obra duravel, a qual se dard pela metafora.
A metafora ¢ que eterniza o tempo perdido, permitindo desfrutar da simultaneidade das
sensacoes e das lembrangas.

Esse processo metaforico envolve a questdo do reconhecimento, o qual lhe
equivale temporalmente. Sua expressao, se da pelo bindmio metafora-reconhecimento, e
se faz presente na relagio entre vida e literatura. E a passagem, segundo o hermeneuta
francés, do tempo redescoberto a “impressao redescoberta” (RICOEUR, 2010b, p. 260).

No tocante a produtividade apontada, esta se d& pelas variacdes
imaginativas, conceito este trabalhado por Ricoeur em Tempo e Narrativa-2, e que liga
o tempo vivido ao tempo narrado, mesmo porque, “o tempo ficticio nunca esta
completamente cortado do tempo vivido, da memoria e da acao” (RICOEUR, 2010b, p.
128). Na aproximagao da representancia do conhecimento historico, ha significancia na
ficcdo, a qual promove a interface entre 0 mundo do texto e o mundo do leitor, pelo ato
da leitura (RICOEUR, 2010c). Desta feita, as variagcdes imaginativas constituem o trago
que liga as trés mimesis em Ricoeur, saindo da vida-experiéncia, passando pela vida-
configurada e terminando no convite a refiguragdo da vida do leitor.

O uso das variagdes imaginativas pela narrativa de fic¢do viabiliza o uso das
experiéncias-limite, as quais tém suas possibilidades criadas e testadas ilimitadamente
pelo pensamento, que faz uso da capacidade de laborar em termos de fic¢ao. Os limites
efetivos do uso das variagcdes imaginativas, nesse processo de prospeccdo, coincidem
com os da refiguracdo: no aspecto interno, pela narragdo do inescrutavel; no aspecto
externo, pela superagdo do género narrativo, por outros géneros que se dedicam a dizer
o tempo (RICOEUR, 2010c).

Importa dizer, que ao fazer uso com liberdade das variagdes imaginativas, ¢
criada uma triplice tensdo entre o leitor e a obra, uma vez que comunica de modo
revertido uma visao de mundo, e o faz com certa coercitividade. A primeira tensao ¢ a
dialética, na qual o leitor encontra-se ainda livre em relagdo a obra, vigindo entdo, uma

paz precaria entre os dois mundos (do texto e do leitor), devido ao confronto entre

normalmente colocam a condi¢do humana como perda. Os de salvagdo como reparacdo, restauracao
(RICOEUR, 2011a).

123 Ricoeur atribui a narrativa abradmica a inser¢do na temporalidade humana em Génesis. Para ele, “a
figura de Abrado ¢ colocada como a primeira réplica, no tempo dos homens, da figura imemorial de
Adao” (RICOEUR, 2011a, p. 202; grifo nosso), este ultimo visto como personagem legendario, mitico.
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ambos. A segunda tensao se da no nivel da leitura, onde ocorra uma sinergia operada
pelo autor implicado, que busca tornar as expectativas do texto compativeis com as do
leitor. Por fim, a terceira tensao esta no ambito da comunicabilidade e referencialidade,

da estética da recepgdo; € o mundo que a obra projeta, seu horizonte que ¢ comunicado.

3.3.3 O Resultado do Contar, do Narrar

O processo narrativo ndo termina com o encerramento da obra. As etapas da
Mimesis-I envolvem o reconhecimento tanto de uma condigdo aprioristica no ser
humano que o impele a narratividade (DILTHEY, 1998), quanto de uma tradi¢do (como
preconiza Gadamer), de um pertencimento que permite que uma obra seja tanto
produzida quanto acolhida, que acambarca o aspecto cultural que, por sua vez,
condiciona, influencia a Mimesis-II ja na sele¢ao e no olhar do narrador (o foco que ele
estabelece no texto, inclusive), no processo de configuragdo que contempla a relacdo do
escritor com a obra (DE PAULA, 2012). Essas etapas, se tomadas em conjunto, se
mostram carentes do momento seguinte, que ¢ a Mimesis-III. Isso porque o texto
finalizado, aparentemente completo, se mostra inacabado, pois depende da conexdo com
o leitor.

A Mimesis-III representa, entdo, uma afirma¢do da permanente abertura de
uma obra que fora fechada em sua configuracao. Contudo, impacta e ¢ impactada pela
leitura (RICOEUR, 1999; 2010). A Mimesis-III ¢ o momento posterior que se volta para
o texto, refletindo o movimento da praxis enquanto mimesis da agdo'** que compde o
texto para outra praxis, esta agora do leitor, perfazendo o arco hermenéutico da vida da
obra, a vida do leitor, resultando neste ultimo, no momento hermenéutico da
apropriacdo, da aplicacdo. E a intersecdo do mundo do texto com o mundo do leitor, que
cria a possibilidade de uma ressignifica¢do, de uma refiguragio'?’.

Chegamos, entdo, a uma definicdo da Mimesis-III: “intersec¢do entre
mundo do texto e mundo do ouvinte ou do leitor, a intersec¢do, portanto entre mundo
configurado pelo poema e mundo no qual a acao efetiva se desdobra e desdobra sua

temporalidade especifica” (RICOEUR, 2010b, p. 270). Tal defini¢do presume a

124 A acdo, segundo Ricoeur é um “quase-texto”, pois pode ser guardada pela memoria e descrita na
forma de texto (RICOEUR, 1989). Para David Hall (2007) a mimesis configurada no texto representa a
acdo dos personagens. J4 o quase-evento ¢ a filiacdo indireta entre o campo narrativo e o conhecimento
historiografico.

125 Qu ainda “transfiguragdo” (RICOEUR, 1989, p. 45).
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“confronta¢ao entre dois mundos, o mundo ficticio do texto ¢ o mundo real do leitor”
(RICOEUR, 2010c, p. 271).

Esse confronto, ou mesmo impacto, pode ser visto em suas trés formas mais
caracteristicas: a identificacdo, a refiguracao, e a dinamicidade historica. A identificagdo
aponta para o elo produzido, como explicitado no subtopico anterior deste capitulo,
entre o texto e o leitor. E quando a obra espelha o leitor, através de uma boa leitura.
Leitura esta que se torna um momento fenomenoldgico (RICOEUR, 2010c).

Esta boa leitura ¢ criadora de uma ilusdo que, por sua vez, mostra a
inesgotabilidade da leitura entre seu aspecto irresistivel e sua vertente insustentavel,
tornando o ato da leitura uma experiéncia viva. Essa experiéncia da leitura s6 ndo sera
viva se acontecer o processo que terrifica o leitor, seja por aquilo que Ricoeur destaca
no pensamento de Wayne Booth, e que este chamou de possivel predestinagao da
leitura, seja pela leitura infinita que traz consigo a inquietacdo da indeterminagdo
(RICOEUR, 2010c, p. 284).

Sobre o aspecto amplo da leitura, Ricoeur assim se expressa:

Todo texto, ainda que sistematicamente fragmentario, revela-se
inesgotavel a leitura, como se, por seu carater inevitavelmente
seletivo, a leitura revelasse no texto um lado nio escrito. E esse lado
que, de modo privilegiado, a leitura se empenha em figurar. O texto
parece assim alternadamente em falta e em excesso relativamente a
leitura (RICOEUR, 2010c, p. 289).

A boa leitura resulta na figura de um leitor implicado, que entende e atende
o papel atribuido a ele pelas instru¢des do texto, abrindo a possibilidade da refiguracao
pelo leitor, através da sua experiéncia. No entanto, para chegar a esse estagio, € preciso,
segundo Ricoeur (2019), passar pelas trés dialéticas que tornam a leitura viva: a) a 1*
dialética é a que aponta para a leitura, que confina o combate ao texto que estd sendo
lido; b) a 2% a leitura, aponta para uma falta de determinidade ¢ um excesso de sentido;
c) ja a 3* leitura, torna-se familiar, o leitor fica em pé de igualdade, acredita nela e nela
se perde, quando a concretizagdo se torna ilusao.

A dindmica historica, por sua vez, esta tanto na tensdo entre uma referéncia

cruzada'?®

entre historia e ficcdo quanto na sua abertura para uma revisdo. Dois
conceitos sdo importantes para compreender essa dindmica: o primeiro deles fala sobre

a locotenéncia ou representancia, que sao as “relacdes entre as construcdes da historia e

126 Referéncia Cruzada ¢ o efeito produzido conjuntamente pela historia e pela ficgdo no plano da agdo,
tanto na perspectiva do agir, quanto do sofrer humano (RICOEUR, 2010c).



164

seu contraponto, ou seja, um passado simultaneamente abolido e preservado em seus
vestigios” (RICOEUR, 2010c, p. 171).

O segundo conceito, € o da repeti¢do. Pelo fato de a histdoria se mover para
trds, como lembranga, a repeticdo torna-se necessaria para evitar a forma ingénua
encontrada, entre a tradicdo e a propria escrita historica (RICOEUR, 1980). A
relembranca promove o recuo da livre reflexdo, presentificando o passado!?’, e
possibilitando o recobrimento do que foi retido anteriormente (RICOEUR, 2010c, p.
58).

A refiguragcdo ¢ o terceiro e mais caracteristico impacto. Ela que melhor
sintetiza a compreensao sobre a Mimesis-III e a que também melhor aplica a nocao de
ficcdo, na projecdo dos possiveis mais proprios despertados pelo texto e que
demandarao uma ressignificacdo. Ela ja estd presente nos que nos precedem e inspiram
(RICOEUR, 2003).

Isto € possivel, pois a ficcdo, ao suspender a referéncia imediata, viabiliza a
simulagdo de experiéncias, comportando aquilo que Geraldo de Mori chamou de
“figuras de existéncia” (DE MORI, 2012b, p. 212). Trata-se de uma mostra de que a
obra literaria nao se fecha em sua estrutura, antes, pelo contrario, se abre para uma
referéncia ao mundo. Na narrativa é a composicio da intriga, a configuragdo, que faz
esse papel metaforico, através da predicagdo bizarra'?®. Nesse sentido, a inovagio
semantica nao eclipsa a referéncia ao mundo, mas ao expandir a linguagem, permite que
haja o maximo de referencialidade. (RICOEUR, 2011a). E pela metafora que a
refiguragdo se torna viavel, uma vez que ela corresponde as figuras do discurso, ao
tropo, enquanto a narrativa se volta aos géneros literarios. No entanto, ambas
permanecem sob o signo criativo: “a metafora viva e a organizagao da intriga sdo como
duas janelas abertas sobre o enigma da criatividade” (RICOEUR, 1989, p. 32).

A refiguragdo, ao se apoiar no ato de leitura, faz com que a pratica narrativa
seja um exercicio do pensamento, mediante a imaginagdo, para habitar mundos
estranhos a nds. Ela também envolve uma remissao, provocando uma nova forma de ser

e de agir. A teoria da leitura aponta para a inten¢ao do narrador de impor uma visao de

127 J4 a retengdo mantém o passado no presente (RICOEUR, 2010c, p. 59).

128 Segundo Ricoeur: “A metafora é a transferéncia do nome usual de uma coisa para outra coisa em
virtude da sua semelhanga” (RICOEUR, 1989, p. 31). Ricoeur destaca a abordagem do enunciado
metaforico, pelo que a consisténcia da pertinéncia semantica da frase ¢ desfeita pela “predicagdo bizarra”
e ndo um desvio. “A metafora ¢ um trabalho sobre a linguagem que consiste em atribuir a sujeitos logicos
predicaveis incompativeis com os primeiros” (RICOEUR, 1989, p. 31). O que ¢ gerado ¢ uma
impertinéncia semantica, a qual demanda o contexto do poema inteiro para sua compreensao, tornando a
metafora num poema em miniatura.
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mundo, a qual nunca ¢ eticamente neutra, embora busque uma justeza ética. E o leitor,
como agente que €, que escolhera, das multiplas proposi¢des, a que ele julgue mais
pertinente, a partir desta nova avaliagdo do mundo e de si proprio (RICOEUR, 2010c, p.
422-423).

Nesse sentido, a refiguragdo resulta num trabalho similar a elaboragdo de
Freud, pelo que a vida precisa ser narrada, o que a coloca em busca de um narrador. Ao
trabalhar essa questdo no artigo 4 Vida em Busca de um Narrador (2006b), Ricoeur
sugere primeiramente que, uma vez que a consciéncia funcione como esse mecanismo
de promoc¢do de um ordenamento coerente da vida, contendo uma explicagao e
fornecendo uma ligagdo entre os acontecimentos da vida, o texto se torna esse grande
instrumento de conexdo e de projecdo de novas possibilidades. Nao s6 a Historia pede
por uma narracdo; a historia pessoal de cada um também requer que ela sofra essa
perlaboragdo. Para Ricoeur, “vida que nao merece ser narrada, ndo ¢ digna de ser
vivida” (RICOEUR, 2006b, p. 9). A noc¢ao de merecimento nio esta calcada nos feitos,
mas sim, na reflexdo do que ¢ feito, cujo sinal é a experiéncia-limite. Ao narrar uma
vida, se promove uma identidade narrativa.

No caso da literatura biblica, ela também tem a pretensdo de se apresentar
como um componente ordenador. Sua estrutura narrativa, seus mythos, configuram uma
proposi¢ao de mundo, que objetiva ser, como bem lembra Auerbach (2011), uma
moldura universal e cuja rejeicao ¢ enquadrada como ato de rebeldia. Tal conjectura, em
parte, se da pela nogdao de que ¢ Deus quem esta por tras desta proposicao de mundo,
como instancia ultima a constru¢ao do texto. Deus seria, nesse caso, o referente e, de
modo indireto, o locutor do texto (DOSSE, 2017, p. 324).

Aqui abre-se o flanco para uma perspectiva que encontra grande aplicagcdo
na homilia cristd: a no¢do de Deus como narrador, como aquele que ressignifica a vida,
que traz sentido as tragédias. Um exemplo disso, ¢ como o apdstolo Paulo, em sua
segunda Carta a Igreja de Corinto, no capitulo um, verso quatro, aplica a nogdo de
consola¢ao como meio, instrumento, para que o outro também seja consolado. A perda,
superada e ressignificada por Deus, ora se torna socorro aqueles que experimentam
situacoes similares.

Deus como narrador, ¢ bom que se diga, ndo ¢ uma defesa de Ricoeur. No
entanto, também nao nos parece ser uma possibilidade negada por ele. No ja referido
artigo (RICOEUR, 2006b), conquanto o foco mais evidente, seja o de uma consciéncia

que perscrute sua existéncia, explicando-a, e dos textos como doadores de sentido que



166

permitam estabelecer conexdes e projecdes, nao € possivel descartar a possibilidade de
colocar Deus como esse narrador, tal qual ele é apresentado, ainda que muitas vezes
ocultamente, no texto biblico, como aquele molda os personagens, usando os
acontecimentos contidos na narrativa, para redundar na formagao e no proposito de vida
de tal personagem. Toda a tragédia do jovem Jos¢, filho de Jaco, por exemplo, foi o
caminho que permitiu que ele chegasse a Farad e desembocasse em sua nomeagao,
como segundo homem, em termos de poder, do Egito.

Nao se trata, portanto, de ter Deus como aquele que conta a historia presente
na narrativa biblica, mas sim, a sugestdo de que o texto biblico funcione como esse
elemento indutor de sentido a consciéncia do leitor, fornecendo-lhe uma proposigao,
que conecte as experiéncias da sua existéncia. Retornando ao exemplo de José, ¢ bem
sugestivo que o final da vida do personagem se dé justamente quando ele adquire plena
consciéncia de quem seja e, sobretudo, de como sua passagem por experiéncias injustas
e amargas, adquiriram uma proposi¢ao teleoldgica. O elemento unificador, para ele
como personagem, fora justamente Deus.

O que estamos procurando elucidar nesse momento, ¢ essa perlaboracao que
caberia, numa experiéncia espiritual, a Deus como narrador, mediante o polissémico
espelho da Biblia.

Assim se cumpre o circulo hermenéutico, da triplice mimesis: a “terceira
relacdo mimética entre a narrativa e a pratica retorna a primeira através da segunda”
(RICOEUR, 2010c, p. 421). Desta feita, a “identidade narrativa ¢ a resolugdo poética do
circulo hermenéutico” (RICOEUR, 2010c, p. 421).



4. A CONTRIBUICAO DE AUERBACH E RICOEUR A
HERMENEUTICA BIBLICA

Adentramos, entdo, no capitulo que busca sublinhar a melhor, ¢ mais
possivel, contribuigio de Auerbach ¢ Ricoeur a interpretagdo biblica. E bem verdade
que na introdugdo desta tese jd apontamos alguns elementos, que tornaram possivel a
construgdo desta ponte conceitual, entre estas duas cabeceiras. Nesse sentido, foram
listadas as citagdes que Ricoeur fez diretamente de Auerbach, bem como apresentamos
ja ali, alguns elementos indiretos, presentes no texto de Ricoeur, que sugestionam uma
remissdo ao método de literatura comparada elaborada, pelo filélogo alemdo, o que
pode ser visto, na analise literaria que Ricoeur faz em Tempo e Narrativa II. De igual
modo, explicitou-se a nuvem de testemunhas, que media o didlogo entre cles, que
contém nomes como Northrop Frye, Wellek, Said, entre outros.

I preciso lembrar que, ao longo desta tese, em alguns momentos, essa
aproximagdo entre os dois autores jd fora feita. Quando isto aconteceu, ela se deu de
modo mais pontual e com o objetivo de aponta-los precursores de uma comparagdo €
correspondéncia mais densa, o que procurar-se-a fazer neste capitulo, de maneira mais
pormenorizada.

Por se tratar de uma pesquisa, cujo pano de fundo seja a hermenéutica
biblica, e pelo fato de ambos os autores terem analisado textos cristdos, ¢ dado uma
proficua colaboragéio no processo de compreensdo da literatura biblica, optou-se por ter
a Biblia como esse espago comum & analise. Ndo por outro motivo, o primeiro topico
desse capitulo versard sobre a hermenéutica biblica.

A circunferéncia biblica é também o fator de arbitragem dos demais topicos
deste capitulo. No entendimento deste pesquisador, ha outros pontos possiveis de
contato, entre a proposigio hermenéutica de Ricoeur e a estética da recepgdo de
Auerbach. S6 para ficar num exemplo, poderia travar-se uma longa discussio sobre a
nogdo epistemoldgica do distanciamento, apontando para suas peculiaridades, tanto em
um quanto em outro autor.

Ha também pontos de discorddncia entre eles: Ricoeur ndo atribui, como
Auerbach o faz, & mistura de estilos presente no texto biblico, a destruigdo da distancia

épica, que separa os herdis gregos da sociedade atual (RICOEUR, 2010b, p. 270),
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condicdo para o aparecimento do romance'?. Para Auerbach, a mistura de estilos entre
o baixo e o sublime, presente na literatura biblica e depois nos demais textos cristdos, ¢
que possibilitou a emergéncia do realismo moderno.

Nem tudo que provinha da Grécia foi mudado ou mesmo descartado. Se a
literatura biblica optou pela mistura de estilos, numa tentativa de evidenciar o sublime e
a perfeicdo como um trago da revelagdo divina, a pregagdo cristd fez uso da retdrica,
como elemento de comunicagdo e propaga¢ao de sua mensagem.

Importa também assinalar que, embora medievalista de primeira linha,
Auerbach ndo procura aprofundar a discussao de alguns conceitos que sdo caros a
teologia cristd. Sua preocupacdo primeira, ndo ¢ discutir os conceitos, mas em como se
deu sua recep¢do Nesse momento, € que se evidencia a maior diferenga, que se torna um
caminho a complementaridade entre os dois autores, tendo em vista que Ricoeur se
permite um aprofundamento de tais temas.

Em Auerbach, entdo, o foco situa-se na recepcdo. A proposicdo de um
resgate do modelo figural volta-se, ndo s6 a compreensdo do texto, mas sobretudo, as
interfaces de identificagdo que ele produza com o leitor. Auerbach destaca que
Agostinho nao tinha duvidas sobre o uso da retérica académica na homilia crista.

Reforga esta ideia, a no¢do de que ele também lembra que “os ouvintes
aplaudiam e se empolgavam quando uma figura retdrica lhes agradava de modo
especial; atestam-no os pregadores famosos do Oriente, como Sao Jodao Criséstomo, e
do Ocidente, como o proprio Santo Agostinho.” (AUERBACH, 2012, p. 34). O publico
tinha especial interesse na juncdo das formas retéricas antigas e na pregagdo, na
tematica cristd (AUERBACH, 2012, p. 36).

