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Chega mais perto e contempla as palavras.
Cada uma

tem mil faces secretas sob a face neutra

e te pergunta, sem interesse pela resposta,
pobre ou terrivel, que lhe deres:

Trouxeste a chave?

Carlos Drummond de Andrade

O oposto de uma afirmacéo correta € uma
afirmacéo falsa. Mas o oposto de uma verdade
profunda pode ser outra verdade profunda.

Niels Bohr



RESUMO

MEDINA, C. Experiéncia religiosa enquanto experiéncia hermenéutica: reflexdes a
partir da hermenéutica filosofica de Hans-Georg Gadamer. 2019. 87f. Dissertacdo
(Mestrado em Ciéncias da Religido) — Programa de Po6s-Graduagdo Strictu Sensu em
Ciéncias da Religido, Pontificia Universidade Catélica de Capinas, Campinas, 2019.

A dissertagdo tem como objetivo refletir sobre o conceito de experiéncia religiosa,
partindo do pensamento de Hans-Georg Gadamer (1900-2002) e da discussdo que sua
hermenéutica filos6fica propbe sobre os conceitos de experiéncia e de verdade.
Admitindo as consideragfes do autor sobre o carater hermenéutico da experiéncia
humana, pretendemos investigar se os conceitos elaborados por ele podem contribuir
para 0 nosso entendimento sobre a experiéncia religiosa. Além disso, perguntamo-nos
também se tais reflexbes seriam capazes de oferecer concepgdes interessantes para a
compreensdo de fendmenos religiosos atuais e para os estudos no ambito da(s)
Ciéncia(s) da(s) Religido(6es). Para isso, apresentamos um breve panorama da teoria
filosofica de Gadamer, bem como sua elaboracéo sobre o conceito de experiéncia e em
que medida este se relaciona com a verdade. Depois, apresentamos uma
problematizacdo do conceito de religido, para entéo refletir sobre diferentes abordagens e
olhares sobre a experiéncia religiosa. A partir dai, buscamos demonstrar que, com base
no que Gadamer entende por experiéncia hermenéutica e dada a sua universalidade,
podemos afirmar que a experiéncia religiosa €, ela mesma, uma experiéncia
hermenéutica, ou seja, um modo do ser humano compreender o mundo e onde a verdade
se da a conhecer. Por fim, chegaremos também a conclusdo de que essa dimensdo de
"experiéncia de verdade" que observamos na religido, por ser universal, ndo é privilégio
da esfera religiosa, podendo ser encontrada por toda a parte.

Palavras-chave: Experiéncia religiosa. Experiéncia Hermenéutica. Verdade.
Hermenéutica filoséfica. Hans-Georg Gadamer.



ABSTRACT

MEDINA, C. Religious experience as hermeneutic experience: reflections from the
philosophical hermeneutics of Hans-Georg Gadamer. 2019. 87f. Dissertation (Master in
Sciences of Religion) — Strictu Sensu Post-Grad Program in Sciences of Religion of the
Pontifical Catholic University of Campinas, Campinas, 2019.

This dissertation aims to discuss the concept of religious experience, from the thought of
Hans-Georg Gadamer (1900-2002) and the discussion that his Philosophical
Hermeneutics proposes about the concepts of experience and truth. Admitting the
author's considerations about the hermeneutic condition of human experience, we intend
to investigate whether these concepts can contribute to our understanding of religious
experience. In addition, we also wonder if such discussion can offer interesting insights for
understanding current religious phenomena and for Religious Studies. For this, we
present a brief overview of his philosophical theory, as well as his elaboration on the
concept of experience and how it relates to the truth. Then we present a discussion of the
concept of religion, important to think about different approaches and views on religious
experience. From this, our expectation is to demonstrate that, based on what Gadamer
means by hermeneutic experience and its universality, we can say that religious
experience itself can be considerate a hermeneutic experience, that is, a way for human
beings to understand the world and where the truth happens. Finally, we will also come to
the conclusion that this dimension of "experience of truth" found in religion, being
universal, is not a privilege of the religious sphere and can be found everywhere.