A nogao de arbitragem ¢ um conceito hermenéutico defendido por Ricoeur,
quando do conflito oriundo das possiveis interpretacdes e dos possiveis fatores que
levam a esse conflito, o filésofo francés sugestiona que o leitor precisara arbitrar por
uma linha de interpretagdo. J4 em Auerbach, essa arbitragem ¢ menos explicita, porém,
igualmente importante. Para o filologo, a conexao entre as figuras ¢ verticalizada, o que
aponta para um duplo e possivel significado, no caso da literatura biblica: o da

providéncia divina, que conecta espiritualmente os relatos, fazendo-o através de algum

129 Ricoeur destaca que para Bakhtin, trés fatores impedem a conjungdo entre epopeia € romance numa
categoria comum: 1) primeiramente, a epopeia coloca o her6éi num passado perfeito (sem ligacdo com o
tempo do narrador); 2) segundo porque a epopeia possui um passado absoluto ligado ao tempo da
declamagdo das tradi¢cdes nacionais; 3) por fim, a tradicdo isola, diferencia, distancia o mundo épico e
seus herois da coletividade atual (RICOEUR, 2010Db, p. 269).
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elemento comum presente na narrativa; e para a figura do intérprete, que realiza essa
conexao ou ainda reconhece esse elemento providencial.

A providéncia estava também presente na forma como o texto biblico veio a
lume. O que se percebe na proxima citagao, € a juncao entre esses dois elementos que
apresentamos ha pouco: uma mistura de estilos e o aspecto providencial da concepgao
da mensagem biblica:

Torna-se claro para ele- escreve Santo Agostinho em De doctrina
christiana 1V, 6, 9 ss. — que os autores inspirados pela divina
Providéncia para nossa salvagdo ndo poderiam ter escrito de modo
diverso do que fizeram. Se tivesse tempo suficiente, ele mesmo
poderia indicar na Escritura todas as figuras e ornamentos da
eloquéncia pagd; mas seu encanto inexprimivel ndo derivava do que
pudesse ter em comum com os oradores e poetas pagdos, mas sim da
maneira como se servia da eloquéncia tradicional para formar sua
propria e nova eloquéncia (AUERBACH, 2012, p. 56).

A andlise de Auerbach privilegia, entdo, a questdo da recepcdo em sua
amplitude. A semidtica ndo se preocupa com a historia da redacdo do texto, com a
exegese'*’, ou mesmo com as expectativas dos autores com sua audiéncia. Antes, volta-
se para as fungdes que esse texto tem, assim como com sua amplitude atual (RICOEUR,
1981, p. 52). Ricoeur por sua vez, nao desconsiderando este ultimo aspecto, volta-se
mais para o processo hermenéutico que engendra no leitor sua compreensdo do texto,
evidenciado tanto em sua apropriagdo dele quanto nos processos de refiguracdo, nos
quais ele passa a vislumbrar sua habitagdo no mundo. Nesse sentido, importa repisar o
valor que ele da a influéncia que a forma do texto da a sua mensagem, o que pode ser
visto na distin¢do entre os géneros literarios presentes na Biblia.

Antes de iniciar o primeiro topico, fazem-se necessarias duas explicacdes,
que também norteardo a construgdo deste capitulo. A primeira delas, esta atrelada ao
perfil deste pesquisador, que sempre procurou integrar pontuagdes diferentes e até
pensamentos antagdnicos. No que tange aos autores pesquisados nesse trabalho,
Ricoeur (2011) parece ter se reconhecido assim.

O outro aspecto, derivado deste perfil, ¢ que boa parte da abordagem, em
termos de aproximacdao entre os autores, se dard por comparagdo e, sobretudo,

complementaridade. O que sera trazido, tendo por convergéncia, como ponte para esse

130 Segundo Ricoeur, o hermeneuta trabalha com trés niveis: o exegético (textos), o semantico (palavras) e
as constelagdes sistémicas (estruturalistas) (RICOEUR, 1978a, p. 221 e 223).
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didlogo, a literatura biblica, s3o os elementos que ajudardao a construir uma proposi¢ao
de hermenéutica biblica, que procurar-se-a esbocar na conclusao dessa pesquisa.

Sendo assim, além do topico sobre hermenéutica biblica, escolhemos
também abordar, Intertextualidade e Modelo Figural; Parabolas; Reino de Deus e a
Figura do Herd6i. Neste ultimo, privilegiar-se-a a discussao sobre o personagem, a figura
do her6i como elemento de construcdo de uma identidade narrativa, de identificacdo

com o leitor, e do aspecto da modelagem, que traz consigo o componente da revelacao.

4.1 A HERMENEUTICA BIBLICA

Entre os autores trabalhados nessa pesquisa, quem mais refletiu sobre o que
se chama de hermenéutica biblica foi Paul Ricoeur. O objetivo deste topico € apresentar
a percepcao do filosofo francés sobre a hermenéutica biblica, e sempre que possivel,
promover interfaces com o pensamento de Auerbach. Para tanto, este topico sera
dividido nos seguintes subtdpicos: a visdo de Ricoeur sobre a Biblia; a diferenciagao
entre a hermenéutica Geral e Regional; a comunidade e os caminhos da interpretagao

biblica.

4.1.1 A Visao de Paul Ricoeur sobre a Biblia

A visdo de Ricoeur sobre o texto biblico esta bem atrelada a uma espécie de
criticismo narrativo. Para ele, o texto biblico contém uma proposi¢do de uma historia da
salvagdo (Heilsgeshchite), como preconizou Gerhard von Rad (RICOEUR, 1978a, p.
288, 404; RICOEUR, 1978b; RICOEUR, 1989). Nesse sentido, ndo nos parece correta a
perspectiva defendida por Frangois Amherdt de que Ricoeur teria rejeitado a nogdo de
historia da salvacdo (AMHERDT, 2006a, p. 55). Cabe destacar, ao contrario da
percep¢ao de Amherdt, que para David Hall (2007), o foco de Ricoeur estava voltado a
uma teologia da redengao e da criagdo.

Seu criticismo esta envolto na aceitagdo e acolhimento da critica textual, da
critica da forma, cujos ganhos para o processo interpretativo da Biblia sejam inegaveis.
Especialmente pelo fato de que a importancia da alta critica situar-se no substrato da
valoragao da mensagem, do sentido, da proposi¢cao de mundo presente no texto. Dessa

feita, o evento em si deixa de ter um aspecto central para Ricoeur, ndo obstante a sua
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compreensdo ser importante a captacao do sentido presente no texto (GROSS, 1998, p.
38).

Segundo Ricoeur, sua aten¢do foi desperta pela exegese biblica: “a Biblia
hebraica pode, com efeito, ser lida como o testamento do tempo nas suas relacdes com a
eternidade divina” (RICOEUR, 2010c, p. 460). Essa concep¢ao de uma relagdo com o
atemporal se faz presente nas defini¢des de um tempo monumental, quando os eventos
fundantes, cosmogodnicos, teriam ocorrido, bem como na no¢do de Reino de Deus.
Importa salientar que, para Auerbach (2011; 2012), essa relagdo da histéria com uma
meta-historia se dava em termos de consumagdo, € ndo como imitagdo, reproducao. A
eternidade confirmaria a existéncia, como sugerido por Dante Alighieri, na sua nogao
sobre o Inferno como repeticdo, com uma diferenca: em Dante, ndo ¢ a Histéria que
imita a eternidade, mas a eternidade ¢ que a repete.

Na Biblia hebraica, a narrativa funciona em conjungdo com outros géneros,
0 que pode ser visto no entrelagamento de narrativas e leis do documento javista do
Pentateuco, do imemorial levitico. “Por fim todas as figuras do imemorial veem-se
reatualizadas na queixa e no louvor recolhidos nos Salmos. E assim, por uma cadeia de
mediacdes ndo narrativas que, na Biblia, a narrativa atinge a estatura de uma narrativa
confessional” (RICOEUR, 2010c, p. 460).

Somado a esse aspecto, esta a figura de Deus como personagem, que destoa
da manifestacdo do divino pela imagem (DE MORI, 2012b; BRUNNER, 2004). A
representacdo de Deus possivel, porque permitida pelo texto biblico, ¢ justamente a
literaria (DUSILEK; DREHER; 2018), ainda que os escritores biblicos tenham
trabalhado com contetido poético e, sobretudo, imagético (STAM, 2018). Para
Auerbach, a ruptura da moldura medieval encontra uma das suas fontes na retratacao de
Deus como figura, através do texto biblico, e de posterior deslocamento (como feito na
Divina Comédia), para tras da figura do ser humano.

Por isso mesmo ¢ que, para Ricoeur (1978a), a pergunta certa ndo ¢ o que a
Biblia afirma sobre Deus, mas como Ele se apresenta no discurso que a estrutura, ao
qual a exegese forneca uma constituigao progressiva a representagdo. Sua representagao
¢ também seu limite e sua escapabilidade. Se a linguagem possui a condigao de
circunscrever, delimitar, definir algo, quando aplicada ao referente Deus, ela
simplesmente evidencia sua limitagdo, apontando para um discurso que reconheca sua

incompreensao do absoluto.
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Como entao ¢ possivel falar de Deus? Ricoeur (1996) faz uma remissao aos
textos que vieram antes de nds. Porque tais textos falam sobre Deus, nés podemos
também falar sobre esse referente. E uma nominagio multipla, polifonica, e
primeiramente narrativa (RICOEUR, 1996, p. 191). S3ao os acontecimentos que
nomeiam Deus, € ndo somente como voz, 0s quais estdo na “histéria antes de estar na
palavra” (RICOEUR, 1996, p. 191). Esse primado da narrativa, ¢ também uma énfase
do pensamento auerbachiano. As narrativas representam esse grande momento de
identificacdo (DUSILEK, 2014) e de um contetido significativo, que fortalece a
formulacido do dogma (AUERBACH, 2011). O desprendimento de conteudos
significativos terminou por representar o proprio enfraquecimento do dogma, percepgao
de Auerbach. Nas narrativas estdo os elementos sensoriais, que produzem esses efeitos
de ligacao.

Novamente, o que prevalece para Ricoeur, ¢ o texto como enredo, como
narrativa, como doador de sentido. Isso porque o mundo que a Biblia projeta ndo pode
ser encontrado fora dela. Para Ricoeur, “a hermenéutica biblica s6 pode pretender dizer
uma coisa, se esta unica falar como o mundo do texto que se dirige a nos, como a coisa
do texto” (RICOEUR, 1989, p. 135), como aquilo que se desdobra diante do texto
(RICOEUR, 1996, p. 186). Aqui pode-se encontrar a nog¢ao de revelagdo como “certo
traco do mundo biblico” (RICOEUR, 1996, p. 186). De modo especial na contribuigdo
da produtiva capacidade das figuras biblicas, no esforco da autocompreensao, que ¢
onde se da a compreensao hermenéutica da Biblia e que redunda na elipse ricoeuriana
do testemunho, a saber: “ato de consciéncia e ato de entendimento histérico da
revelagdo” (RICOEUR, 2008, p. 135).

Nesse desdobramento, nessa abertura, ¢ por onde se guia a capacidade de se
deixar conduzir por novas possibilidades ofertadas pelo texto que precede, para Ricoeur,
o poder de decidir ou mesmo de optar (RICOEUR, 1989, p. 137). H4, portanto, uma
aplicabilidade do conceito de inacabamento do texto, o qual depende do leitor para
existir. Alids, a existéncia, como categoria humana, acaba precedendo as demais
existéncias, desde Deus ao proprio texto (RICOEUR, 1978a). Uma vez que o existir
pertence a condigdo humana, ¢ a partir do homem que as coisas passam ter a
consciéncia de sua existéncia. Por isso que, tanto o mundo quanto a divindade, passam a
ter consciéncia de sua existéncia, de sua nominagdo, a partir do ser humano. Seguindo
nesta mesma perspectiva, e dentro de uma abordagem crista, Deus passou a existir uma

vez encarnado em Jesus de Nazaré.
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Esse inacabamento ¢ que viabiliza a conjuncao entre o texto e o leitor,
através da obra que estd aberta, que se submete ao impacto da leitura. O mundo do texto
aflora como um convite a refiguracdo, como uma proje¢ao de mundos possiveis, ainda
que (até entdo) estranhos para nés. E a Mimesis-III, cuja atividade seja voltada para o
leitor, uma vez que aborde uma poética da estruturacao e nao da estrutura (RICOEUR,
1994, p. 80).

O conceito de variagdes imaginativas torna-se importante para essa terceira
fase da Mimesis ricoeuriana. Isso porque sdo elas que conectam o tempo vivido ao
tempo narrado, ligando o mundo do texto com o mundo do leitor.

Os efeitos da revelacao se tornam efeitos da leitura (RICOEUR, 2011a),
quando da apropriacdo da mensagem. A revelacdo como tal, ganha sua condi¢do a partir
do momento em que passa a ser compreendida, encarnada e vivida. Sua produgdo
depende do conceito de reability, uma vez que demanda, apés uma tensao oriunda de
um estranhamento inicial, que o leitor confie no autor implicado, ou ainda no narrador.
E ele quem vai convidar o leitor a olhar para uma mesma e determinada direcdo.
Auerbach (2011) defende nogdo singular, mas na figura de um autor que ilumina, que
joga luz a certas partes de um texto. Seu principal exemplo desta abordagem esta na
andlise que faz, tomando de empréstimo o texto de Virginia Wolf, 4 Meia Marrom.
Através dele, ele mostra como Wolf passa a iluminar diferentes partes do texto,
desconectando o leitor, por exemplo, de certas partes do cendrio e convidando-o a
adentrar por outras significativas partes.

O conceito de reability se interliga ao de ponto-de-vista. A voz narrativa
tem a funcdo de apresentar ao leitor o mundo narrado, que nada mais ¢ do que o mundo
do personagem. Ao apontar que o leitor pode atrelar a relacao bipolar narrador e
personagem, o ponto de vista ou voz, Ricoeur sugere que estas, como “tracos
auténomos caracteristicos da composicao das fic¢des narrativas”, ndo deveriam sofrer
uma preocupacdo taxiondmica excessiva, uma vez que a maior propriedade da fic¢do
narrativa, seja a de “produzir o discurso de um narrador narrando o discurso de
personagens ficticios” (RICOEUR, 2010b, p. 161). Nesse sentido, o ponto de vista
“designa numa narrativa em terceira ou em primeira pessoa a orientagdo do olhar do
narrador em direcdo a seus personagens e dos personagens uns em direcdo aos outros”
(RICOEUR, 2010b, p. 162).

No texto biblico, sob o prisma tipolégico, o ponto de vista se faz notar

especialmente na figura de Deus, como um arque-referente, como este personagem



174

maior na relacdo com os demais caracteres, personagens. Logicamente ha didlogos,
intrigas entre os personagens que compdem as tramas. Exemplo disso, ¢ a sucessdo de
escandalos na corte davidica, que quase nada deixa a desejar ao papado dos Borgias na
Alta Idade Média. No entanto, a relacdo que se da entre o personagem Deus e os herois
biblicos, aponta a existéncia de um perspectivismo, de um ponto-de-vista, na sua
construcdo. Tal fato se mostra especialmente nos momentos de chamamento divino para
uma missdo, bem como, nas oragdes destes personagens, que trazem um conteudo
emocional, espiritual fantastico.

Importa relembrar que, enquanto para alguns te6logos como Fosdick (1961),
o texto biblico funcionaria como uma janela para o evento, Ricoeur esta propondo um
caminho inverso, pelo peso que confere a narrativa: o texto passa a ter a fun¢do de uma
janela para a vida. Por trds disso, reside a diferenciagdo entre o que qualificaria um
evento como uma revelacao. Enquanto para tedlogos como Fosdick, pareca haver uma
atribui¢do, pelo que os escritores biblicos identificaram tais fendmenos, no que
Auerbach (2011) também concordaria, para Ricoeur ¢ o tipo de evento que o qualifica
como revelagdo. E por isso que os acontecimentos presentes no texto biblico possuem
um carater que transcende ao curso normal da histéria, uma vez que “fundem, instituem,
ou livram uma comunidade de um grande perigo” (RICOEUR, 2011a, p. 152). Sdo os
diversos tipos de géneros literarios, que emprestam uma diversidade de tonalidade ao
texto biblico, fazendo com que a eternidade transcenda a histéria do meio da histéria
(RICOEUR, 2010c, p. 450).

Se, na hermenéutica geral, a importancia reside no discurso como
acontecimento, na narrativa biblica, o evento qualifica o discurso. No fendomeno que
transcende o curso normal da historia se reconhece um “Deus escondido que tem sua
mascara nos andnimos € ndo humanos cursos dos eventos” (RICOEUR, 1977, p. 14).
Nao por outra razdo, Geraldo De Mori (2012b) sinaliza para uma articulagdo entre o
sentido da revelagcdo com os eventos fundadores, instituintes da histéria do povo hebreu
(posteriormente judeu), presentes no Primeiro Testamento, os quais também sao
chamados por Ricoeur (2001), de eventos primordiais, dentre os quais estdo, a elei¢ao
de Abraido, o Exodo, a uncdo de Davi, entre outros.

Ricoeur segue aqui a perspectiva de Jean Nabert, para quem nao cabia
atribuir a um momento histérico um carater absoluto (RICOEUR, 2011a, p. 186). No
entanto, ele serve como testemunho, que se constitui como veiculo de sua transmissao e

propagacdo, assim como de apreensdo do divino, como manifestagdo historica
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(RICOEUR, 2011a, p. 193). Por esse motivo, ¢ que a revelacdo, para Ricoeur, esta
envolta na “inteligéncia sucessivamente narrativa e profética da historia” (RICOEUR,
2011a, p. 155). A teologia, portanto, se debruca sobre estas relagdes de inteligibilidade
do texto, procurando fornecer uma interpretacao cristologica dos eventos de salvacao, o
que interessa a filosofia da religido visto que afeta a vontade individual e o arquétipo
ideal (RICOEUR, 1978a).

Pode-se afirmar, entdo, que o texto biblico ¢ um exemplo do conceito de
tradicionalidade ricoeuriano. Para Ricoeur, ela promove o encadeamento historico
permitindo que o passado continue a ser recepcionado. Esse encadeamento nao ¢
passivo, uma vez que, se a tradigdo ¢ sofrida, a sua recepcao, seu aspecto tradicional, ¢
operacionalizada, sendo, portanto, geradora de sentido, implicada por sua vez a fusdo de
horizontes, a tensao “entre o horizonte do passado e do presente” (RICOEUR, 2010c, p.
376).

Por sua vez, a nog¢ao de tradicdo implica assumir a condi¢ao de herdeiros e
de dependentes de uma estrutura narrativa e de linguagem. Ela é uma instancia de
legitimidade e tem pretensdo a verdade, mesmo porque “toda proposi¢ao de sentido ¢ ao
mesmo tempo uma pretensao a verdade” (RICOEUR, 2010c, p. 379). Pretensdo a
verdade esta, que Auerbach (2011) também localizava no texto biblico, porém, com
certo aspecto coercitivo ao exigir a resposta do leitor que, na sua versdo afirmativa,
implicava a aceitacdo de sua estrutura histérico-universal. Nesse sentido, Auerbach se
aproxima de seu colega de magistério em Marburgo, Rudolf Bultmann, para quem os
textos biblicos abolem qualquer neutralidade possivel.

Entretanto, Ricoeur ndo defende uma verdade acolhida como obediéncia
cega. Ele a enxerga, a partir de Gadamer, como uma possibilidade, uma vez pertencente
a uma tradi¢do, como um reconhecimento de uma superioridade (RICOEUR, 2010c, p.
381).

Dois importantes fatores precisam ser destacados nesse momento. O
primeiro diz respeito ao processo de confeccao narrativa, o qual € posterior ao evento e
que adquire a condigdo de acontecimento narrativo-confessante, ao ser contado e
acolhido pela comunidade. Nao por outro motivo, Ricoeur destaca que Gerard Ebeling
compreendia a historia da Igreja como retrato da pregacao e interpretagdo da Escritura, e
nao como uma histdria dos dogmas, num primeiro momento (RICOEUR, 1978b).

O segundo aponta para a sua transmissao que, enquanto pregacao, baseia-se

nesses testemunhos interpretados pela Igreja Primitiva. Inclusive, segundo Ricoeur,
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“testemunho e interpretacdo do testemunho contém ja o elemento de distanciacao que

torna possivel a escrita” (RICOEUR, 1989, p. 130).

4.1.2 A diferenciacido entre a hermenéutica Geral e Regional

Uma vez entendida a visdo de Ricoeur sobre a Biblia, torna-se importante
refletir sobre como ele compreendia o processo hermenéutico do seu texto. Uma
compreensdo, portanto, entre a diferenciacdo feita sobre a hermenéutica geral e a
regional, se faz necessaria. Tal diferenciagdo, no entanto, nao ¢ pacifica.

Etienne Higuet (2015) ndo identifica uma diferenga fundamental no tocante
a hermenéutica biblica e a hermenéutica geral, em Ricoeur. Geraldo de Mori aponta, por
sua vez, para uma “relacdo complexa de inclusdo mutua” (DE MORI, 2012b, p. 11). Ja
David Hall (2007), defende a tese de que a hermenéutica biblica seria superior a
hermenéutica geral.