Keywords: Religious experience. Hermeneutic experience. Truth. Philosophical
Hermeneutics. Hans-Georg Gadamer.
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo tem como obijetivo refletir sobre o conceito de experiéncia
religiosa, partindo do pensamento de Hans-Georg Gadamer (1900-2002) e da
discussdo que sua hermenéutica filoséfica propde sobre os conceitos de
experiéncia e de verdade. Admitindo as consideragdes do autor sobre o carater
hermenéutico da experiéncia humana, pretendemos investigar se 0s conceitos
elaborados por ele poderiam contribuir para o nosso entendimento sobre a
experiéncia religiosa. Além disso, perguntamo-nos também se tal entendimento
seria capaz de oferecer concepgbes interessantes para a compreensdo de
fendmenos religiosos atuais e para os estudos no ambito da(s) Ciéncia(s) da(s)
Religido(6es)*.

Assim como Gadamer questiona sobre a possibilidade da arte e da historia
serem lugares de acontecimento da verdade, no intuito de refletir sobre uma
epistemologia das ciéncias humanas que ndo seja nem simplesmente baseada
em meétodos e principios das ciéncias naturais, mas também ndo busque uma
metodologia propria universal para si (0 que seria, de todo modo, seguir o
paradigma das ciéncias naturais), perguntamo-nos se a religido ndao poderia ser
considerada também nessa reflexdo. Afinal de contas, ai também parece haver
um modo de experiéncia com a verdade diferente da que ocorre na ciéncia, ou da
gual o modo de compreender cientifico ndo da conta.

Sendo assim, nossa proposta € refletir sobre o conceito de experiéncia
religiosa, a partir do conceito de experiéncia para a hermenéutica filoséfica, numa
tentativa de ir além do que parece, em nosso campo, na maior parte das vezes,
colocado pela fenomenologia classica ou pelas ciéncias empiricas. Nossa
percepcao é de que esse conceito hoje parece se encontrar dividido entre o que
seria uma experiéncia que poderiamos chamar puramente objetiva (ou seja,
condizente com a visdo dos tedlogos ou dos proprios individuos religiosos, de que
ha de fato uma realidade religiosa a ser experimentada ou conhecida) ou vista

como meramente subjetiva ou cultural, sendo aqui a realidade religiosa ou a

1 Frente a pluralidade de nomenclaturas em nosso campo, optamos, nesta dissertac¢&o, por utilizar
sempre Ciéncia(s) da(s) Religiao(8es), como forma de respeitar todas as possibilidades
consideradas.



propria experiéncia considerada apenas uma projecdo do sujeito ou uma
construcéo social.

Nossa expectativa € demonstrar que, a partir do que Gadamer entende por
experiéncia hermenéutica e dada a sua universalidade, podemos afirmar que a
experiéncia religiosa €, ela mesma, uma experiéncia hermenéutica, ou seja, um
modo do ser humano compreender o mundo e onde a verdade se d& a conhecer.
Isso quer dizer que ndo partimos do pressuposto de que existe uma realidade
religiosa especifica (ou uma esséncia religiosa) mas que, no entanto, € possivel
afirmar que ha a realidade, a qual o homem, de maneira religiosa, pode
experimentar. Por fim, chegaremos também a conclusdo de que essa dimenséo
de "experiéncia de verdade" encontrada na religido, por ser universal, ndo é
privilégio dessa esfera cultural, podendo ser encontrada por toda a parte.

Para isso, havera a necessidade de explicitar o conceito de “experiéncia
hermenéutica” para Gadamer (o0 que esta proposto no capitulo 1); problematizar o
de “experiéncia religiosa” a partir do que comumente se entende por esse termo
(como propBe o capitulo 2); e refletir sobre ele a partir da hermenéutica filoséfica
(0 que propbe o capitulo 3). Por fim, a ideia é sugerir, a partir das reflexbes
anteriores, que a experiéncia religiosa (assim como qualquer outra experiéncia
humana) abarca tanto a dimensdo daquilo que observamos como construcéo
subjetiva ou social, ou seja, nesse caso, suas caracteristicas de culto ou de
crenca, como afirma Jean Grondin (2012b), quanto a de encontro com a verdade.

O primeiro capitulo tem como principal objetivo apresentar o que Gadamer
entende por experiéncia hermenéutica. Antes, no entanto, faz-se necessario situar
0 pensamento do autor e explicar o que € a sua hermenéutica, uma vez que esse
termo encontra-se tao frequentemente utilizado, nem sempre com a conotagéo
que o autor emprega (ora aparece como mero sinbnimo de interpretacdo, ora
como meétodo ou disciplina interpretativa propria da contemporaneidade etc).
Assim, realizamos um breve panorama histérico do conceito, conforme
apresentado pelo préprio Gadamer. O ponto principal aqui € mostrar como, para o
autor, a hermenéutica deixa de ser considerada uma ferramenta metodoldgica
das ciéncias humanas ou uma capacidade intelectiva do sujeito (no sentido de ser
uma capacidade para interpretar corretamente algo ou uma etapa posterior ao
conhecimento racional, por exemplo), para ser considerada o préprio ser do

homem, ou seja, 0 modo como o ser humano se relaciona com as coisas e
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compreende o mundo. Essa compreensdo, exatamente porque situacional e
relacional, sempre se dé& pela experiéncia.

Na segunda parte do capitulo, procuramos apresentar o caminho
percorrido por Gadamer para chegar a sua concepcdo do conceito. Seu ponto
principal € que este estaria sendo tratado hoje em dia de maneira deficiente, uma
vez que o fazemos, na maior parte das vezes, sob o viés de um paradigma
cientificista. O autor resgata, entdo, algumas caracteristicas pré-modernas do
conceito, sem deixar de agregar, no entanto, questdes propriamente modernas
(como a dialética e a questao da historicidade).

Toda a argumentacdo em torno do conceito de experiéncia hermenéutica
foi proposta pelo autor exatamente como forma de resgatar um outro
entendimento sobre a verdade, mais apropriado para as ciéncias humanas, a
filosofia, e outros modos de compreensao da realidade pelo homem da qual,
segundo Gadamer, a ciéncia (ou a ideia de verdade moderna, proposta pela
ciéncia) ndo da conta. Ao nosso ver, ao pensarmos sobre a experiéncia religiosa,
€ interessante seguir também esse caminho de pensamento, principalmente se
levarmos em conta que a questdo da verdade €, possivelmente, uma das
questdes mais fundamentais colocadas tanto pelas proprias religides quanto por
agueles que as estudam (principalmente nos campos da teologia ou da filosofia
da religido). Por isso, na terceira parte do primeiro capitulo, expomos brevemente
a problematizacdo do conceito apresentada por Gadamer.

Em poucas palavras, o autor entende que, na modernidade, verdadeiro é
aquilo que satisfaz o ideal de certeza. Aqui o lugar da verdade € o juizo, e ela
somente pode ser determinada pela adequagdo do discurso a coisa.
Compreender verdadeiramente algo, ou compreender a verdade de algo, seria
entdo verificar (muitas vezes por meio de um método) se nossa elaboracdo
racional sobre esse algo é adequada ou corresponde a sua realidade. No entanto,
Gadamer sugere que nem sempre é assim que ocorre. Ha questdes que essa
ideia de verdade nao responde (ou nem mesmo as realiza). E, para o autor, ainda
que nao haja respostas fechadas, tais questdes continuam devendo ser
colocadas.

Sendo assim, ele resgata a concepgédo heideggeriana de verdade, como
desocultacdo, desvelamento, ou seja, algo que simplesmente se d4& ao homem

pela propria realidade das coisas, na medida em que eles se relacionam em um
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mundo e no tempo. Esse “ser” das coisas que se revela, no entanto, por conta
exatamente das condi¢cdes da realidade do homem (o tempo e a linguagem), ao
mesmo tempo deixa muito de si encoberto ou velado, ndo podendo o acesso a
verdade nunca ser pleno ou completo. A verdade aqui, entdo, ndo € uma esséncia
do objeto (no sentido de uma caracteristica sua) que é descoberta ou obtida pelo
sujeito, mas se coloca como um acontecer que se da na relacéo entre sujeito e
objeto. A verdade aqui seria aquilo que se da, portanto, na propria experiéncia (e
nao como resultado dela), que transforma tanto o objeto (eu o defino, e de certa
maneira, o reduzo, ao “descobri-lo”) como o sujeito (ao compreender o objeto,
dialogando com ele, posso compreender a mim mesmo).