Ao que nos parece, ainda que o regramento hermenéutico possa ser
intercambidvel entre estes dois tipos de hermenéutica, Ricoeur estabelece uma diferenca
entre estes dois tipos, aplicando a regionalidade ao texto biblico. Nesse sentido ele
parece concordar com a perspectiva defendida por Luis Henrique Dreher (2012) que,
diferentemente da perspectiva de Jean Grondin (1999), aponta um caminho vetorizado
da exegese e posterior hermenéutica biblica, para a hermenéutica geral, consolidando a
no¢ao de Friedrich Schleiermacher (DREHER, 1995) como precursor da hermenéutica
moderna, em virtude dos seus estudos para o desenvolvimento de uma técnica de leitura
aprofundada de textos, especialmente dos biblicos. Ricoeur entdo reconhece a trajetoria
na qual, da hermenéutica regional, como a biblica, ¢ que se langassem as bases para uma
hermenéutica geral.

Ricoeur entende, entdo, que toda hermenéutica regional estd relacionada a
um ramo do conhecimento, limitando-se a um conhecimento historico, interpretativo,
sempre lastreado pelo labor exegético e filologico (RICOEUR, 1989, p. 56). Isto
implica dizer, que a hermenéutica precisa renunciar a uma pretensao universalista, para
conservar uma legitimidade regional (RICOEUR, 2010c, p. 385).

A hermenéutica biblica comecga a ser aprofundada, no segundo volume de
sua filosofia da vontade, ao tratar da simbdlica do mal (DE MORI, 2012b). Como foi
visto no capitulo anterior, Ricoeur reconhece a limitacdo da filosofia, para tratar a

questdo do mal, recorrendo ao campo teoldgico e aos mitos religiosos como elementos
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fundamentais a sua compreensao, dentre os quais se incluam os da literatura biblica.
Mesmo porque, o texto biblico tem uma relacdo com a memoria, a qual nos ajuda a
sermos conscientizados sobre o mal, em virtude de ela conter registros de opressao.

Como hermenéutica, Ricoeur enxerga o caso biblico como um tipo regional
incluso num geral, constituindo-se assim, como um tipo Unico, € que se junta a
hermenéutica filoséfica como organon (RICOEUR, 2011a, p. 180), momento em que se
torna uma possivel aplicagdo desta (RICOEUR, 1989, p. 125). Para o filésofo francés, a
particularidade biblica reside no fato de ela ser um dos grandes poemas da Historia, que
tem a peculiaridade de recolher diferentes discursos em torno do Nome, que € seu limite
e também seu vazio compartimento sobre todas as falas sobre Deus. Para o fil6sofo
francés, a “Biblia ¢ a grandiosa intriga da histéria do mundo e cada intriga literaria ¢é
uma espécie de miniatura da grande intriga que une o Apocalipse ao Génese”
(RICOEUR, 2010b, p. 39). Tais concepcdes se aproximam do pensamento de Auerbach
(2011), com a diferenca de que para o filologo alemdo, a literatura biblica é o
palimpsesto da cultura ocidental, como apresentado no capitulo um desta tese.

Em um passo, que consideramos ser consequente, a preocupacao da agora

hermenéutica crista!?!

, € com a aplicabilidade da hermenéutica biblica. Tendo o texto
como base, a hermenéutica crista se orienta pelo querigma, pela pregagdo crista, numa
tentativa de vencer, como falado na introducdo desta pesquisa, a segunda raiz do
problema hermenéutico, que se resume no bindmio Palavra-Evento. Tal bindmio
envolve a circularidade entre o sentido cristico e o existencial (RICOEUR, 1978a, p.
322). Mesmo porque, para o hermeneuta francés, “todo o percurso da compreensao vai
do sentido ideal a significacdo existencial” (RICOEUR, 1978a, p. 332).

A razao principal disto esta no fato de que o foco principal da linguagem
religiosa seja a vida pratica (GROSS, 1998), ou ainda, uma hermenéutica da acao, tal
qual propoe Ricoeur (DE MORI, 2012a). Para que essa hermenéutica venha a lume, o
processo se da pela mimesis dos personagens, uma vez que as agoes cometidas por eles
se tornam fonte de inspiragdo para uma repeticao pelo leitor. Nao por outro motivo,
Ricoeur aponta para o atrelamento entre ficcdo e redescri¢ao, pelo que o mythos € o

caminho da mimesis, que resulta em redescri¢ao, em transposi¢ao (RICOEUR, 2011a, p.

178).

B3l Para Koértner (2009) a hermenéutica teoldgica entende a compreensdo como uma agdo do Espirito

Santo, ultrapassando a esfera da hermenéutica biblica, implicando numa hermenéutica da fé cristd e da
praxis da vida. Ja em Ebeling a hermenéutica teoldgica ¢ a hermenéutica da Palavra de Deus
(KORTNER, 2009).
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4.1.3 A Comunidade e os caminhos da interpretacio biblica

A questdo a qual nos voltamos agora ¢ sobre como a Biblia pode ser melhor
interpretada. Para Ricoeur (1978b), o cerne do problema hermenéutico biblico ¢ a
pergunta acerca de como ocorre a transmissdo da palavra dita. Seu caminhar, Nesse
sentido, ndo concorda com certa percepcdo critica histdrica, que dispensa a teologia,
bem como, a poética pos-estrutural, que abole as referéncias. Seu modo compreensivo
de trabalhar, novamente se faz presente aqui, na busca por um didlogo, fruto de um
movimento dialético que leva em conta as diferentes contribuigdes.

Nesse momento, ¢ preciso tanto reconhecer seu aspecto formativo, no que
poderiamos chamar de uma influéncia estruturalista quanto também a preponderancia de
sua mensagem, sobre os elementos estruturais, € o papel da comunidade de fé, que tanto
interpreta como ¢ interpretada pelo texto biblico, tendo-o como seu elemento fundador.
Isto foi acentuado por Ricoeur, ao defender que a hermenéutica da revelacdo deveria
privilegiar as expressdes autointerpretantes, priorizando “aquelas modalidades de
discurso que sao mais originarios com a linguagem da comunidade de f¢” (RICOEUR,
1977a, p. 15).

A questdo estrutural do texto, volta-se a identificacdo dos diferentes modos,
nos quais fosse escrito. Trata-se, portanto, dos géneros literarios usados no discurso, na
comunicacdo da mensagem. Em seu livro Ensaios Sobre a Interpretagdo Biblica (2008),
Ricoeur apresenta-os e arrola-os, entre narrativos, profecia, sabedoria, prescricdo e
hinico. Eles precedem a analise linguistica, interessada nas declaragdes teoldgicas.
Todavia, parece-nos correto afirmar que a mensagem de libertagdo, de salvacao, a
revelagdo em Jesus de Nazaré batizado como Cristo, pela convicgdo da Igreja Primitiva,
permeie o texto, atravessando seus diferentes géneros, uma vez que o estrutural
encontra-se subordinado ao simbélico e seu excedente de sentido. E justamente nesse
excedente de sentido, que encontramos a revelagdo, como o mundo do ser que emerge,
seja na proposicao de uma nova alianga, seja na forma de um novo mundo contido na
ideia de Reino de Deus (RICOEUR, 1977a; 2011).

A revelacdo, como marca do mundo biblico, aponta para um ser-novo, uma
nova possibilidade do ser-ai, de ser-no-mundo, de ser-como, nesta realidade, onde esteja
inserido. Para tanto, mais do que a fung@o poética da linguagem, ideia da qual Ricoeur

se descola, a propria linguagem poética ¢ que opera como meio de referéncia que
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viabiliza essa reinvengdo (RICOEUR, 2011a, p. 177). Por conta da referencialidade
intrinseca a ela, o ser-novo se consolida a partir de uma nova forma de ser-no-mundo,
mundo este que ¢ “visado fora do texto como a referéncia do texto” (RICOEUR, 2011a,
p. 176). Nao se trata mais da intengdo autoral, mas da referencialidade do texto.

A linguagem poética encontra seu melhor fechamento na logica da
discordancia-concordancia, que Ricoeur (2010) exemplifica na relagdo Génesis-
Apocalipse. Sua marca, como poética da linguagem, estd ndo s6 na abertura para
arranjos retrospectivos, como também para o final inesperado, ou ainda, para o
reconhecimento de uma estratégia de persuasdo que aponte a retérica de ficcao
(RICOEUR, 2010b, p. 39). Tal inflexdo nos remete, uma vez revisitada a
correspondéncia em Auerbach (2011), para quem o texto biblico busca convencer, ou
ainda, obrigar uma inser¢do do leitor em sua proposta de mundo, para uma
intencionalidade, que estaria presente na literatura biblica. A ficcdo entra aqui como este
conceito que, abrindo mao da nog¢do primeira de invengao, trata do criativo processo de
redescri¢do, de narragdo e de uma propositura refigurativa da realidade.

A percepcdo deste ser-novo nao aparece de modo alienigena. Ricoeur
(1990a) relembra um conceito fundamental de Gadamer, qual seja, o fato de estarmos
imersos em alguma tradi¢do. Até mesmo a realizacdo de uma critica a tradigdo ela se faz
partindo dela. Cabe assinalar que Ricoeur (1978a; 1975c; 2006a) aponta a tradi¢ao
entendida como a interpretacdo viva dos escritores biblicos, como uma das trés
historicidades. As outras duas seriam, a dos acontecimentos fundadores e a historicidade
hermenéutica.

A importancia da tradi¢do para Ricoeur se mostra tanto na valorizacdo das
expressOes originarias da fé, as quais sdo encontradas na comunidade de fé¢ e ndo na
teologia especulativa (RICOEUR, 2011a, p. 165), como na recep¢do dos escritos que,
por nos antecederem, permitem que falemos do referente Deus. A tradicdo exerce ativo
papel na recepcao e formulacdo de uma cadeia interpretativa dos textos, ao longo da
histéria. Na tradicao esta presente a dialética entre inovagao-sedimentagdo, a qual perfaz
o caminho histérico da interpretacao da literatura biblica (RICOEUR, 2006a, p. 289).

A tradic¢do representa, no pensamento ricoeuriano, um terceiro momento da

32

apropriacdo do simbolo literdrio!*?, constituindo-se como arquétipo das recorrentes

132 Um simbolo literario ¢ uma suposigdo pela qual a orientagdo para dentro supera a para fora (presente

no romance realista): 1) a primeira fase ¢ a literal, correspondendo ao “primeiro sentido da hermenéutica
biblica”; 2) a segunda fase ¢ a formal, representando o sentido alegérico da hermenéutica biblica; 3) a
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formas verbais unificadas na experiéncia de leitura, por meio da intertextualidade. Neste
momento, ¢ que se faz presente o esquematismo, oriundo da sedimentagdo da tradicdo,
pelo qual uma forma de leitura se estratifica na comunidade de fé.

Esse esquematismo, quando ligado a uma tradicdo viva presente na
narrativa, pertence a uma comunidade cultural, que se interpreta a si mesma, atraveés
dela (RICOEUR, 1989, p. 169). Tal aspecto vivo da tradigdo remete as possiveis e
sucessiveis revisdes, configuragdes da realidade. No entanto, também ¢ verdade que o
esquematismo cristdo, por vezes, perdeu esse seu aspecto mais vivaz, quase fixando um
codigo que aponte a relacao narrador-leitor, como sugerido no estruturalismo.

Em parte, a perda da vivacidade de uma tradi¢do, estd ligada a sua
sedimentacdo e a perda da dialética, com a inovacdo. Nesse momento, ¢ que a tradicao
se torna tradicionalismo!*}. Tal engessamento das formas interpretativas leva a uma
“teologia da repeti¢cao sistematica” (CASTRO, 2003) e compromete o querigma cristao,
uma vez que o tolhe justamente no enfrentamento do desafio, que seja o de dialogar
com a agenda do mundo.

A sedimentagdo da tradi¢do cristd, sua transformacdo numa feig¢ao
tradicionalista, desconsidera o fato de que os simbolos biblicos nao se esgotam numa
aplicagdo a arranjos sociais (num processo de homologia, como diria Lévi-Strauss),
mesmo porque se submetem a novos acréscimos de significado, nesse processo de
reutilizagdo. Esses acréscimos impulsionam a tradicdo e a reinterpretacdo, uma vez
constituindo seu carater inovador. A bricolagem ¢ a estrutura que salva o
acontecimento, tendo o escombro, a missao de pré-transmitir a mensagem.

Historicamente, diferentes fatores contribuiram para esse processo de
engessamento, de sedimentacdo. O primeiro deles, foi o combate as heresias, agao
necessaria no momento de expansao do cristianismo, no mundo antigo. Uma sugestiva
leitura dessa crise foi a transformacio da Igreja em Efeso, iniciada pelo Apdstolo Paulo,
a qual era extremamente amorosa, como retrata o livro de Atos, no capitulo vinte, e
como ela se torna seca, no dizer da profecia trazida no livro do Apocalipse, logo nos

primeiros versos, do segundo capitulo. O esfor¢o para identificar e expurgar os hereges,

terceira € o arquétipo que assinala a recorréncia das formas verbais num projeto de intertextualidade, que
unifica a experiéncia literaria. E nesse conceito que Ricoeur percebe uma equivaléncia com o
esquematismo oriundo da sedimentagdo da tradi¢do; 4) por fim, a monada, que seria a capacidade da
experiéncia imagindria se totalizar a partir de um centro (similar ao anagégico) (RICOEUR, 2010b, p. 29-
31).

133 Uma das muitas formas pastorais de trabalhar essa diferenca esta na expressio: tradigdo como a fé viva
dos que morreram e tradicionalismo como a fé morta dos que vivem.
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secou o amor daquela igreja. A gravidade esta no fato de que o amor ¢ a esséncia do
cristianismo e a marca distintiva do discipulo de Jesus, segundo seu proprio ensino no
quarto evangelho.

Um segundo fator foi o choque e a luta travada entre a tradi¢ao catélica e a
protestante, que resultou em modelos interpretativos fechados e um processo de
dogmatizagdo do texto. Tencionando romper com a tradi¢do catdlica, os protestantes
enfatizaram sobejamente a suficiéncia da Escritura. Sob a influéncia dogmatica, o texto
nao s6 deixa de espelhar o evento, determinando-o, como também ¢ tomado como se
fosse a propria palavra de Deus. Nesse sentido, desconsidera-se que mesmo uma fala
direta-intermediada, como a de um profeta, ndo se aplica a toda literatura biblica,
mesmo porque, ela possua, pelo menos, como citado anteriormente, mais quatro tipos
de textos. De Mori destaca que, conquanto o profético ¢ o testemunho do totalmente
Outro, sua ampla apropriagdo pode ocasionar a nogao de inspiracdo como sendo uma
“voz por detras da voz” (DE MORI, 2012b, p. 15).

O problema da literalidade biblica, além de criar problemas e inadequagdes
interpretativas para a vida e legitimar certas expressoes de poder no meio do
cristianismo, € que retira a vivacidade dos textos e mortifica seu sentido metaférico
(RICOEUR, 2006a, p. 261). Sem contar as inconsisténcias seletivas de tais leituras, que
aplicam tal critério para enquadramento do outro, escusando-se de semelhante rigor, na
esfera pessoal.

A literalidade rompe com os processos de atualizagdo que o ato de leitura
impinge ao texto. O hermetismo que ela enseja inviabiliza os processos de
reinterpretagdo do texto, de inova¢do semantica, notadamente despertos pelos desafios
da prética pastoral e descobertas cientificas. O Deus que se mostra, que ¢ o que também
se esconde, conquanto impe¢a que uma institui¢do, grupo ou linha hermenéutica, se
arvore como detentora da verdade, por vezes, tem essa faceta ignorada justamente por
aqueles que mais se dizem conhecedores do texto (RICOEUR, 2011a, p. 168).

O terceiro fator de engessamento, foi a ado¢do de uma unica filosofia
interpretativa. Tal adogdo, privilegiou os critérios de verdade, visando a apreensdo
objetiva do texto (GROSS, 2015). Um dos sinais mais evidentes desta pratica ¢ quando
se usa o texto como prova, o que impede a emersdo do ensino biblico (STAM, 2018), ou
mesmo sua redugdo a conteudos moralizantes, o que deprecia todo potencial de sentido
que a Biblia pode fornecer (RICOEUR, 2006a). Nesse processo, a alegoria foi
desconsiderada e o proprio modelo figural acabou sendo engessado (AUERBACH,
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2011). Tais processos de engessamento caminham lado-a-lado com a institucionalizagao
da tradicdo. Nesses momentos, o péndulo historico costuma caminhar para o extremo
oposto em movimentos com tragos mais misticos, implicados a renovagao espiritual, ou
mesmo, de uma reforma, que visa resgatar a esséncia soterrada pelas mais variadas
camadas de sedimentacgdo religiosa.

A tradigdo, no caso cristd, ¢ formada mediante uma relagdo de reciprocidade
entre o texto € a comunidade. O texto biblico se torna esse elemento distintivo,
identitario, que estabelece o ethos da comunidade, pelo qual ela se vé e também enxerga
o mundo a sua volta. Dado o carater heterogéneo da composicao das comunidades,
cujas diferencas ndo se restringiam so as faixas etarias, mas abrangiam distingdes de
género, formagao e estamentos sociais, a propria comunidade optou pelo sermo humilis,
muito presente em Agostinho, que diante da pretensdo universalizante da mensagem,

buscava alcangar a todos, falando a cada um individualmente. Sendo assim,

Como cada ouvinte ¢ considerado um individuo cuja salvacao estd em
jogo, o sermdo ¢ infundido de muito mais emocdo do que seria
possivel numa conferéncia filosofica ou num debate forense. As
proprias passagens didaticas estdo necessariamente mescladas com o
aspecto arrebatador que a teoria retérica identifica ao sublime. E a
doutrinagdo faz parte do estilo baixo ndo apenas porque assim o
determina a teoria retorica, mas porque o carater heterogéneo das
comunidades de fiéis tornou-se necessario que se pregasse em estilo
simples e acessivel a todos (AUERBACH, 2012, p. 60).

O alcance desejado pela pregacdo, pelo querigma, ¢ universal. Uma vez que
a salvacdo ¢ para todos, a busca ¢ para que mais pessoas ougam o convite biblico, para
que mais pessoas sejam alcancadas pela palavra de salvagdo. Nesse intuito, dois
aspectos sdo levados em considerag¢do: a comunicacdo da mensagem e sua releitura.

Na comunicagdo, o caminho ¢ o da reativagdo retorica, pelo que o retorno
do publico ouvinte, se torna primordial. Nesse sentido, Auerbach (2012) assinala a
importancia da oratéria e como o uso de anedotas, pelos grandes oradores cristdos,
como Agostinho e Crisdstomo, prendia a atengdo dos seus ouvintes. A comunicagao se
torna simples, baixa, para que todos entendam; e se torna cativante, na busca por captar
a atencdo do auditorio, visando alcangar a cada um, com a mensagem do evangelho. Ha
um processo de releitura continua aqui, que Auerbach (2011) chamou de interpretagao
reinterpretativa, uma vez que objetiva alcangar mais pessoas. Ela nada mais ¢ que a
linguagem da fé, que, por sua vez, expressa a questdo do modo de transmissdo do

querigma cristdo para que se torne compreensivel. A resposta passa pela compreensao
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da linguagem do discurso cristao, pelo questionamento do que se cré, pelas esperancas
do homem moderno (RICOEUR, 1978D).

Cabe assinalar que essa preocupacdo com o outro nao esta s6 no cerne da
mensagem biblica, bem como, na sua transmissao: estd também no texto. Isso se mostra
tanto pela mistura de estilos (AUERBACH, 2011), como pela metafora. O processo,
que envolve uma comunicacdo metaforica, tem o outro como implicado, uma vez
admitido que ele ira compreender o seu uso (RICOEUR, 2015). Esse cuidado também
esta nos processos de traducgdo, tanto do texto como da comunicagao oral, pelos quais se
procura atingir o estrangeiro na comunidade (RICOEUR, 2011b).

A pregagdo, o querigma, tem papel fundamental nesse processo
interpretativo da comunidade. Ela organiza o narrativo e exprime a fé de um Israel, que
intervém na Historia (RICOEUR, 2010c, p. 33). E também pela pregacio que o
simbolismo arcaico das figuras presentes na literatura biblica adquire vida, animagao.
Gerard Ebeling compreendia, segundo Kértner (2009), que era no ato da pregacio'™,
desse processo de reativagao do texto, que a Biblia se tornava Palavra de Deus.

Um detalhe importante, ¢ que a comunidade crista escolheu que a pregagao
deveria se basear em textos considerados candnicos. Isto porque a “preeminéncia” nesse
processo de formacao da identidade social estd na escritura (RICOEUR, 2006a, p. 283).

Conquanto a mensagem principal, apregoada por Jesus nos Evangelhos, seja
sobre o Reino de Deus, como convite a uma utopia, a um novo olhar para a realidade, a
partir de um anteparo mais excelente, um dos fatores que compdem a pregacdo ¢ a
propria forma de estilo biblico, ¢ que ele interpela o leitor. Como ja expomos, para
Auerbach (2011), essa interpelacdo se da numa via de mao-dupla: a) do texto para o
leitor, pelo que exige uma resposta deste; b) do leitor para o texto, quando este lhe
dirige perguntas. Trata-se do Ansatz auerbachiano, o qual se aplica a diferentes obras,
inclusive a literatura biblica (AUERBACH, 2011). E nesta hora que a literatura pode
alcangar sua maior eficiéncia, ao permitir ao leitor fazer as perguntas apropriadas, as
quais compdem a questdo estética e moral da obra, para que receba pelo texto, as
solucdes que busca (RICOEUR, 2010c, p. 298).

Uma ultima abordagem se faz importante, ao tratar mais especificamente da
hermenéutica biblica. Ricoeur n3o via o texto biblico como um texto sagrado.

Basicamente dois fatores contribuiram para essa sua percep¢do: novamente o papel da

134 Ebeling distingue o falar sobre Deus (doutrina), o falar a Deus (ora¢do), ¢ o falar de Deus

(proclamagio e confissio) (KORTNER, 2009).
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comunidade e seu relacionamento com a Biblia; ¢ o desenvolvimento das ciéncias,
inclusive, da hermenéutica.

Por estas razdes, Ricoeur compreendia o proprio querigma como elemento
de dessacralizagao do texto (RICOEUR, 2006a, p. 280). Ora, a um texto considerado
sagrado so lhe cabe a leitura como esta posto. Nao lhe ¢ permitida interpretacdo, nem
traducdo, uma vez que nestas sempre ha a experiéncia do luto pela perda, em algum
nivel, do sentido original (RICOEUR, 2011b). O fato de haver uma exposi¢ao do texto
refor¢a sua importancia, mas evita sua divinizagdo. Nao cabe, portanto, uma bibliolatria.

Ricoeur (2006a) aponta também para outro fator importante: sagrado nao ¢
o texto em si, mas de quem o texto fala. Sagrado entdo ¢ somente Deus, o que
novamente evita sua dilui¢do na literatura biblica. Como tal, ela o referencia, mas o
deixa escapar. Deus esta além de qualquer captacdo ou circunscrigao.

O filésofo francés também destaca o fato de o texto biblico ndo ser
refratdrio a critica, em virtude da propria equivocidade presente no texto. Um texto
considerado sagrado jamais pode passar pelo crivo mais criterioso da razdo, da pesquisa
histérica, mesmo que flagrantemente ele aponte para certas inconsisténcias internas. A
sacralidade, nesse caso, como pré-atribui¢do, impede esta criticidade.

Por conta destes fatores ¢ que Ricoeur trabalha com a nogdo de autoridade
do texto biblico. Sendo assim, o texto possui fundamental importancia por ser um ato
fundador dos néo fundadores da comunidade de fé (RICOEUR, 2006a, p. 281). E na sua
relagdo com o texto e com a percepcao da comunidade expressa em suas confissoes de

fé que a hermenéutica crista decifra a sua propria f¢ (BONDOR, 2010, p. 209).

4.2  INTERTEXTUALIDADE RICOEURIANA E O MODELO FIGURAL EM
AUERBACH

No momento em que passamos a pensar em intertextualidade biblica, da
qual a interpretagdo figural ¢ o mais pertinente modelo, o que estd em jogo é uma
complexa rede interna de intersegdes, interposi¢cdes e interpenetragdes pela qual novos
conteudos semanticos sdo despertados e apreendidos. De fato, ha certos contetidos
interpretativos que s6 podem vir a lume, se praticado esse choque textual.

No entanto, € preciso destacar que embora ambos os autores trabalhem com
esta perspectiva intertextual em relagdo ao texto biblico, suas abordagens sobre esse

ponto, conquanto similares em alguns momentos, também apresentam diferengas. Como
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pesquisador, arrisco dizer que Auerbach foi mais fiel a esse processo de interpretagao
figural, que justapde textos biblicos. No caso de Ricoeur, a intersubjetividade biblica ¢
mais um componente que integra sua cesta hermenéutica. Exemplo disso, ¢ a

perspectiva defendida por Ricoeur (2001), de que da jungdo entre anélise tipologica
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método histdrico-critico, novos horizontes hermenéuticos se abriam, inclusive,
hermenéutica da religido. O que corrobora outra perspectiva de Ricoeur ja apresentada
nesta tese: de que o aprofundamento do estudo de uma religido, como o caso do
cristianismo, resulta em apontamentos e percepcoes que podem se aplicar a outras
religides também.

Para Auerbach (2011; 1997), o modelo de interpretacio figural aproximava
especialmente acontecimentos que eram vistos como fendmenos, como eventos da
revelacdo, por estarem contidos no canon biblico. Por esta razao, o significado de tais
eventos, uma vez tomados em separado, acaba sendo prejudicado em todo seu potencial
semantico. E nas relagdes de profecia e cumprimento, de antincio e preenchimento (que
ocorre de modo mais evidente no evento anunciador, porém que se faz presente no
evento cumpridor) que toda potencialidade do texto se manifesta.

De fato, o modelo figural, tipoldgico, foi usado pela propria e nascente
igreja, para reinterpretar os escritos do primeiro testamento. O apdstolo Paulo foi o que
melhor fez esta justaposicao textual, o que pode ser visto em diferentes momentos de
suas cartas e epistolas. Trata-se de uma proposicdo de leitura da histéria, de uma
filosofia da historia!*, que requer o distanciamento historico, para que as devidas
conexdes sejam estabelecidas. Neste aspecto, o modelo figural traz uma importante
contribuicdo que contrapdem a viabilidade da interpretacdao biblica, por conta deste

distanciamento.

135 No capitulo um desta tese apresentamos uma discussdo se Auerbach teria ou ndo estabelecido um

método de leitura comparada. Que ele adota um pessoal, Mimesis esta ai para confirmar. No entanto
parece correto concordar com sua autodeclaragdo na mesma obra de que ele ndo estava propondo um
método. Ja Ricoeur (1994) em Tempo e Narrativa I apresenta uma longa discussdo sobre os mais
diferentes elementos e insumos que compdem a pesquisa historica. Desde personagens, agentes histdricos
relevantes (que ndo tém consciéncia de sua relevancia, da abrangéncia de sua agdo naquele momento), aos
vestigios, como diria Marc Bloch, passando pelos testemunhos, testemunhas (o valor da historia oral),
documentos, e uma narratologia que emprega o aspecto ficcional na sua configuragdo (RICOEUR, 2010b)
onde o tempo ¢ atravessado e também redescoberto, para que a Histdria possa ser contada. Parece-nos que
por conta dessas varias entradas que apontam varios itinerarios possiveis para o fazimento da historia,
Ricoeur tenha falado de uma histéria sem método (RICOEUR, 1994, p. 245). Aqui chega-se onde se
objetivava para que se sugira uma pesquisa posterior sobre o assunto. Seria possivel que essa consciéncia
sobre a historia como ciéncia multifacetada é que influenciou Auerbach a ndo classificar, propor seu
trabalho como um método, conquanto tenha sido recebido por varios tedricos como tal?
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O elemento agregador dessa perspectiva figural no cristianismo ¢ a figura de
Jesus. Como paradigma maior, Jesus distende através do seu ensino essa concep¢ao, ao
falar do Reino em suas pardbolas, quando o primeiro polo tem carater histérico e o
segundo adquire um aspecto mais simbolico, metaforico. A pardbola do grande
banquete (Mateus, capitulo vinte e dois) tipifica isso, pois ha uma alusdo aos profetas
como anunciadores dos convites de Deus e ao povo do reino com descaso. Outro
detalhe importante e complementar, ¢ a marcagdo que Ricoeur faz, do nilicleo narrativo
sobre a cruz de Cristo, bem como de sua kenosis, como contestacdo, a qualquer
pretensao triunfalista da Heilsgeschichte, uma vez que o foco se desloca as vitimas
(RICOEUR, 2011a, p. 211).

Conquanto no modelo figural seja mais premente o uso de eventos que sio
colocados em paridade como polos, ele também se aplica a personagens ¢ a diferentes
correlagdes. Nesse sentido, a relagdo figural proposta por Auerbach (1952), entre Saul e
Jesus, unidos pelo tipo de exposi¢do da morte, ou ainda ao tema, como a contraposi¢ao
entre Lei e Graga, marcadamente presente a paradbola do filho prodigo, na epistola de
Paulo as Igrejas da Galacia, e ainda, no capitulo dez de Hebreus, sdo exemplos disso. O
proprio André LaCocque (2001) sugere uma tipologia do evento, ao analisar
comparativamente, o texto do quase sacrificio de Isaque e da crucifixao.

Uma observagdo importante ¢ que o modelo figural de Auerbach, ndo esta
restrito a uma forma de compreensao da composigao biblica ou ainda a uma proposi¢ao
de filosofia da histéria. Ele se aplica para uma analise intertextual, que abrange
diferentes escritores, literaturas e épocas, assim como, se abre a conexdo figural de
carater existencial com o leitor, quando a consumagdo se da nele. Recordamos aqui o
exemplo ja citado, contido no primeiro e no ultimo capitulo de Mimesis (2011), em que
o ferimento na perna verte-se em a conexao entre Ulisses, Jaco e o proprio Auerbach, e
que aponta para o fechamento da obra, com a abordagem da meia marrom em Wolf, que
¢ o ultimo capitulo de sua obra magna.

Como afirmamos, Ricoeur tem certa proximidade com o modelo figural,
tipologico. Ele também usa a terminologia muito presente em Auerbach, embora nao
restrita a ele, que fala dos polos, em uma relacio de profecia e cumprimento
(RICOEUR, 1978a, p. 321; RICOEUR, 2011a, p. 11 e 16), ou ainda “figuracdo do
cumprimento” (RICOEUR, 2001, p. 199). Ele também expressou que esse modelo
figural apresenta uma “relacdo significativa de promessa e cumprimento” (RICOEUR,

2008, p. 47). Tais expressdes, podem sugerir uma leitura mais acurada de Auerbach, do
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que as diferentes citagdes sugerem. E também verdade, que ele ressalta, que tais
relacdes de promessa e cumprimento, ja se faziam presentes nos oraculos,
especialmente os gregos (RICOEUR, 2001, p. 10; RICOEUR, 1978a, p. 338;
RICOEUR, 2011a).

E na profecia, que Ricoeur localiza o processo de metaforizagio do conjunto
da tradi¢do biblica, em uma histéria da promessa (RICOEUR, 2010b, p. 15). Para ele,
essa polaridade entre narrag@o e profecia ndo possui a capacidade de esgotar a polifonia
da revelagdo, da qual emerge também, a voz do discurso prescritivo.

Ricoeur também aponta ao uso que a filosofia substantiva faz, ao tratar da
totalidade da historia mediante suas relagdes de profecia e cumprimento. O filésofo
francés estd, nesse ponto, trabalhando com as ideias de Arthur Danto, para quem ndo
seria possivel falar em historia do passado e do futuro, uma vez que as frases narrativas
se referem ao passado. Tal constatacao remete a uma segunda: ha um vicio na escrita da
historia do futuro, pois as frases narrativas fazem remissdo ao passado. Para Ricoeur,
era a teoria da narratividade que daria conta desse problema, cujo exemplo estava nas
narrativas biblicas (RICOEUR, 1994, p. 207).

Foi no artigo escrito a pedido do Deao Joseph Kitagawa, da Universidade de
Chicago, que Ricoeur (1981a) melhor aclarou sua nogdo de intertextualidade biblica.
Para ele, a “intertextualidade ¢ quando dois textos sdo comparados, sendo que um
desloca o outro texto e recebe dele um significado maior. A intertextualidade dinamiza
o texto” (RICOEUR, 1981, p. 52). Tal dinamizag¢do esta na sinalizagdo para novos
significados (RICOEUR, 2001, p. 318), mesmo porque, como resultado de uma
interestruturalidade, a intertextualidade produz tensdes e contrastes, que provocam o
surgimento de questdes teoldgicas importantes (RICOEUR, 1989). Do confronto das
narrativas resultante da intertextualidade emerge uma nova narrativa, tendo em vista que
a intertextualidade enseja uma outra narrativa.

A intertextualidade abre importante flanco para uma busca de um
significado que esta a frente do texto. Seu proprio jogo de interrelagdes nao so
pressupde que nao haja algo previamente dado, como reforga, mesmo em um aspecto
intratextual, nesse primeiro momento, o poder da referencialidade do texto, cujo sentido
esta além, fora dele, mais adiante. Tal troca de significagdes entre a citagdo e o texto
citado ¢ um preludio da troca, que também acontecerd entre o texto e o leitor. As
parabolas exemplificam esse quadro, pois nelas importa mais o mundo que ¢ projetado,

do que aquele que ficou para tras (RICOEUR, 2006a).
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Um aspecto interessante € que propomos coadunar com a interpretagdao
figural de Auerbach, ¢ o par intertextualidade-metafora em Ricoeur. Se, como vimos na
metafora viva, ela estd presente no processo de construcio de parabolas na Biblia, sendo
a mais sugestiva forma de figuragdo, a intertextualidade, por sua vez, representa o
“centro da teoria da metdfora em Ricoeur” (RICOEUR, 1981, p. 62). Seu modo de
operacao ¢ semelhante a metafora estilistica, s6 que a comparagdo se da pelos textos.
Sendo assim, dois textos sdo comparados, a ponto de um deslocar e receber do outro,
um significado maior (RICOEUR, 1981). Essa aproximagdo intertextual se da
principalmente por conta das isotopias presentes no texto, obedecendo a seguinte
ordem: isotopia da vegetagdo, do ambiente; isotopia das a¢des comuns, que trazem
movimento ao corpo; e por fim, a isotopia das relacdes entre os lugares da narrativa
(RICOUER, 1981).

A isotopia se volta para um nivel homogéneo de sentido, instrumento do
discurso univoco, que assume sua condi¢ao simbolica, quando o contexto preserva mais
de uma isotopia (RICOEUR, 1975c). Foi também a isotopia que conferiu lugar a
metafora na linguagem, pois ela surge como transferéncia de sentido, mediante a
mudanga isotopica. Por isso, a metafora ¢ o “jogo de isotopias multiplas, concorrenciais,
superpostas” (RICOEUR, 1978a, p. 67; 1975¢c; 1981).

Para Ricoeur (2001), o caminho ¢ a metafora intersecional que, no caso da
Biblia, se apresenta na intertextualidade biblica, pela qual, os textos se projetam uns
sobre os outros, produzindo centelhas de significado, que voam em seus pontos de
contato. Segundo ele:

Por um lado os profetas ‘vém’ o amor entre Deus e seu povo ‘como’
amor conjugal; por outro lado o amor erotico cantado no Cantico dos
Canticos € “visto como’ o amor de Deus por sua criatura, a0 menos se
o interpretamos a partir da linguagem dos Profetas. Este ‘ver como’ é

o organon de todo processo metaforico, quer ele opere numa diregdo
ou na outra (RICOEUR, 2001, p. 324).

A intertextualidade opera este ver-como instigado pelo conteudo ficcional e
pela linguagem poético-biblica, os quais abrem espacgos para projecdes de mundo
possiveis. De maneira analoga, esse ver-como abre a possibilidade a reutilizagdo de
textos, desde que haja uma nova emergéncia do discurso, que possua uma correlagao ao
contexto presente no mundo e no poema biblico (RICOEUR, 2001, p. 299).

Basicamente, pode-se diferenciar a diferenca da intertextualidade de

Ricoeur e o0 modelo figural de Auerbach, nos seguintes aspectos: a) o primeiro trabalha
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com isotopias, o segundo com personagens € acontecimentos; b) o primeiro trabalha
com o choque entre textos, que leva a uma nova ideia sobre eles — uma espécie de
intertextualidade metaforica, que pode desembocar numa alegoria; ja& com Auerbach, o
texto tem outro foco — de anuncio-cumprimento/preenchimento. Sua aplicacdo pode,
conquanto ndo seja o resultado mais desejado, se dar na forma alegorica; ¢) Nesse
sentido, em Ricoeur, a preocupagio ¢ com a verossimilhanga'*®; j4 em Auerbach, é com
a verdade lastreada pela historicidade; d) a intertextualidade por si, faz aparecer,
evidencia, as expressoes limite, as quais estdo presentes no mythos como evento-limite;
no modelo figural, as expressdes-chave, conceitos-chave, estdo de certo modo
referenciados; ¢) em Auerbach, o modelo de interpretagdo figural, aplicado a Biblia,
estd inserido em uma estrutura da Providéncia divina, pelo que se volta também a um
aspecto telologico (ABI-SAMARA, 2005); ja em Ricoeur, a tipologia implicada uma
perspectiva teleologica da Historia, que faz com que a Heilgeschichte seja vista como o
mythos da salvagdo, subordinada a uma polaridade, que cambia entre o tempo
primordial (Urzeit) e o tempo final (Endzeif), o que pode ser visto entre Génesis e
Apocalipse (RICOEUR, 2006a; 2011). Embora a Providéncia implique um conceito de
teleologia historica, esta ultima, como doadora de sentido, ndo necessariamente

desemboca em um conceito de providéncia.

4.3 AS PARABOLAS.

O interesse por abordar as pardbolas, ¢ porque elas reunem cinco
importantes aspectos presentes nesta pesquisa. Tratam-se de um modelo narrativo e,
portanto, sujeito a algum tipo de mimesis pelo leitor. As pardbolas sdao uma forma de
querigma muito usada por Jesus, que além de serem consideradas um mitema (uma
unidade de sentido do ambito do mito), trazem consigo, um carater metaférico que €
essencial para alcancar o conteido, ao qual aponte o ensino do Mestre: o Reino de
Deus. Nelas surgem hero6is, andnimos, que exemplificam as qualidades, os valores, que
um cristdo precisaria observar. Nao raro, os herdis brotam na narrativa como anti-

herdis. Exemplo disso, ¢ a pardabola do Bom Samaritano, na qual justamente o mais

136 Cabe aqui destacar que a originalidade da tese ricoeuriana mediante a qual ele “ndo separa a pretensio
a verdade da narrativa de ficcdo dessa mesma pretensdo da narrativa historica e esforga-se em entender
uma em funcdo da outra” (RICOEUR, 2010b, p. 277). Por isso que tais intencionalidades so se
concretizam no empréstimo que a historia faz a ficcdo e vice-versa, correspondendo ao ver-como da
referéncia metaforica e ao “triunfo da nocdo de figura sobre a forma do figurar” (RICOEUR, 2010c, p.
313).
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improvavel e detestavel personagem, para o primeiro publico ouvinte, torna-se o
paradigma do comportamento a ser seguido, espelhando a esplendorosa definicdo da
filosofia de vida, que o cristdo deve seguir, cunhada pelo Padre Antonio Vieira na
expressao: “o que € meu, € teu”.

Ricoeur (2006a) entende a pardbola como a jun¢do entre a metafora e a
forma narrativa, na qual h4 uma transposicao, pela acdo da pregagdo, da significacdo da
historia nela contida a realidade. A linguagem faz a mediag@o da fé e sua hermenéutica
envolve, como vimos, a interpretacao e reinterpretacdo do testemunho fundante de um
grupo. Na parabola, ela convida o leitor a uma vivéncia, que passa por uma decisao,
sofrimento, ou ainda por uma teologia da alegria, que se assemelha a noc¢do de
culminacdo de Frye.

A parabola ¢ um modelo de linguagem religiosa, reunindo uma estrutura
narrativa com o uso da metafora, permitindo a abordagem das situagdes-limite (que
desafiam a vida e o viver) e das situacdes-limitrofes (que trazemos aqui para apontar
aqueles pontos da fé que transcendem a racionalidade humana, bem como, para seus
aspectos atemporais), que coadunam, como linguagem poética, na nomeagao de Deus
(DE MORI, 2012b). A metaforizagdo das parabolas e at¢ o emprego de hipérboles,
permitem sua visualiza¢do como poemas da fé (RICOEUR, 2006a).

A parédbola interpela o leitor, o ouvinte, convidando-o a interpreta-la. Tal
convite ¢ facilitado pelo modo narrativo com que ela ¢ contada que permite uma
comunicacdo entre o que a profere ¢ o que a recebe. Todavia, ressalta-se que a
preocupaciao com sua interpretagdo nao esta calcada no seu codigo literario, uma vez
que a “hermenéutica deve colocar-se ao servico da mensagem” (DE MORI, 2012b, p.
19).

Mesmo se colocando a servico da mensagem, € preciso reconhecer que na
interpretacdo da parabola ha um desperdicio de potencial hermenéutico, criando seu
proprio paradoxo e apontando para seu carater de “clausura aberta” (RICOEUR, 2006a,
p. 213). Parte dessa perda também se explica pelo tipo de leitura que costumeiramente
se pretende empreender, a partir das parabolas, focando-as como cddigos morais, ou

137

mesmo, atribuindo-lhe conotagdes teologicas inacessiveis Ao contrario dessas

137 Para Ricoeur, “uma posi¢do anti-hermenéutica, qual seja, a de retirar da parabola suas fungdes

referenciais, assim como seu conteiido existencial, é também uma postulagdo hermenéutica” (RICOEUR,
20064, p. 159).
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posturas, o caminho é o da valorizagio do aspecto figurativo'*®, o convite a imaginagio
e ndo a vontade (RICOEUR, 20064, p. 212).

O que nao significa exercitar uma interpretacao alegdrica das parabolas, que
somada ao modelo historico, restringe o seu auditério. Para Ricoeur, “o
desmantelamento da interpretacdo alegdrica nao tem outra fungdo sendo a de limpar o
horizonte para reinterpretagdes apropriadas a tempos novos e lugares novos”
(RICOEUR, 20064, p. 213).

Parte dessa dificuldade de leitura, de interpretagdo ¢ oriunda da dificuldade
semeada pela pregagdo. Ricoeur contrasta a aparente dificuldade de se pregar sobre as
parabolas de Jesus com o fato de elas serem narrativas radicalmente profanas, pelo que
o secular (ndo o religioso) ¢ interpelado. Nelas, o extraordinario se mostra no ordinario,
mediante a metaforizagdo do texto. O Reino passa a ser comparado, sempre por
semelhanc¢a, nunca por definicdo, ao que estd na composicao (intriga) da parabola, ao
que se passa na narrativa. Nesse sentido, o Reino de Deus se apresenta no encadeamento
desses atos: “deixar o acontecimento desenvolver-se; olhar em outra direcao; e agir com
todas as suas forcas de acordo com essa nova visao” (RICOEUR, 2006a, p. 228). O
acontecimento aqui, € o que precede, ¢ onde se da o primeiro encontro, onde se mostra a
“poténcia poética da parabola” (RICOEUR, 2006a, p. 232).

O pensamento sobre o Reino se da através das pardbolas, e nao além delas.
Uma dupla tensdao ¢ provocada pela linguagem empregada: primeiro, que sua
extravagancia aponta a logica da superabundancia, que faz aparecer outro mundo pelas
fissuras da tradi¢do; segundo a tensdo que ela cria pelas imagens que evoca. Refletir
sobre elas, sobre estas tensdes, € que aponta para um maior conhecimento de Deus. As
parabolas descortinam a existéncia em trés niveis, como bem assinalado pelo professor
Geraldo de Mori: primeiramente ha o nivel da orientacdo, que corresponde a certa
normalidade presente no relato; depois ela desorienta pelo seu proprio enredo; para
posteriormente nos “reorientar em dire¢do a novas possibilidades de ser-ao-mundo” (DE
MORI, 2012b, p. 22).

Essa extravagancia ¢ um dos sinais da especificidade da linguagem
religiosa, como foi visto no capitulo anterior. A religido toma a fun¢ao poética da
linguagem, instrumentalizando-a, para que possa apontar para algo maior que a

realidade, o que explica a especificidade da linguagem religiosa. Ricoeur sugere a nogao

138 Para Ricoeur foi A. Jiilicher que melhor aplicou o conceito moderno de metéafora as parabolas, pelo

que a fung¢@o se torna figurativa enquanto o enunciado ¢ narrativo (RICOEUR, 2006a).
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de conceitos-limite para pensar a relacdo entre expressdes-limite (onde reside o
elemento transcendente do texto) e experiéncias-limite. O elemento transcendente esta
na intensificacdo da metafora, na transgressdo, uma vez que sinalizam para o
Totalmente Outro. De modo similar, tal transgressdo que ocorre na parabola, pode ser
vista no género apocaliptico. (RICOEUR, 2006a).

A extravagancia presente nas parabolas também aponta para seu processo de
metaforizacdo!'*’. Ela estd presente niio s6 nas palavras, mas também, nos atos de Jesus
(RICOEUR, 2001, p. 138). Aqui ¢ preciso apontar que ela se apresenta tanto nos
indicativos de quantidade excedente quanto seus contrastes. Geraldo de Mori (2012b)
lembra o choque produzido pela pardbola da ovelha perdida, na qual o pastor larga
noventa e nove para buscar a que se extraviou, como retratado nos primeiros versos do
capitulo quinze, do Evangelho de Lucas), como também, naquilo que chamamos de
extravagancia da insignificancia. Exemplo disso, ¢ pedido do rico, para que Abrado
deixasse Lazaro, o mendigo, que comia das sobras de sua mesa em vida, colocasse uma
gota da 4gua da vida celestial em sua lingua, consoante ao relato do Evangelho de
Lucas, no seu capitulo dezesseis. A forca imagética ¢ clara: uma gota do céu ¢ capaz de

aliviar o sofrimento mais infernal.

139 Sobre esse processo, Ricoeur destaca que, em Aristoteles, hd uma subordinagdo da comparagdo a
metafora que s6 ¢ possivel porque “a metafora apresenta em curto-circuito a polaridade dos termos
comparados” (RICOEUR, 2015, p. 46). Essa subordinacdo ¢ operada por vias convergentes dentre as
quais destacamos seu desmembramento: “uma parte sob o nome de ‘parabole’, é ligada a teoria da
‘prova’, (Livro I da Retoérica), que consiste na ilustracdo pelo exemplo, o qual se subdivide, por sua vez,
em exemplo historico e em exemplo ficticio; a outra, sob o nome de eikon, ¢ vinculada a teoria da lexis e
posta no dominio da metafora” (RICOEUR, 2015, p. 44). Tal concepgao esta ligada a diferenciagdo entre
0 paradeigma e o enthymema, como inducdo verossimil de uma dedugdo verossimil. O “paradeigma
subdivide-se em exemplo efetivo (historico) e em exemplo ficticio. Este se subdivide em parabole ¢ em
logoi (..). A oposi¢do principal entre exemplo historico e comparagdo ficticia é puramente
epistemologica: sdo duas formas de persuasdo ou de prova” (RICOEUR, 2015, p. 44). Um paréntesis:
enthymema ¢é o argumento verossimil da dialética (RICOEUR, 2015, p. 51).

Ao pensar em Jesus, percebe-se uma inversdo do paradeigma: o exemplo ¢é ficticio. A nocdo de
paradeigma esta na génese da interpretagdo figural, uma vez que na interpretagdo figural, o primeiro polo
¢ histdrico, mas o segundo ndo precisa ser. Nas parabolas de Jesus isso pode ser observado. O histoérico é
o povo de Israel e o simbolico é a esperanca para o qual Jesus aponta. Na perspectiva aristotélica a
auséncia do termo de comparacao ndo torna a metafora abreviada, mas sim assinala seu desenvolvimento,
pois a comparagdo diz “isto € como aquilo” e a metafora diz “isto € aquilo” (RICOEUR, 2015, p. 46). A
Metafora_¢ usada para preencher um vazio semantico, sendo preciso duas ideias para fazer uma metafora.
Ela ndo é um simples ornamento; antes, pelo contrario, oferece uma aproximagdo entre modelo e
metafora, entre conceito epistemologico e conceito poético (RICOEUR, 2015, p. 40). Metaforizar ¢é
perceber o semelhante, o que remete & metafora por analogia, a qual pode ser “analisada em uma
identidade ou em uma similitude de duas relacdes” (RICOEUR, 2015, p. 42). A metafora ¢ a transposi¢@o
de um nome que Aristoteles chamou de estranho (allotrios). Dai seu empréstimo (nome) a metafora (p.
33). Em Aristoteles a ideia de allotrios aproxima outras trés: “a ideia de desvio em relacdo ao uso
ordindrio, a ideia de empréstimo a um dominio de origem, e a de substituicdo em relagdo a uma palavra
comum ausente mas disponivel” (RICOEUR, 2015, p. 37). A metafora ¢ a “transposicdo de um nome
estranho a outra coisa, a qual, por isso, ndo recebe denominagdo propria” (RICOEUR, 2015, p. 107).
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Dentro desse espectro de metaforizagdo da palavra e apropriagdo figurativa
do texto, destaca-se a noc¢ao de quebra das representacdes fechadas, pelo uso das
expressoes limites. David Hall (2007) assinala que ¢ na literatura biblica que, por
exemplo, a linguagem poética e extravagante do texto, procura apresentar resolucdes
para o problema do mal-moral. Tal extravagancia sublinha Ricoeur, pode ser
especialmente encontrada, nas “palavras e atos de Jesus” (RICOEUR, 2001, p. 138).
Sdo essas expressoes e conceitos-limite, que apontam a experiéncia que haja no limite
das tentativas de dar sentido a existéncia.

Exemplo maior disso, ¢ a Paixdo de Cristo. Segundo Ricoeur, ao passo que
Jesus anunciava Deus via parabolas, a Igreja anunciava Jesus, como a parabola de Deus,
a denominada “pardbolas do crucificado” criando um espago de intersignificacdo
(RICOEUR, 2006a, p. 191; DE MORI, 2012b). Jesus passa a ser contado pela igreja,
identificando-o as parabolas. A extravagancia aqui € o escandalo da morte de Deus, que
coloca um paradoxo incomodo: ou ndo era Deus, ou ndo morreu. Isso porque, as mais
diferentes mitologias deem conta do nascimento dos deuses, ndo do seu ocaso.

E a metafora que manifesta primeiramente os “codigos semanticos e
culturais da comunidade oral” (RICOEUR, 1981, p. 61)!%°. Ela também organiza as
figuras do discurso, como pode ser visto nas pardbolas (RICOEUR, 1981). Tal
organizagdo objetiva a redescricdao da realidade, pelo modo ficcional (RICOEUR, 2015,
p. 14), numa tentativa de representar o mundo. Ja o mythos ¢ o modo configuracional de
redescricdo da realidade. A pardbola transforma a estrutura narrativa num processo
metafdrico, que doa a expressdo um enigma (Reino de Deus), transcendendo sua propria
estrutura e convidando a uma leitura pela teopoética. Enquanto mythos, procura
organizar os eventos dentro de um enredo, a mimesis trata da representagdo dos
personagens, de suas agdes, tendo em vista uma posterior incorporagdo, pelo leitor
(HALL, 2007, p. 42).

Como um mythema, na qualidade de um poema narrativo, a pardbola
apresenta certas caracteristicas correspondentes ao mythos, a intriga. Um exemplo disso,
¢ a nocdo de followability de Gallie'*!, que Ricoeur emprega, para separar a frase do

texto narrativo, visando conectar dois eventos. Sendo assim, a historia que se conta ¢

140 Por manterem a autonomia da forma, preservam a mensagem de distorgdes (motivo este pelo qual o
tedlogo Joaquim Jeremias entendia que as parabolas continham as palavras de Jesus com mais seguranga
do que qualquer outro discurso) (RICOEUR, 2006a, p. 166).

141 Segundo Ricoeur (1994), Gallie procura combinar a epistemologia implicada pela tese realista e a
ontologia fundamentalmente individualista da tese nominalista. J& no tocante as leis ele procura
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Uma sequéncia de agdes e experiéncias feitas por um certo nimero de
personagens, quer reais, quer imaginarios. Esses personagens sdo
apresentados em situacdes que mudam ou a cuja mudanga eles
reagem. Por sua vez, essas mudangas revelam aspectos ocultos da
situacdo e das personagens e engendram uma prova (predicament) que
apela para o pensamento, para acdo ou para ambos. A resposta a essa
prova conduz a historia a sua conclusdo (RICOEUR, 1994, p. 214).

Tais elementos apresentados por Gallie estdo presentes na estrutura
narrativa da pardbola. Personagens que, conquanto possam ter sido reais, em alguns
casos, na verdade surgem como se imaginarios fossem. Eles reagem aos
acontecimentos, o que enseja um fechamento ou ainda uma sugestdo para uma abertura,
a qual se consumara no leitor.

No entanto, cabe observar que a nog¢ao de Gallie ndo se aplica como todo as
parabolas. Isso porque, enquanto a narrativa explica-se por si mesma, a parabola traz
consigo, um jogo de imagens, figuras e metaforas, pelo qual a compreensado se da nao so6
pelo texto, mas também, por sua intertextualidade. Um sinal de que, por vezes, a
parabola ndo ¢ tao evidente como sugira ¢ o reiterado pedido dos discipulos de Jesus,
para que explicasse o que acabara de ensinar. Tampouco, nota-se nas parabolas a funcdo
e fusdo do conceito de reability com a ideia de refundi¢do, como uma nova tentativa de
explicar, de revisionar o que foi trabalhado como agdo dos atores, até entdao (RICOEUR,
1994, p. 222).

Outro conceito narrativo, que parece-nos presente em parte na parabola, € o
de reability, pelo qual o autor implicado requer do leitor, a confianga para avaliar os
principais personagens, concedendo ao narrador esta funcdo. A confianga reside na
auséncia de prova documental, pela qual o autor/narrador atestasse e convenceria o
leitor da legitimidade de sua andlise, no tocante aos personagens principais descritos.
Este apagamento do autor, nada mais ¢, do que uma técnica retérica (RICOEUR, 2010c,
p. 276).

No caso das parabolas, ainda que haja um autor implicado, por vezes, o
julgamento sobre os personagens ¢ transferido para o ouvinte/leitor, até mesmo, como
meio de identificagdo e revisdo da sua conduta e valores. A parabola do bom samaritano
contada por Jesus, assim como a que Natd contou para Davi, visando conscientiza-lo

dos seus pecados de adultério e homicidio, convidam o leitor/ouvinte a julgar o

compreender como se da a marcha da histéria, o que ndo o faz predizer, mas sim entender o
encadeamento dos fatos historicos (RICOEUR, 1994, p. 220).
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personagem. A narrativa parabodlica biblica sugestiona, encaminha o leitor para uma
sintese pessoal. Jesus ndo provou que o samaritano prestava. Ele conta uma estoria que
envolvia um acontecimento extremamente comum naquela estrada, naquele tempo, que
era o ataque por salteadores. No final, deixa para o inquieto fariseu, responder quem
cuidou do proximo.

Sobre este fator, Ricoeur lembra que toda historia s6 ¢ compreendida no
entendimento da tradicdo cultural de onde proceda tal tipologia de intrigas. H4 uma
trama simbolica da cultura, que envolve o enredo e cuja normatividade julga per si os
personagens em bons € maus, a partir de uma escala que tem esses valores em seus
polos (RICOEUR, 1994, p. 94). Esta trama se d4 numa relacdo metaforica, que conduz
o leitor a um tipo de figura que assimila “os acontecimentos narrados a uma forma
narrativa que nossa cultura tornou familiar” (RICOEUR, 2010c, p. 261). Este aspecto
aponta tanto para a inexisténcia de uma linguagem histérica transparente quanto para a
necessidade de se recusar todo processo que vise inviabilizar a apreensao da realidade,
pela literatura de ficcdo (RICOEUR, 2010c, p. 263).

A demanda pela reacdo ao leitor também pode ser vista na tragédia. Os
infortinios, com suas viradas bruscas, como bem lembra Auerbach (2011), produzem
uma reagdo emocional no leitor, que Ricoeur (1994, p. 74) faz questao de ressaltar. Por
vezes, essa tragédia ¢ construida dentro de um drama (RICOEUR, 1994, p. 72). Em
outros casos, ela prorrompe no texto, como um elemento da imprevisibilidade narrativa.
A tragédia parece ser o lugar comum da vida de boa parte dos personagens biblicos.
Com raras excegoes, a grande parte deles espelhou tragédias pessoais ou a vivéncia bem
perto delas. No entanto, Frye lembra que a Biblia se torna uma divina comédia, ndo pelo
transcurso infeliz, mas pelo final feliz, que aguarda seus personagens (FRYE, 2004). E
o “U” de Frye, pelo qual o heroi biblico faz o transcurso da passagem de um ponto alto
ao mais baixo, para depois ser “reconduzido” a este ponto mais alto.

Ricoeur (2010, p. 15) lembra que personagem e intriga se condicionam
mutuamente no desenvolvimento da narrativa. As proprias mudangas de carater estdo
contempladas nesse processo de configuracdo. Isto se d& tanto a nocao de
acontecimento quanto para a de quase-acontecimento. O quase acontecimento implica a
compreensdo de que a “extensdo da nogdo de acontecimento, além do tempo curto e
breve, permanece correlativa da extensdo semelhante das nocdes de intriga e de
personagem” (RICOEUR, 1994, p. 320). O quase-acontecimento combina o tempo

cronoldgico do episddio com o ndo cronoldgico da configuracdo. Ja o acontecimento, €
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0 que promove a mudanca da sorte na narrativa, na historia, conferindo-lhe forma
dramatica (RICOEUR, 1994, p. 320).

Exemplo disso, ¢ a narrativa sobre J6. O que prepara o leitor € o preambulo
colocado pelo editor. De outra feita, seria insuportdvel ler um drama tdo intenso e
gigantesco como do herdi biblico. No entanto, percebe-se J6 saindo de um ponto
tranquilo, desce até o limite mais baixo da vida, para posteriormente ser-lhe restituido, o
que (ndo quem) perdera. Outro caso similar ¢ o de Jonas, que no seu mitico conto, é
sepultado por trés dias, no mais profundo das &guas, tornando-se figura do tempo no
sepulcro, de Jesus.

No tocante as parabolas, o drama pode ser encontrado em algumas delas.
Todavia, esse encontro se da de modo diferenciado da narrativa, como um todo.
Primeiro porque, como pequenos poemas, as parabolas ndo desenvolvem os
personagens a ponto de lhes estabelecer um curso e percurso dramatico. Por vezes, o
drama se manifesta, nas parabolas, no desfecho, como o convidado que entrou no
banquete sem a veste nupcial, ou o irmao mais velho, da parabola do filho prodigo, que
se recusa a celebrar a volta do irmao.

Ao que nos parece, as parabolas biblicas, especialmente as denominadas do
Reino, contadas por Jesus, acabam por reunir aspectos que ndo permitem seu
enquadramento pleno, em um modelo estrutural fechado. Ainda que possua aspectos da
intriga, da narrativa; ainda que tenha sobejos elementos metaforicos, podendo ser lida
como uma metafora em forma de poema ou como um poema metaforico; ainda que haja
personagens que interajam e que mudem o enredo; as parabolas de Jesus, até mesmo por
conta do seu principal tema, que envolve a extravagancia da linguagem e a
superabundancia de uma logica que ¢ ildgica, sdo uma estrutura teopoética a parte. Isto
ndo impede as aproximacdes que foram sugeridas aqui; porém, evita o seu rigido

enquadramento.

4.4 O REINO DE DEUS.

Uma vez destacadas a contribuicdo e as peculiaridades envoltas nas
parabolas biblicas, especialmente as que estdo contidas nos Evangelhos, voltamos nossa
atencdo para o tema, o assunto que sintetiza a maior parte do seu contetdo: a nocao de
Reino de Deus. A parabola como uma narrativa de ficgdo ¢ importante instrumento no

processo de configuragdo. Sua peculiaridade, como mostramos € que ela apresenta esses
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tragos narrativos que lhe conferem um aspecto de historia, em virtude de sua
similaridade com acontecimentos passados.

A opcao pelas parabolas encontra guarida na temadatica do Reino. A
imposicdo de uma grande forma narrativa, ocasiona o prejuizo da riqueza plural da
tematica da salvacdo. Nesse sentido, a estrutura parabdlica consegue fornecer essa
forma variada e aberta que preserva essa pluralidade, através de uma teopoética. Tendo
o Reino como simbolo, como figura, como metafora, a parabola se torna a estrutura que
aponta para algo maior e além de seu corpus narrativo, conquanto intrinseco a ela.

O Reino de Deus ¢ a coisa do texto, no Novo Testamento para Ricoeur
(1989). Sua proposi¢do se torna possivel pela linguagem poética presente na revelacio
(RICOEUR, 2011a, p. 178). Na no¢ao de Reino sdo encontrados, ao nosso ver, os trés
aspectos da linguagem apresentados por Eduardo Gross (1998): a) o retrospectivo, pelo
que manifesta o passado, presente na psicanalise, € que nas parabolas do Reino aparece
como contraste da agdo divina ao longo da histéria do povo de Deus; b) o perspectivo
que manifesta o concreto, a fala, e que nas paradbolas do Reino se faz presente pelo
linguajar cotidiano, com elementos da vida cotidiana; ¢) o prospectivo que revela
possibilidades futuras sendo abrangido pela fenomenologia, devido a referencialidade,
ao ser-no-mundo, € que nas pardbolas do Reino torna-se marcadamente a proposicao de
mundo, onde se pode projetar as possibilidades de existéncia.

Como coisa do texto, o ensino biblico (do Reino de Deus, por exemplo) se
descola do se locutor, do seu primeiro destinatario, ¢ do contexto ali presente. Ganha
sua tripla autonomia, ainda que seu percurso se dé através da tradi¢do. A tradigdo, nesse
aspecto, estd embutida no mundo do texto, que a traga consigo. Segundo De Mori: “Sua
primeira tarefa ndo consiste entdo em provocar sentimentos, atitudes ou conversao no
leitor, mas em favorecer o desdobramento da proposi¢ao de mundo que a Biblia chama
‘Reinado de Deus’, novo mundo, nova alianga, coragdo novo, homem novo” (DE
MORI, 2012b, p. 25). O que estd em jogo, € esta proposi¢do de mundo que surge como
possibilidade para o leitor, como algo que pode ser apropriado, mas sobre o qual ndo
possua controle ou dominio.

Em Ricoeur, o Reino, além de ser um simbolo, além de fazer uma remissao
a algo maior do que o que estd retratado no texto, do que a parabola fala, ¢ o que
acontece nelas. Aqui hd uma conjugacao da extravagancia da linguagem e da narrativa,

que remete para sua metaforizagdo, com o texto narrativo, tendo em vista que,
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justamente por apresentar tais acontecimentos, ¢ que demande uma leitura que aponte
para um caminho poético.

O referente da pardbola, entdo, estd para além dela mesma, naquilo que
Gross (1998) chamou de funcao hiperbdlica. No entanto, ao falar do Reino de Deus,
este ¢ visto como simbolo que precisa ser interpretado (DE PAULA, 2012). Outro
referente, se insere aqui, que ¢ o da propria experiéncia humana, que organiza as
experiéncias-limite da vida (que Karl Jaspers elencou como culpa, sofrimento, morte,
entre outros), as quais sao transformadas, segundo Ricoeur, em expressdes-limite
(RICOEUR, 2006a, p. 138). Por outro lado, a visivel “irrup¢dao do extraordinario, do
‘implausivel’, do insdlito, no curso ordinario da vida” (DE MORI, 2012b, p. 21) é que
provoca o surgimento do que De Mori (2012b) chamou de expressdes-enigma, que se
tornarao expressoes-limite.

No termo expressdes-limite encontramos, portanto, as duas vertentes de
leitura da parabola e da significagdo do Reino: a primeira aponta para o que acontece
nelas e como tal, ndo s6 prorrompe o extraordindrio, como a experiéncia humana; a
segunda para essa referéncia além texto. A nogao de expressdo-limite se torna chave a
compreensdo hermenéutica do significado do Reino, mesmo porque Ricoeur identifique
este aquela.

A nogao de Deus como Pai exemplifica o que acabara de ser afirmado. O
filosofo francés defende que é na categoria do Reino, na qual a crian¢a se torna
paradigma para entrada, ¢ que a paternidade divina deve ser assimilada e interpretada.
Somente a crianga pode tomar a Deus por seu pai (RICOEUR, 1978a, p. 407).

O Reino de Deus, como expressdo-limite, que no processo interpretativo
toca na fé como seu limite (RICOEUR, 1978b), aponta a logica da superabundancia
presente neste conceito, resultado da especificidade da linguagem religiosa (DUSILEK,
2013).

A légica da superabundancia ¢ a logica presente no Reino. Sua melhor
visualizag¢do estd na comparagdo entre a logica da equivaléncia e a da superabundancia,
cada uma destas trazendo, por um lado a regra dourada (presente em Mateus 7:12) e por
outro, o mandamento do amor. Enquanto a regra dourada esta calcada na reciprocidade
da justica (assimetria da agdo — envolve agente e paciente), pelo que posso tanto ser o

agressor quanto a vitima, o mandamento do amor
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Traz uma questdo para além da regra dourada. Isso porque ele esta
além da reciprocidade. Ao mandar amar o inimigo e a retribuir de
modo diametralmente oposto o mal recebido, pagando com o bem a
ser ofertado, o amor renuncia a defesa do “eu”, renuncia a uma
reciprocidade (tanto de vitima quanto de opressor). Nessa logica do
extremo presente no mandamento do amor esta a orientagdo hiper-
¢tica da economia da dadiva da Graca. Assim o amor faz com que a
economia da Graca resulte numa paradoxal reciprocidade que aponta
para uma escalada da generosidade: ame como vocé ¢ amado; dé
como lhe ¢ dado; perdoe como ¢é perdoado. A economia da Graga tem
pronto reconhecimento na experi€ncia da radical dependéncia que
reconhece a criaturalidade na revelacdo da liberdade e na subsisténcia
da esperanca na promessa (HALL, 2007, p. 134).

A reciprocidade ndo se d4 mais no semelhante como pardmetro, mas tendo
Deus como esse balizador. Nesse sentido, mesmo que o outro lhe faga mal, a 16gica da
Graga, da superabundancia, remete o cristdo a tratar o outro, ndo a partir do que nao
recebeu, ou que mal recebeu deste, mas sobretudo, tendo como paradigma e fator
motivador, o que recebeu e recebe de Deus. A promessa aqui, caso houvesse uma
vivéncia plena dessa proposicdo, ¢ da cura das relagdes interpessoais, numa ética que
autentica a paternidade divina. Trata-se de uma proposi¢do de uma metaética, que
procura a virtude vivida no espago publico e na manutencdo ou transformagdo de
institui¢des justas (HALL, 2007).

O Reino de Deus representa a libertagdao do mal e a promessa da felicidade,
que nasce de uma teologia da esperanca. A esperanca ¢ o impulso que abre e reabre o
sistema, na medida em que ndo permitae que permaneca fechado, o que ndo era para
estar assim (RICOEUR, 2006a, p. 110). Exemplo disso, sdo as beatitudes do Sermao do
Monte que, por usarem expressdes-limite, redirecionam a imaginacdo, até mesmo
porque parte do conteudo se refira a uma promessa (HALL, 2007, p. 129).

Ao projetar uma imagem, ao fazer uso da imaginacdo, o artesdo da
linguagem faz ressurgir a utopia, que nos convida a visualizar novos modos de ser-no-
mundo, através da redescri¢do heuristica. Nesse sentido, a utopia exerce uma influéncia
contraria a da ideologia, pois se esta mantém uma proposi¢do integradora de
perpetuacdo da identidade social, conservadora, a utopia a subverte, inaugurando novas
e imaginaveis possibilidades (RICOEUR, 1989; 1990a). A utopia ndo deixa de ser uma
escatologia que se realiza pela imaginagdo, que mantém a distidncia entre horizonte e
experiéncia, e entre esperancga e tradi¢do. A escatologia torna-se possivel, gracas aos

recitativos de libertacdo do passado (RICOEUR, 1989, p. 384).
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A nogao de Reino de Deus tem conexdo com a teologia do Nome e que
aponta para uma esperanca na historia. H4 um aspecto querigmatico na perspectiva
escatoldgica. Segundo Ricoeur, “o Deus que vem ¢ um nome, o Deus que se mostra ¢é
um idolo. O Deus da promessa inaugura uma historia” (RICOEUR, 1978a, p. 364). Esse
“nome” ¢ interpretado pela filosofia da religido (RICOEUR, 1978a, p. 391).

Auerbach, por sua vez, ndo trabalhou muito o conceito de Reino de Deus.
Ele basicamente abordou esse tema em trés direcdes: a) o Reino confundido como a
monarquia universal romana, cuja ideia era palatdvel ao observador moderno
(AUERBACH, 2011, p. 185); b) o Reino como uma espécie de utopia, uma vez que
Auerbach (2011) menciona esta no¢do dentro do espectro de uma plenitude historica,
como marca, evidéncia da providéncia e da salvagdo; c¢) o Reino como inspiragdo para a
histéria, como preenchimento na qualidade de polo da promessa, remetendo ao seu
significado atemporal-temporal (AUERBACH, 1952).

Na nossa compreensao, a explicagdo para isso, estd no fato de que Auerbach
trabalha com o foco na recepcdo dos textos e ndo na profundidade dos conceitos. Ele
cita o Reino, mas nao discorre sobre ele. Para Auerbach, ¢ o publico — interpretagao
reinterpretativa — o alcance. Nisso, ele também se distingue de Ricoeur, cuja
preocupacao com os termos e com a profunda compreensao do texto, especialmente o

biblico, se faz presente em muitos dos seus textos.

4.5 A FIGURA DO HEROI

Na andlise voltada para os personagens ¢ que reside o ponto de maior
confluéncia entre as perspectivas de Auerbach e Ricoeur. Isto porque ambos dedicam
parte de seus estudos e reflexdes sobre a literatura biblica, a construgdo e significacao
dos personagens. A importancia desse aspecto, ndo reside somente na explicacdo para a
constante atualidade e atualizacdo da narrativa biblica, mas sobretudo, pelos
anteriormente citados processos de identificagdo que aparecem entre o leitor e as figuras
do texto. Nao nos deteremos aqui, na adogdo por Auerbach do termo figura, uma vez
que ele foi explicitado no capitulo um e teve um sugestivo contraste e complemento
com a no¢ao de metafora no capitulo dois.

A titulo de ilustragdo, estampamos uma tabela esquematica das classes de
modo, segundo Northrop Frye e que Ricoeur apresenta em Tempo e Narrativa 11

(RICOEUR, 2010b, p. 26-27). O critério aplica-se, segundo Frye, ao plano tragico, no
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qual o hero6i aparece como que isolado e no plano comico, quando € reincorporado a
sociedade. Ricoeur aponta que, na medida em que se diminua o sagrado da primeira
coluna e o maravilhoso da segunda, percebe-se um incremento da tendéncia mimética.
A tabela apresenta cinco tipos de narrativas € como os herdis sdo
configurados em cada uma delas. Nela também estd a variante, nos planos comico e
tragico. Especial atencdo deve ser dada, quando falamos de personagens biblicos, aos

itens quatro e cinco:

1)SAGRADO (MITO) 2)MARAVILHOSO 3)MIMETICO ELEVADO

Herdi superior por natureza | Her6i  superior ndo na | Her6i superior aos homens,
— aqui estdo os deuses. natureza, mas de grau, na | mas ndao ao ambiente
relagdo — contos ¢ lendas (epopeia e tragédia).

Tragico: Mitos dionisiacos — | No tragico, narrativa de tom | No tragico o poema celebra a
deuses moribundos elegiaco — morte do heroi queda do herdi — catarse

Plano Comico

Mitos | No comico, narrativa em tom | No comico, a comédia antiga
apolineos — herdi divino na | idilico (pastoral, western). (Aristofanes): resposta ao
sociedade de deuses ridiculo como mescla de
simpatia e riso punitivo.

4) MIMETICO BAIXO 5) IRONIA

Her6i igual aos demais homens. Herdi inferior em poder ¢ inteligéncia, o que
faz o leitor olhar para ele “de cima”.

Tragico: heroi patético, isolado. Tragico: vitima expiatdria, pela condenacdo
inevitavel (Adao, Jesus, na Biblia).

Plano Comico: intriga erdtica, comédia nova | Plano Comico: de carater punitivo, presente
de Menandro, romance picaresco. no romance policial e de ficcao cientifica.

No caso de Auerbach, ele desenvolve uma perspectiva sobre os personagens
biblicos em contraste com os dos classicos gregos. Enquanto o leitor ¢ convencido pelo
autor grego, das qualidades e atributos do seu hero6i, a literatura biblica, em virtude da
mistura de estilos e da mensagem a ser transportada, apresenta seus principais
personagens, seus herdis da fé, como candidatos a anti-her6is (AUERBACH, 2011). Ha
uma clara falta de decoro, de beseancée (AUERBACH, 2012), uma vez que este
inacabamento do herdi e seu correspondente crescimento na narrativa, traga consigo nao

s6 um conteudo existencial dos dramas e dilemas marcadamente humanos, mas
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sobretudo, o espaco a revelagdo, para que Deus seja percebido, como um fator
importante desta trajetoria (DUSILEK, 2021b). Deus se torna a explicagdo tanto da
perseveranc¢a dos personagens em seus infortunios (como o caso de José do Egito), em
que o texto apresenta a expressdao “‘e Deus era com Jos€” a cada degrau que descia,
quanto da boa sorte dos mesmos personagens, da virada que suceda a eles. Seu
inacabamento, aponta a humanidade das figuras biblicas, em contraposi¢do a
divinizacdo dos herois gregos.

O inacabamento ¢ proposital, portanto, em termos teologicos. Outro aspecto,
¢ que ele nao deve ser visto como uma limitagdo, ou mesmo um primitivismo literario.
Auerbach ja destacava o desafio, e dai a complexidade, da interpretagdo do personagem
biblico, em que o segundo plano ¢ omitido. A propria predominancia, na literatura
biblica, das hipotaxes e ndo das parataxes, denunciam gramaticalmente, estruturalmente,
essa perspectiva. E justamente nesse segundo plano, que se encontra o maior convite ao
desenvolvimento interpretativo. Impossivel pensar, por exemplo, no provocante
exercicio imaginativo e interpretativo de Soren Kierkgaard, ao escrever Temor e
Tremor, se o texto nao convidasse ao segundo plano. Ao contrario da literatura classica
grega, os personagens biblicos nao estao dados, acabados.

Para Robert Alter,

Auerbach mostrou, com mais clareza que qualquer outro antes dele,
que o laconismo hermético da narrativa biblica é uma expressdo
profunda de arte ¢ ndo de primitivismo, mas sua percep¢do provém de
uma arguta intuicdo critica que ndo se fundamenta num método
concreto para o tratamento das caracteristicas especificas das formas
literarias da Biblia (ALTER, 2007, p. 35-36).

Desta feita, se na poética aristotélica, o enfoque esta mais na acdo do que no

personagem, o que revela certo desprezo grego pela interioridade'*?

, para o texto
biblico, ¢ importante mostrar essa ambiguidade, esse dilema, essa mudanca do carater
(RICOEUR, 1994, p. 65). Essa interioridade, traz consigo a profundidade no trato das
figuras biblicas € que se constitui no seu maior indicio de realidade. Ao explorar as
contradigdes e desventuras da liberdade humana, os aspectos volitivos e morais,

presentes nos personagens, nota-se que seu carater ficcional, liberta-os da “rigida

142 possivelmente aqui esteja um outro aspecto de influéncia do texto biblico como fomentador do
realismo moderno, tese sustentada por Auerbach em Mimesis (2011). A Modernidade com sua énfase na
subjetividade encontra lastro em suas aspiracdes literarias nessa interioridade presente na Biblia. Essa
correlagdo que nos parece possivel merece, a0 nosso juizo, maior investigagdo pelo que fica a sugestdo de
uma pesquisa para aprofundamento posterior.
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coreografia de acontecimentos atemporais” (ALTER, 2007, p. 48). Nao por outra razao,
sobressaia, por vezes, a presenga de monologos interiores dos personagens.

Ricoeur (1994) aponta a narrativa como instrumento de medir, sentir o
tempo, e como elemento de exposi¢ao da ambiguidade humana. Dois elementos que nao
estao no plano sensivel, porém podem ser sentidos.

Se para Auerbach (2011), o modelo figural requeria a historicidade dos dois
acontecimentos'®, o que implica a compreensio de personagens histéricos reais, Robert
Alter defende que tais historias ndo sao historiograficas, mas reflexos de uma notéavel
intuicao sobre o aspecto psicoldgico dos personagens. Para Alter (2007) ha um realismo
psicologico, que confere esse aspecto de historicidade aos relatos.

Em Auerbach (2011; 1946; 1997), a figura ganha especial significagdo na
interpretagdo figural. A andlise tipologica, comparativa entre personagens com
trajetorias semelhantes, ou mesmo que viveram acontecimentos similares, ganham
maior amplitude dentro deste prisma. Os personagens, ndo s6 os acontecimentos,
passam a se intersignificar. Inclusive, a relagdo com a Figura maior, Jesus Cristo,
explica o porqué da presenga de certas narrativas no texto biblico, como o registro do
tipo de morte de Saul.

Auerbach também defende uma mimesis da figura. Aqui reside o processo
de identifica¢do do leitor com o personagem biblico. Ao falar de Francisco de Assis,
Auerbach (1945) o qualifica como exemplo mimético de Jesus. A imitagdo cristd da
figura de Jesus foi tida pela Igreja, ao longo de sua historia, como um elemento de
paradigma de fé, que por inimeras vezes foi estimulado.

A figura, em Ricoeur, no que se assemelha a perspectiva de Auerbach,
funciona especialmente como algo que traga a consciéncia de si, como elemento de
identidade, uma vez que o sujeito se conhece, mediante a memodria e imaginagdo
expostas e transpostas pelas grandes tradigdes literarias. E bem verdade, que a figura do
ego, que se transmuta na fantasia, que realiza um desejo, ¢ também outra forma de
autoconhecimento (RICOEUR, 1978a, p. 161). Entretanto, ocorre que a interpretagao
narrativa traz, no seu bojo, a natureza figural do personagem, através do qual o eu

interpretado por ela se volta para fora, imaginando-se um eu figurado manifesto, desta

43 A diferenca do modelo figural para a alegoria reside basicamente para Auerbach no fato de que nela o
primeiro polo ¢ historico, tendo o segundo de cunho espiritual, despojando a realidade historica e
substituindo por um sistema mistico e ético (AUERBACH, 1997, p. 47). Dilthey (1998) ja falava na
alegoria como resultado do revestimento espiritual por figuras. Em Dusilek e Dreher (2018) apontamos
algumas distingdes entre alegoria e figura que Auerbach estabeleceu ao longo de sua obra.
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ou daquela maneira (RICOEUR, 2003, p. 199). A figura do herdi ¢ que viabiliza essa
autointerpretacao (RICOEUR, 1980).

No processo de refiguracao do proprio eu, da busca pelo autoconhecimento,
¢ a mediacdo narrativa que aponta para o percurso da autointerpretacao (RICOEUR,
2003, p. 198). Trata-se de um processo de transposi¢ao da identidade do personagem
narrativo a identidade pessoal (DE PAULA, 2011, p. 208), a partir da capacidade da
obra, de se “autoprojetar numa transcendéncia imaginaria” (RICOEUR, 2010b, p. 233).

O que Ricoeur esté assinalando € o ato configuracional que constitui o heroi,
pelo que o tempo descoberto e o tempo perdido (ou abolido) s@o colocados sobre ele, a
partir do prisma do narrador (RICOEUR, 2010b, p. 234). A alternancia entre o
superficial e o profundo, fruto do bindmio acdo e lembranga, mostra que os personagens
estdo em busca de si-mesmos, ao longo do desenvolvimento da intriga, apontando para
uma densidade psicoldgica inerente a eles (RICOEUR, 2010b).

A identidade ¢ construida pela reminiscéncia. Ricoeur destaca que ¢ a
repeti¢do nas Confissoes, que constitui o modelo temporal. O heroi, no final da Historia,
pela repeticdo, iguala o presente ao seu passado, o atual e o potencial. Nesse sentido, o
heréi se torna quem ele era (RICOEUR, 1980). Esta perspectiva traz novas luzes a
interpretagdo de personagens biblicos, como o caso de Gidedo. No seu primeiro
encontro com o anjo, com o decorrente chamamento para o cumprimento de uma
missdo, Gidedo, o medroso, ¢ chamado de vardo valoroso. Ora, sua posterior vitoria
mitica, provou que a manifestacao angelical estava certa. O que parecia ser uma palavra
de estimulo, ou ainda uma promessa, pode ser visto como o traco do carater de Gidedo,
escondido sob as circunstancias.

Conquanto Auerbach (2011) relembre, a partir de Dante Alighieri, a
continuidade do carater, o que jd assinalamos anteriormente como sendo marca
distintiva do inferno de Dante, a repeti¢do, a perspectiva aberta por Ricoeur, mesmo
revelando o motivo oculto no texto dos comissionamentos, traz um elemento distintivo,
em relacdo ao fil6logo alemao, no tocante ao diapasao da modelagem da figura.

A identidade configurada pela narrativa envolve uma apropriagao através da
imaginagao da figura da humanidade que, afinal, ¢ que empresta significado a existéncia
(HALL, 2007, p. 56). A narrativa recolhe as propriedades permanentes do personagem
que o identifica, sendo sua identidade modulada, entre a concordancia-discordancia do

enredo (RICOEUR, 2003).
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Chegamos entdo a no¢ao de identidade narrativa em Ricoeur, que parece-
nos complementar os estudos figurais de Auerbach. A proposi¢ao de Ricoeur traz a tona
a sua nog¢do de atestacdo, pelo que ¢ um método alético e que reconhece a diferenca
entre ipseidade e mesmidade, num processo de analise e reflexdo. A identidade narrativa
trata da historia contada sobre o agente, o praticante de uma ac¢do, como resultado da
unido da histéria e da ficgdo (RICOEUR, 2010c, p. 418). E a identidade do personagem
(RICOEUR, 2014).

Para Ricoeur, a importancia da identidade narrativa, ndo esta somente na
composi¢ao do personagem, no ponto de vista do narrador que interpreta uma agao
buscando identificar seu autor, sua motivacao, seu modus operandi, fechando o ciclo do
acontecimento, ali presente. A identidade narrativa ndo tem seu valor calcado somente
na construcao e desenvolvimento da intriga, sopesando os atores € atos que promovam
seu desenrolar. Mais do que isso, a identidade narrativa implica, primeiramente, uma
tentativa de autoconhecimento, de unir os diferentes acontecimentos da vida,
conferindo-lhes uma légica, uma coeréncia, um sentido. O efeito aqui é duplo: contar a
vida pode indicar um caminho para uma autocompreensdo € para uma percepgao
teleologica da mesma, conduzindo a uma possivel plenitude, a qual Ricoeur (2014)
localiza em Alasdair Maclntyre; e contar a vida significa que ela vale a pena ser vivida.

Essa questdo ¢ tdo fundamental, que Auerbach sinalizou para um incessante
processo de ordenamento, de “formulacdo e de interpretagdo, cujo objeto somos nos
mesmos: a nossa vida, com passado, presente e futuro; o meio que nos rodeia; o mundo
em que vivemos” (AUERBACH, 2011, p. 494) objetivando uma unidade, um conjunto.
Ocorre que hd uma dificuldade para conseguir ordenar o ser-ai, como ser-no-mundo.
Esta reside na diversificacao das condi¢des de vida, na multiplicidade das referéncias,
no reflexo multiplo da consciéncia, que a Modernidade, com a quebra da moldura
medieval, acabou legando. Auerbach estampou essa multiplicidade ao dizer que:

O alargamento do horizonte do ser humano e o enriquecimento em
experiéncias, conhecimentos, pensamentos e possibilidades de vida,
que comecara no século XVI, avan¢a no decurso do século XIX em
ritmo sempre crescente, ¢ desde o principio do século XX o faz com
uma aceleragdo tdo violenta que a cada instante tanto produz ensaios
de interpretagdo sintético-objetivos como os derruba. (...). As
modificagdes também ndo ocorreram uniformemente em toda parte,
de tal forma que as diferencas de nivel entre as diferentes camadas de
um mesmo povo e entre os diferentes povos se tornaram, quando nao
maiores, pelo menos mais perceptiveis (AUERBACH, 2011, p. 495).
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O resultado dessa busca por uma unidade narrativa, em um mundo
multifacetado e que se desdobra numa diversificacdo sem igual das condi¢des de vida,
com impacto em uma consciéncia multipla? As diversas crises de adaptacdo, uma
violenta movimentagdo em busca de respostas e o anelo por uma solugdo unificadora e
simplista, que trouxesse algum sentimento de seguranca. A Europa se tornou o ambiente
propicio para o surgimento do fascismo e a sujei¢cdo a um novo projeto de manipulagao
das massas. Auerbach assim se expressa:

Em todos os cantos do mundo surgiram crises de adaptacdo que se
amontoaram ¢ aglutinaram; levaram para as perturbagdes que ainda
ndo acabamos de sobreviver. Através dessa violenta movimentacao,
causada pelo embate das mais heterogéneas formas de vida e de ideais
na Europa, tornaram-se vacilantes ndo somente as visdes religiosas,
filosoficas, morais e econdmicas que pertenciam a antiga heranga ¢
que, apesar de algumas agitagdes anteriores, ainda conservaram,
gracas a uma lenta acomodag¢do e transformacdo, consideravel
autoridade; também, ndo somente os pensamentos do Iluminismo,
revolucionarios no século XVIII e ainda na primeira metade do século
XIX, a democracia e o liberalismo, mas também as novas forgas
revolucionarias do socialismo, surgidas elas proprias ja em meio ao
auge do capitalismo ameagavam fender-se e¢ desfibrar-se; perdiam a
sua unidade e a sua clara delimitabilidade devido aos numerosos
grupos que se combatiam mutuamente, devido as singulares ligagdes
que determinados grupos fizeram com pensamentos ndo socialistas,
devido a capitulacdo interna da maioria deles durante a Primeira
Guerra Mundial e, finalmente, devido a tendéncia de alguns dos seus
seguidores mais radicais de se passar ao campo dos seus contrarios
mais opostos. Em geral, também cresceu a formacdo de seitas,
cristalizando-se por vezes ao redor de importantes poetas, filosofos e
sabios, na maioria dos casos de forma semicientifica, sincrética e
primitiva. A tentagdo de se confiar a uma seita, a qual, com uma Unica
receita, solucionava todos os problemas, fomentava com sugestiva
forga interna a comunidade ¢ excluia o que ndo se submetesse ou
inserisse, esta tentacdo era tdo grande que, para muitos seres humanos,
o fascismo quase ndo precisava da violéncia externa ao expandir-se
pelos antigos paises civilizados da Europa, absorvendo as seitas
menores (AUERBACH, 2011, p. 495-6; grifo nosso).

Ora, se uma identidade totalizante, a qual por definicdo se dilua na massa,
ndo ¢ desejavel, e se a busca por uma unidade narrativa ¢ lugar comum na vida, como se
pode estabelecer uma identidade narrativa?

Novamente, os simbolos culturais ajudam nesse processo, sendo o mais
marcante a literatura. No movimento de retrospec¢do e prospecgdo, pelo
entrecruzamento das historias de vida e das narrativas literarias, estas terminam por se

complementarem, no ponto onde contrastem entre si (RICOEUR, 2014, p. 172). Tal
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necessidade de uma narrativa, de uma rememoragdo, resulta da sintese entre
concordancia e discordancia.

O processo de construcdo da identidade narrativa envolve os conceitos de
ipseidade e mesmidade. Em termos gerais, a identidade ipse ¢ a que estd sujeita a
variacdo, uma vez implicada no outro, a partir de uma alteridade, vinculada a promessa.
J4 a mesmidade (o idem), ¢ a parte da identidade que permanece. Segundo o filésofo
franceés,

O dilema desaparece se a identidade entendida no sentido de um
mesmo (idem) for substituida pela identidade entendida no sentido de
um si-mesmo (ipse); a diferenga entre idem e ipse ndo ¢é outra sendo a
diferenca entre uma identidade substancial ou formal e a identidade
narrativa (RICOEUR, 2010c, p. 419).

E pela narrativa, pelas historias contadas, sejam elas verdadeiras ou ficticias,
que se refigura a identidade, uma vez que a identidade narrativa ¢ construida pela
historia narrada. Nesse sentido,

A identidade narrativa fica de permeio; ao narrativizar o carater, a
narrativa lhe devolve o movimento abolido nas disposi¢des
adquiridas, nas identificagdes-com sedimentadas. Ao narrativizar a
visada da verdadeira vida, ela lhe da as caracteristicas reconheciveis
de personagens amadas ou respeitadas. A identidade narrativa mantém
unidas as duas pontas da cadeia: a permanéncia do carater no tempo e
a permanéncia da manutencdo de si (RICOEUR, 2014, p. 177-178).

Essa refiguracdo, ao contrario da identidade abstrata da mesmidade, ¢
viabilizada pela reflexdo das configuragdes narrativas e pela abertura da ipseidade a

mudanca. Como resultado dessa percepgao, Ricoeur chega a seguinte conclusao:

Essa conexdo entre ipseidade e identidade narrativa confirma uma de
minhas mais antigas convic¢des, qual seja, a de que o si do
conhecimento de si ndo ¢ o eu egoista e narcisico do qual as
hermenéuticas da suspeita denunciaram tanto a hipocrisia como a
ingenuidade, tanto o carater de superestrutura ideoldgica como o
arcaismo infantil e neurotico. O si do conhecimento de si € fruto de
uma vida examinada, segundo as palavras de Socrates na Apologia
(RICOEUR, 2010c, p. 419).

A vida examinada, ¢ a que se abre ao mundo configurado, especialmente
pela narrativa de fic¢do, para uma Mimesis-1I, que comporta os personagens que
realizam uma experiéncia do tempo (RICOEUR, 2010c, p. 129), no qual enlaces e
desenlaces se sucedem, no desenvolvimento do enredo, alterando e alternando o heroi e
também o anti-her6i (RICOEUR, 2010b, p. 102). A construcdo desses personagens

passa pelas variacOes imaginativas voltadas a ficcdo literaria, as quais correspondem a
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ipseidade em seu movimento dialético com a mesmidade (RICOEUR, 2014). Sendo
narrativa, a “ipseidade €, portanto, a de um si instruido pelas obras da cultura que ele
aplicou a si mesmo” (RICOEUR, 2010c, p. 419).

A questao que se coloca agora ¢ a seguinte: a identidade narrativa se aplica
ao texto biblico?

Perceba: sendo os personagens histéricos (Auerbach) ou ficticios (como
sugere Alter), o que importa é que o realismo psicologico presente neles sugestiona
duas coisas: um processo de configuragdo, o que reforga o carater ficticio da elaboragao,
ainda que tendo como anteparo figuras histéricas (Ricoeur destaca a diferenca, por
exemplo, de uma historiografia para um relato jornalistico), e um convite a
identificagdo. E nesse momento da identificacio que se estabelece o nexo, para que os
contrastes e conciliagdes com a vida do personagem presente no texto, influa e
contribua a constru¢do de uma identidade narrativa pessoal. E o texto como espelho,
através do qual o leitor estabelece relagdes de transferéncia.

Nesse sentido, o texto biblico que possui um magnetismo per se, a ponto de
criar essa identificacdo com o leitor, sabendo que os dramas dos personagens, sdo o0s
dramas existenciais pelos quais sua propria vida passa, se torna um elo importante na
doagdo de sentido, na absor¢do de expressdes-limite, que resultem na permanéncia € na
esperanca, mesmo quando as circunstancias parega indicar o contrario.

Tal conotagdo ¢ melhor visualizada no desenvolvimento da perveranga,
trago de carater muito valorizado na concepgao de fé tanto judaica quanto crista, e muito
presente na literatura biblica. As expressdes-limite, oriundas que sdo das situagdes-
limite, a0 mesmo tempo que sinalizam, sdo suportadas pelos conceitos-limite. Estes se
tornam acessiveis pela via metaforica.

Nesta conjuncdo estabelecida no limite da experiéncia humana, ocorre a
revelagdo divina que traspassa a dor, a dificuldade. Ao perceber Deus no heréi biblico, o
leitor descansa e passa a permitir que sua modelagem também seja realizada.

A noc¢ao de Deus como narrador concatena o modelo histérico-universal
com os processos de liberagao consciente do individuo, pelo que o contetido religioso,
notadamente biblico, passa a fornecer sentido e significagdo a trajetoria da vida. Por
esse prisma ¢ que se sugere a leitura, mesmo porque o personagem assim interpretou, do
acidente com o cavalo que Saulo teve no Caminho para Damasco (Atos dos Apostolos,
capitulo 9). A partir do evento-mestre que foi sua conversdo ao cristianismo, o agora

apostolo Paulo reinterpreta seus saberes e experiéncias, promovendo reconhecimentos,
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conexoes, e, também, expurgos. Ao falar deste ultimo faz uso de uma fortissima
expressdo ao se dirigir a Igreja de Filipos, no capitulo trés da homdénima carta.

Outro pingado exemplo ¢ o de J4. Seu sofrimento intenso adquire propdsito
redentivo, no qual o simbolo heroico da perseveranca, adentra o caminho da
espiritualidade judaico-cristd ao afirmar que passara a ter fortes experiéncias com Deus.

Os elos de identificacdo com os herdis biblicos e seus dramas existenciais,
frutos da falibilidade que retratam, se constituem na principal porta de entrada, para que
o leitor aceite a proposta de insercdo no modelo historico-universal, fornecido pela
Biblia e sinalizado por Auerbach (2011). O leitor encontra na literatura biblica sua
aproximag¢ao com uma proposi¢do de sentido, que além de fornecer uma proposigao de
resiliéncia as adversidades da vida, remete a sua exiguidade. Nesse momento, vencida a
estranheza e desconfianga inicial, o leitor passa a confiar em Deus como seu narrador,
como aquele que dard um sentido teleoldgico ao seu sofrimento. Reconhece também, tal
qual o personagem biblico, que estd num processo de modelagem e que as

circunstancias sdo os instrumentos desse preparo.



CONCLUSAO

Uma boa conclusio niio é somente aquela que feche, mas também que abra.
Que funcione como a foz de um rio no mar: ao mesmo tempo que representa o
encerramento de um rio, remeta a abertura e imensiddo do mar. Como foz, sabe que o
rio que ali desdgua, é resultado do incremento de muitos afluentes. Numa pesquisa, isso
ndo ¢ diferente. Esta ¢ a parte da tese em que chegamos a foz. A abertura dela, apos
reconhecer o percurso do rio, € que sera buscada nesta conclusio.

Esta tese comegou falando das dificuldades intrinsecas ao labor
hermenéutico biblico. Ricoeur bem as sintetizou, nas citadas trés raizes do problema da
hermenéutica biblica. Raizes estas, diga-se de passagem, que ndo sdo novas. Elas
perseguem a histéria da interpretagdo biblica. A novidade estd na forma sintética e
acertada, ao nosso ver, com que Ricoeur as expressou.

No entanto, um paradoxo emergiu: justamente quando a ciéncia
hermenéutica mais se desenvolve, como decorréncia do incremento do movimento de
interpretagio da Biblia, quando ela deixou de ser uma hermenéutica regional para se
assumir como uma hermenéutica geral, filosofica, aumenta a dificuldade com o texto
biblico. Mais do que uma deficiéncia educacional, o que compde esse flagrante quadro
de deficiéncia teoldgica, ¢ a perplexidade diante de um mundo diverso, que faz com que
muitas pessoas se voltem para solugdes mais simples a vida. Tais solugdes, como a
oferecida pelo fundamentalismo, ndo ddo conta das situagdes-limite, das tragédias, as
quais a vida encontre-se sujeita. O resultado €, na maioria das vezes, um recalcamento
da dor, nio a digestdo do infortinio. Faltam expressoes-limite, uma vez que tem seu uso
restringido. A recusa em atualizar a linguagem da escritura, em aventurar-se pelo
exercicio hermenéutico, torna-se algo dificil demais, para quem foi ensinado a ver o
mundo de modo dual, bindrio.

Na outra ponta estd a comunidade cristd primitiva, que acolheu o querigma,
que se viu fundada por uma mensagem e que a perpetuou em forma de texto, num
auténtico acontecimento do discurso. Texto este fruto dos relatos e da interpretagédo, que
esta comunidade ja fazia sobre eles. Texto este que ndo s6 fundou a igreja, como
também foi usado ao longo da sua historia, como elemento de autointerpretagdo da

propria comunidade de fé. Igreja que tem sua identidade social tecida pelo texto biblico,
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motivo este, de ele ser a razdo de reflexdo e da base de sua proclamacdo em suas
reunides.

Uma indagagdo se impde nesse momento: como uma igreja, numa época
que nao tinha uma hermenéutica desenvolvida, num contexto de privacao educacional,
uma vez que no mundo antigo somente a aristocracia gozasse da certeza do acesso a
instrugdo formal, a mensagem cristd prosperou, prosseguiu? Seria o distanciamento
temporal dos eventos, a explicagdo para isso?

Bom, vimos que o distanciamento historico, para o modelo de interpretacao
figural de Auerbach, ¢ uma condig¢do e nao um problema. O distanciamento permite que
os eventos histéricos sejam tomados como polos, que apontam para um fendmeno
maior, que € o da revelagdo, no caso biblico. O fato de os polos, em separado, manterem
uma provisoriedade de significado, o qual ¢ completado pela relagdo de prenuncio-
preenchimento quando feita a conexado, esta sempre vertical, refor¢a a importancia do
distanciamento, para que o maior potencial de significado e também de sentido do texto,
possam ser explorados. Nao s isso: a propria provisoriedade presente na separagdo dos
polos aponta para uma abertura interpretativa, para a polissemia do texto biblico, que
nao depende s6 de seu aspecto simbolico e mesmo metaforico.

No tocante ao distanciamento cultural, esta ¢ uma dificuldade de que
reconhecemos a ampliddo. Parte dela estd na quebra da moldura medieval que implicou
na multiplicidade da referencialidade. Este mundo, com muitas alternativas, ¢ que
convida a uma permanente crise. A diversidade de possiveis modos e formas de habitar
o mundo, de ser-no-mundo, ao invés de ser um convite a seguran¢a, tem provocado um
esfacelamento do ser-ai. Isso porque, as muitas formas possiveis ndo coadunam aquelas
que fazem o humano repousar, a bucolica poesia...

A questdo que ressurge, com o distanciamento cultural ¢ da inadequacao
entre o mundo biblico ¢ 0o mundo moderno. De fato, ha diferengas contextuais
significativas. No entanto, a no¢do de triplice autonomia do texto (em relagdo ao autor,
ao contexto e ao publico primeiro), bem como, o realismo psicolégico dos personagens
biblicos, nos quais ha uma exploracao da interioridade, lembrando que a énfase na
subjetividade ¢ uma heranga da modernidade, deveriam ser condicionantes suficientes
para que este distanciamento cultural, conquanto existente, ndo gerasse entraves a
interpretagao.

Nesse sentido, a questao maior nao reside tanto num distanciamento entre as

culturas, os padrdes culturais, mas sim, na incapacidade de articular uma heranga
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cultural, de coloca-la em didlogo com uma nova cultura. No caso da interpretacao da
Biblia, ha um fator contributivo a mais: segundo Auerbach, a literatura biblica é o
palimpsesto, a base cultural do ocidente. Mesmo reconhecendo certo distanciamento,
nao da para falar em completo estranhamento.

O que explicaria entdo a dificuldade interpretativa assinalada? Para nos € o
enfraquecimento do testemunho, e este, por conta do distanciamento da mensagem e do
enfraquecimento testemunhal.

O distanciamento da mensagem ¢ proporcional ao fortalecimento da
tradicdo. A mesma tradi¢ao que € porto de chegada, pois carrega uma heranca cultural
consigo, e ponto de partida, pois avia o proprio processo de critica que pode conduzi-la
a uma reformulagdo, pode aterrar o coragdo da mensagem. Os processos de
institucionalizagdo pelos quais os sistemas religiosos passam, ao sofrer o impacto de sua
propria historicizagdo, dentre eles o proprio cristianismo, apontam para o fato de que,
por vezes a tradicao representa uma sedimentacdo do que ha de mais essencial, numa
experiéncia religiosa.

O problema ¢ que a tradicdo nao sé sedimenta, como acumula sedimentos
sobre a verdade na qual se assente. O acumulo, uma vez desprezados os processos
dindmicos entre sedimentacdo e inovagdo, por vezes, oblitera o que hd de mais
constitutivo em uma tradicdo. Nao por outro motivo, Ricoeur visita, entre outros, o
pensamento de Gerard Ebeling, que buscava restaurar essa vivacidade da fé crista.

Essa sedimentacao representa um engessamento da fé. Auerbach mesmo
apontou para um processo de estratificacdo do modelo figural pelo qual, ao extrair os
contetidos mais sensoriais do texto, acabou representando o processo, que o cristianismo
ndo conseguiu evitar, ¢ do qual, segundo o proprio Auerbach, fosse mais vitima, do que
autor. O engessamento perpetuou a transmissdo de um contetdo doutrinal, porém com
perda do lastro narrativo, o que tornou a teologia pouco atrativa e responsiva. Se as
referéncias mudaram, esse congelamento dos modos interpretativos, tirou da igreja sua
perspectiva mais dialogal. Como dissemos e aqui sublinhamos, o querigma atual tem
vocagao para responder aquilo que ninguém estd perguntando.

As camadas de sedimentos da tradigdo, por sua vez, € que, a0 mesmo tempo
que conduziram, demandam uma hermenéutica para atravessa-la, restituindo a
mensagem cristd. Nao se trata de um pré-sal teoldgico, mas de uma Carajas da fé. O
caminho do querigma que restitui a mensagem cristd pela for¢a do seu testemunho,

perpassa pela proposi¢cdo no lugar da contraposi¢do, pela utopia no lugar da apologia.



213

No caso do cristianismo, a utopia crista esta ligada, segundo Ricoeur, a pregagdo do
amor. O amor ¢ a maior apologia da f¢, a verdadeira marca identitaria do discipulo de
Jesus, o coragdo do querigma cristao.

Outro aspecto envolto na reativagao do testemunho encontra-se na figura da
testemunha. Ricoeur, em concordancia com Nabert, reconhece entre outros fatores, a
idoneidade da testemunha como fator importante a preservagdo do proprio testemunho.
Se a modernidade experimentou um esgotamento, fruto da realidade que contradisse o
otimismo pueril no progresso da humanidade, o convite a vivéncia de uma fé viva, a
partir do servo sofredor, da kendsis crista, ¢ um convite ao sentido fundamental.

Implicita nesse convite estd a leitura acurada, que reativa a forca do
testemunho, ao reconhecer a triplice autonomia do texto e sendo condicionado, antes
das escolhas, pela abertura as proposi¢des de mundo, como bem lembra Ricoeur, e que
conduz a testemunha ao cerne do testemunho. Nesse sentido, se o fato do testemunho,
no primeiro momento da vida da Igreja Crista, ter-se feito presente sem uma
hermenéutica desenvolvida, sugerir uma espécie de vocagdo a sua valorizagdo, percebe-
se que a trajetoria foi exatamente oposta. O proprio Auerbach lembrou que a mensagem
universal do Evangelho ¢ acessivel a todos, até aos mais simples, sempre pela via da
humildade. No entanto, isso ndo quer dizer que o texto biblico ndo tenha elementos de
aprofundamento. O texto biblico neotestamentério reverbera a dificuldade de entender
os escritos paulinos em certos momentos. Para essas partes mais dificeis, Auerbach
remete a necessidade de aprofundamento junto a humildade. Sendo assim, ndo ha
desprezo pela hermenéutica, mas necessidade de aprofundamento, sempre visando
reativar o testemunho.

Mas por onde fazer essa reativagao? Que autores podem contribuir para esse
aprofundamento?

O que vimos nessa tese ¢ que a reativacdo do testemunho, do potencial
discursivo presente no texto, do encontro com o evento como revelagdo, se da pelo
caminho de uma leitura da Biblia como literatura, ¢ ndo pelo lugar comum de uma
leitura dogmatica, ou ainda dogmatizante. Dentre os muitos autores que, efetivamente
contribuem para esse objetivo, optamos, pelos motivos elencados na Introducao, por
Erich Auerbach e Paul Ricoeur, buscando a partir de suas respectivas contribuigdes,
sugerir alguns horizontes para uma hermenéutica biblica.

Partindo do pensamento de Auerbach, podemos inferir que a recepgao do

texto biblico se da pelo jogo entre trés figuras: a do personagem, seja ele nomeado no
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texto, como em uma narrativa, ou andnimo, caso mais comum as parabolas; a de Deus,
cuja representacdo em forma literaria sempre foi admitida e celebrada e que, como
vimos em Ricoeur, aparece no texto como um “actante”; e por fim, a figura do leitor, o
qual exerce ativo papel de assimilagdo do texto, por estabelecimento de vinculos
miméticos a partir das identificacdes estabelecidas. A figura de Deus na literatura,
vimos com Ricoeur, aponta a inesgotabilidade dele como referente, assim como, a
precariedade, provisoriedade e fragilidade, que permeiam as citagdes sobre ele. No
entanto, sao os textos, sdo as falas anteriores as nossas, que permitem que falemos sobre
Deus.

Dessa forma, os textos, os mitos religiosos, principalmente os biblicos,
exercem uma tripla funcdo na dtica ricoeuriana: a) servem como esteio para falar sobre
o referente Deus (nomeamos porque os textos ja o fizeram antes de nds); b) servem para
estabelecer os mitos primordiais, ligados @ uma visdo cosmogdnica, € 0s mitos
fundadores, pelos quais um povo, uma comunidade de f¢, passa a interpretar e
reconhecer sua existéncia; c) aplicam-se também ao preenchimento da lacuna entre a
filosofia e a teologia, uma vez que a primeira ndo consiga dar conta de explicar o mal,
sendo necessaria a remissao aos mitos religiosos, que tratam dessa questao; d) por fim,
funcionam como instrumentos para que a consciéncia, que nao ¢ absoluta em si mesma,
possa se espelhar, se representar e, assim, tornar-se consciente.

A figura do personagem biblico com sua falta de decoro, fruto da mistura de
estilos (baixo e sublime), evidencia, pela configuracdo da sua trajetoria narrativa, em
que supera o infortanio, alcangando o auge, a agdo divina, na mudanca de sua sorte. E
sua falta de decoro que garante ndo s6 o acesso universal a vida ali espelhada, como
também, a identificagdo do leitor com os dramas que tais personagens vivem, uma vez
que tais dificuldades existenciais sdo humanas, fruto da ambiguidade e incoeréncia do
cora¢dao humano.

A figura do leitor, que também pode estabelecer conexdes verticais
mediante a interpretagdo figural, estabelece, no processo de recep¢dao do texto, uma
relagdo de figuracdo pela consumacdo. O texto se torna um polo e a apropriacdo da
mensagem, sua consumacao, se torna outro polo. Esse nexo ¢ estabelecido normalmente
pelas situacdes vividas pelos personagens e pelos acontecimentos que os cercam.

O que se depreende ¢ que, a nogao de figura em Auerbach, conquanto tenha
uma identificagdo e correlagdo textual no seu uso, na verdade, apresenta uma

maleabilidade, que remonta a propria historia da construgdo do conceito. Esta
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flexibilidade ¢ que permite sua refiguragdao. Aqui a leitura figural se aproxima muito das
trés Mimesis de Ricoeur.

A triplice Mimesis de Ricoeur, a “I” como pré-compreensao, pré-figuracao;
a “II” como configuracao, resultado da dialética entre compreensao e explicacao; a “III”
sendo a refiguragdo, apropriacao, representam o arco hermenéutico de Ricoeur que sai
da vida do texto e alcanca a vida do leitor. Novamente o foco estd em uma dimensao
vivencial, existencial. A proposi¢do de Ricoeur, de certo modo, responde as questdes
levantadas pelas trés raizes do problema hermenéutico-biblico. Se essas proposi¢des das
raizes podem ser traduzidas pelos bindmios evento-palavra, palavra-evento, e a palavra-
pessoa de Jesus, a proposicdo contida no arco hermenéutico, proposto na triplice
Mimesis, leva a uma tripla transposi¢ao pelo mito, pelo querigma e pela recepgao.

A primeira transposicao, a do mito, a qual atrelamos a Mimesis-I de
Ricoeur, procura responder a primeira raiz do problema hermenéutico da Biblica, a da
transformagdo do evento revelatorio em palavra. A Mimesis-I de Ricoeur abrange a
nog¢do de pré-compreensao, de pré-figuracdo, do texto antes da vida (e da vida antes do
texto). H& dois aspectos envolvidos aqui: o primeiro, ligado a tradi¢cdo na qual todos
estdo de algum modo inseridos; o segundo diz respeito aos lagos arquetipicos que
carregamos ¢ que formatam a consciéncia. No primeiro aspecto, hd a presenga dos
textos que sedimentam uma tradi¢gdo, como os mitos primordiais e fundamentais no
texto biblico. No segundo caso, falamos de estruturas de compreensao da realidade e de
si mesmo que sdo transmitidas de geragdo a geracdo. Em ambos, ha o registro de uma
heranca, que forma uma compreensao prévia, um pré-conceito, que influencia desde o
processo critico, até o nivel de estranhamento e recep¢ao do texto biblico.

A primeira transposi¢do, que se da pelo mito, pela narrativa que ajuda a
fazer perdurar os primeiros elementos de uma cultura, corresponde ao similar caminho
ofertado pelo primeiro bindmio, evento-palavra. Os eventos aconteceram na historia, ou
foram relatados, envoltos por um aspecto historicizante, como pode ser visto no
realismo psicologico de Alter, sendo depois transpostos para o texto. Ainda que Hegel
considerasse, a partir do modelo hebraico, o evento como instanciagdo da revelagao,
Ricoeur aponta para um processo de mediagdo na fungdo dos escritores e editores. O
mito, entdo, ¢ o caminho para a Mimesis, a qual representava nao s6 uma nova
descri¢do, mas sobretudo, uma transposi¢ao.

A segunda transposicdo, a do querigma, faz o caminho inverso do primeiro

bindmio, agora lido como palavra-evento. Trata-se de restaurar uma linguagem ligada a
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existéncia. Como correspondente a Mimesis II, o querigma representa o estado de
compreensdo do texto, pelo que este ganha uma configura¢do na proclamagdo. Como
configuracdo, resultado da vida no texto, a Mimesis II trata do papel de configurar a
intriga, de sopesar os personagens, destacando aqueles que trazem contribui¢dao para o
desenvolvimento da trama, do enredo. E o momento em que a interioridade do
personagem passa a ser contemplada na narrativa, ao passo que o tempo ¢ atravessado
por retencgdes e propensdes ao longo da expressao literaria.

A configuragdo presente nesta etapa da mimesis implica o emprego da
ficcdo, fator imprescindivel a constru¢do dos personagens, a ligagdo de pontos da
narrativa, assim como a conexdo e constru¢ao da propria historiografia. A fic¢do, que
ndo pode ser confundida com a nog¢do de lenda, é possivel pelo uso das variagdes
imaginativas, que permitem interligar o tempo narrado, ao tempo vivido, possibilitando
a transposi¢cdo do mundo do texto para o mundo do leitor. O acesso que se cria, termina
por apontar para a compreensao do texto.

Outro fator que ¢ preciso considerar, ¢ que esta configura¢ao, que ocorre na
constru¢do narrativa e, de uma forma, também na proclamacao, contempla a nogao
auerbachiana de interpretacao reinterpretativa. Nesse caso, a configuracdo se da como
adaptacdo da mensagem, visando alcangar o maior numero possivel de pessoas.

A terceira raiz do problema hermenéutico-biblico contido no binémio
palavra-pessoa de Jesus Cristo, a transposicdo se da pela recep¢do. E o texto na vida.
Aqui esta implicita a ideia de que, sendo a teologia crista uma teologia da palavra, o
objeto dela ¢ a linguagem, uma vez que o prologo joanino afirma a encarnacdo do
Verbo. E quando a pessoa recebe a mensagem do Evangelho, que ela passa a comegar a
entender melhor a figura de Jesus de Nazar¢, a qual foi identificado como o Cristo, pela
Igreja Primitiva. Essa mensagem traz no seu bojo a logica da superabundancia, que ¢ a
logica da Graga, que refigura (qualidade da Mimesis III) a vida do leitor com
expressoes-limite, embebidas no simbolismo metaférico e vertidas em todo seu sinal de
potencialidade, como novo nascimento, Reino de Deus, entre outros.

Essa nog¢ao de refiguracdo corresponde, em certo sentido, a nocdo de
consumagao de Auerbach. S6 que Ricoeur traz um aspecto importante: a refiguragao
estimulada pela leitura biblica, desenvolve uma relacdo mimética, aqui segundo
Auerbach, na constru¢do da identidade narrativa, na mudanca da ipseidade. Cabe

assinalar, que essa mudanga da identidade ipse se da pela via da promessa, do
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compromisso assumido, o que, de certa forma, estabelece um vinculo entre dois polos,
um como ser-ai e outro como potencialidade, como devir.

Dessa feita, se na Mimesis II a identidade narrativa do personagem ¢
configurada por uma mimesis aristotélica, poética (porque de poiesis), que permite a
recriacdo da realidade, no caso da apropriagdo da mensagem biblica, da refiguracao
contida na Mimesis III, o interesse se volta para uma mimesis platonica, como copia.
Exemplo maior disso ¢ o paradigma supremo de todo cristdo: ser encontrado como uma
imitacao de Jesus Cristo.

Nesse processo interpretativo da Biblia, procurou-se, nesta pesquisa,
evidenciar a importancia da metafora. Ela comeg¢a com uma preocupacdo, com um
reconhecimento do outro, implicito na elaboragdo metaférica, tendo em vista que o uso
da metafora envolve o desejo de se comunicar, de se fazer entender. Esta perspectiva
resolve o dilema parabolico em Jesus: ele falava em parabolas para que nao
entendessem ou para que se fizesse compreender? Ora, as pardbolas com seu formato de
mitema e metaforico, se tratavam de um esfor¢co do Mestre para trazer o extraordinario,
usando uma linguagem ordindria. Qualquer comentario intratextual no sentido contrario,
tem maior probabilidade de ser fruto de uma edigdo posterior, para isentar a auséncia de
percepcao dos discipulos.

A instrumentaliza¢do da metafora se da pela propria dindmica da lingua, que
admite a tor¢ao que se pode fazer entre dois termos, no qual um deles s6 fara sentido se
lido como metafora. Essa tor¢ao se aplica também para textos, o que pode ser visto no
projeto de intertextualidade ricoeuriana. No aspecto semantico, ela a0 mesmo tempo em
que enceta a polissemia, por ela ¢ encerrada, quando se torna lexicalizada. Nesse
momento a metafora viva se torna, segundo Ricoeur, morta. Seu jazigo ¢ o diciondrio.

A metafora tem um carater simbdlico, uma vez que ela remete a algo maior,
a algo que estd além do aspecto semantico. No contato entre a metafora e o simbolo
reside uma abertura para o que transcende o humano, ndo por sua elevagdo, mas
justamente por seu imbrincamento a realidade. Se em Kierkgaard a linguagem
teologica, da fé, prossegue onde a razdo encontra seu limite, num movimento
ascendente presente numa metafisica, em Ricoeur o transcendente emerge da propria
linguagem como metafora, como presenga do extraordindrio no ordinario.

Nesse sentido, a metafora é importante vetor, portador de sentido da
linguagem. Ela ¢ a expressao da imaginagdo na linguagem, fazendo pontes com ideias e

conceitos mais abstratos. Ela sugestiona outras leituras possiveis e abre o caminho, em
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termos semioticos, para uma teopoética. A metafora ¢ o canal linguistico para falar do
Eterno e da eternidade, como pode ser visto nas abordagens sobre as parabolas e sobre o
Reino de Deus.

A propria e necessaria no¢ao de atualizagdo do texto biblico, que se da
como nos demais, pelo ato da leitura, encontra especial correlacao na consideracdo do
texto biblico, tanto com carater mitico quanto com conotacdo metaforica. Sdo essas
perspectivas que convidam a novas possibilidades de interpretagdo, preservando a
dinamicidade da fé cristd. Dinamicidade esta, que encontra eco numa consciéncia que,
na sua busca de si, abra-se para refletir sobre os aspectos culturais, que se lhe
apresentem.

Se a metafora ¢ um dos elementos indicadores da necessidade de atualizacao
do discurso, e uma evidéncia da atualizagdo empreendida no processo de leitura, a
triplice autonomia do texto que também inclui as nogdes de desprendimento do contexto
e dos destinatarios primeiros, amplia a possibilidade de uma teopoética. Através dela os
possiveis mais proprios ganham curso na vida, promovendo um encontro do homem
consigo mesmo, traspassando sua ipseidade que no texto, como vimos, ¢ configurada
numa identidade narrativa.

A partir, entdo, desse dialogo possivel entre Auerbach e Ricoeur, propomos
os seguintes horizontes para uma hermenéutica biblica, numa lista que n3o tem a
pretensao de se esgotar em si mesma:

a) Que valorize o potencial mitico e metaférico do texto e ndo o literal. A
teopoética se torna, neste caso, um importante fator para fazimento
hermenéutico-teologico. A teopoética pode igualmente ser um ponto de
confluéncia no didlogo inter-religioso, uma vez estendida sua aplicacao
as outras religides;

b)Que se desprenda dos processos de validacdes cientificas que alguns
ainda pretendem conferir ao texto biblico, voltando-se para ele como
texto de fé, o que implica a leitura existencial, voltada para as
experiéncias;

¢) Que foque nos contetdos vivenciais, cujo maior (mas ndo tnico) exemplo
sdo as narrativas. E preciso aproveitar o fato de que, como convite ao
preenchimento das partes nao desenvolvidas, o texto biblico, em termos
de sua apropriagdo, se apresenta como uma obra inacabada, devido ao
convite a interpretacdo que ele enseja. A Biblia aponta para um bindmio
identificacdo-identidade narrativa. Reconhece-se, no entanto, que como
obra o texto biblico ¢ acabado, ainda que sua consumacgao final remeta a
um projeto meta-historico;

d) Que se valorize a tripla autonomia do texto, apegando-se aos processos de
refiguracdo, estes que emergem como “coisa do texto”, como mundo
proposto pela Biblia, observando a referencialidade do texto, numa
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valorizagdo da perspectiva que coloque o texto sempre a frente do
dogma;

e) Que o hermeneuta leve em consideracao, elementos estruturais do texto,
como género literario, palavras usadas, visando uma aplicacdo
exegética, cuja fun¢do instrumental continua sendo importante, e
levando em conta as contribui¢des do método historico-critico. Seguindo
Ricoeur, a exegese tem importante papel na hermenéutica biblica, ndo
podendo ser desprezada,;

f) Que seja levado em consideragdo o significado de Reino de Deus
apontado por Jesus em seus ensinos, assim como ter a Figura de Jesus
como a principal diante da qual as demais relagdes figurais, diretas ou
indiretas, devem coadunar e respeitar;

g)Que se permita ser interpelado pelo texto, mediante uma leitura feita
como humildade, assim como exerca o papel de interpelante do texto
biblico através do Ansatz.

Para atingir estes objetivos, esta tese foi dividida em trés capitulos. O
primeiro dedicado a estética da recep¢ao de Auerbach, com foco maior voltado na
nog¢do de Figura. O segundo abordando o conceito de Metafora Viva em Ricoeur. Ja o
terceiro procurando promover destacar a confluéncia entre estes autores a partir de cinco
temas arbitrados, pois que foram escolhidos.

Dessa feita no capitulo um, “Auerbach, Figura e a Recepcao Biblica”
iniciamos apresentando a importancia de Auerbach e do que foi considerado como seu
método. Pensamos também sobre a relagdo entre evento ¢ revelacdo, abordando as
no¢des de historicidade e providéncia presentes na analise do pensamento do filologo
alemdo. Grande destaque foi dado a nogao de Figura e sua relagdo com a Mimesis de
Auerbach, bem como sua articulagdo com o modelo figural de interpretacdo. Por fim,
destacamos a importancia da humildade, da comunidade e da interpretacdo
reinterpretativa para a o querigma cristao, assim como onde Auerbach localizou a nogao
de consumacao.

Ja o segundo capitulo foi dedicado a discussao da “Metdfora Viva” em Paul
Ricoeur. Nele visitamos a relagdo possivel da metafora a ontologia, que se da pelo mal
metaforizado, pela relagdo de distanciamento e ser-no-mundo, pelo circulo
hermenéutico e como ele se relaciona com a identidade narrativa, superando o conflito
das interpretagoes.

Outro aspecto, que também vimos no segundo capitulo, foi a nocdo de
Metafora Viva de Ricoeur, diferenciando-a das demais metaforas existentes. Tratamos

também da relacdo da metafora a polissemia, sua interligacdo com a no¢do de simbolo.
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Finalizamos, apontando como a metafora ocorre na mimesis ¢ como se da sua relagao
com a no¢ao de revelagao.

No terceiro capitulo apresentamos, a partir de uma escolha arbitrada em
torno de cinco temas, uma proposi¢ao da contribuicdo de Auerbach e Ricoeur. Nesse
sentido, procuramos revisitar e consolidar a perspectiva ricoeuriana sobre a
hermenéutica biblica, ndo sem colocd-la em relagdo com Auerbach, sempre que
possivel. Um destaque especial deve ser feito, em termos da relacdo promovida entre a
intertextualidade ricoeuriana e o modelo figural em Auerbach.

A abordagem das Pardbolas e sobre o Reino de Deus fez-se igualmente
necessaria pelo que promovemos esse intercambiamento que, nesses casos, teve uma
contribuicdo maior de Ricoeur, tendo em vista ter se detido mais sobre esses assuntos.
Finalizamos o capitulo trés com a abordagem sobre a figura do herdéi e sua relagdo com
a configuracao de uma identidade narrativa, e suas relagdes com a propria narratividade
do ser-ai.

Como contribuigdo para futuras pesquisas, esta tese apresentou trés
sugestoes de pesquisas: a) uma pesquisa que estude a trajetéria ricoeuriana até chegar
em sua proposi¢ao hermenéutica, uma vez que ha dois caminhos apresentados: um pela
fenomenologia, especialmente husserliana, e outro pelo choque entre psicandlise e
estruturalismo, visando estabelecer se tais percepcdes sdo contraditdrias ou
complementares, como indicado na nota de rodapé oitenta e seis; b) retomar a discussao
do porqué da recusa de Auerbach em estabelecer e classificar seu processo de analise
como um método, trazendo agora para discussdo um importante apontamento de
Ricoeur, que dé conta de que a histdria, na sua perspectiva, ndo tem algo que possa ser
caracterizado como “O” método. Uma vez que no bojo da andlise promovida na
Mimesis de Auerbach esta uma proposicao de filosofia da historia, seria esse 0 motivo
para ndo se ter um método? Este ponto estd contemplado na nota de rodapé centro e
trinta e cinco; c) por fim, seria o foco na interioridade dos personagens, um dos
elementos que explicam a influéncia da Biblia no realismo moderno? Tal indagagdo ¢
consoante a nota de rodapé cento e quarenta e dois.

Ao findar esta tese, trago a baila um especial pensamento de Ricoeur, e que
para mim se aplica a diferentes situac¢des, incluindo o texto biblico, o qual reservei para

este momento:
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Mas o perigo ronda: se tudo o que € antigo e passado for igualmente
veneravel, a historia, uma vez mais, fica lesada, ndo s6 pela visao
curta da veneragdo, mas pela mumificagio de um passado que o
presente ja ndo anima, ja ndo inspira. A vida ndo quer ser preservada,
mas ampliada (RICOEUR, 2010c, p. 404 — grifo nosso).

Como foz, figura evocada no inicio da conclusao, esta tese também tem esta
ambicdo: de ser um convite a ampliagdo, uma vez desembocando na amplidao do mar.
Ampliacdo, que mergulhada na ampliddo, anuncia, prenuncia, configura e refigura, a

vida.
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