Para propor esse novo entendimento sobre o conceito de verdade,
Gadamer promove uma discussdo sobre a experiéncia da arte, trazendo a nocao
de jogo para exemplificd-la. Poderiamos dizer aqui que a experiéncia esta para a
verdade gadameriana (vista sob o aspecto da verdade na arte) assim como o
método para a verdade cientifica. No entanto o termo “experiéncia”, para ele, ndo
se reduz a experimentacdo metddica e objetiva, sendo a interpretacdo, a
compreensao, e portanto o conhecimento, uma elaboracdo a posteriori; e nem
apenas uma experiéncia sensorial, calcada nas sensac¢fes, que sO depois a
racionalidade e a subjetividade da um sentido (uma interpretacdo). A experiéncia,
para Gadamer, é ja experiéncia de sentido, € ja interpretacdo e compreensao do
outro, que ndo € mais somente seu "objeto”, mas sim interlocutor.

Dessas concepcdes sobre a arte, propomos fazer o caminho inverso, para
pensar sobre a religido e a experiéncia religiosa, para demonstrar como aqui
também se da um tipo de experiéncia de verdade aos moldes do proposto por
Gadamer. Para isso, o segundo capitulo se inicia com uma problematizagdo do
conceito de religido, apresentando a ideia de Frederico Pieper (2015; 2019), de
que o termo, do modo como normalmente o utilizamos, comecou a ser
amplamente utilizado na modernidade. Desse conceito moderno e ocidental,
muitos autores tentaram explicar inclusive praticas anteriores ou de outras
culturas, por meio sociolégico ou em busca de uma esséncia religiosa no ser
humano. Observando a complexidade do termo e entendendo sua insuficiéncia
em definir exatamente o que seria um fendmeno religioso, vemos que
precisamos, no entanto, partir de algum lugar. Assim, propomos uma distincao

entre a experiéncia religiosa que ocorre numa dimenséao tanto do ritual quanto da



12

crenca (o que poderiamos corresponder ao “culto crente” de Grondin), e outra que
possuiria um carater de compreensao de sentido (que Grondin até cita mas sua
definicdo ndo da conta), que optaremos por chamar de “experiéncia da verdade”,
ou “experiéncia hermenéutica auténtica”, para que fique clara a alusdo ao
pensamento de Gadamer. Para demonstrar esses dois aspectos, apresentamos
também um breve panorama de como a experiéncia religiosa vem sendo
entendida, a partir de suas definicdes e dos estudos modernos sobre a religido.

No terceiro capitulo, nosso foco de andlise recai sobre esse segundo
aspecto da experiéncia religiosa, que alguns autores entendem por experiéncia
espiritual (cf. Faustino Teixeira) ou do Sentido radical (cf. Henriqgue Claudio de
Lima Vaz), a qual associamos ao sentido gadameriano de experiéncia. Tal
experiéncia pode ser considerada como aquela de uma compreensdo que
simplesmente “acontece” e transforma o individuo, ndo necessariamente de
cunho puramente objetivo (correspondendo a uma experiéncia de causa e efeito
com uma "realidade" religiosa) ou subjetivo (correspondendo a uma consciéncia
gue experimenta na medida em que racionaliza e elabora um sentido para essa
“"realidade"). Como veremos ai, percebemos que é geralmente quando se realiza
uma experiéncia de sentido desse tipo (quando o sentido €, simplesmente,
compreendido, no sentido hermenéutico que Gadamer propde) que 0 ser humano
afirma ter realizado uma experiéncia religiosa de encontro com a verdade.

Retomando a discussao sobre o elemento comum da linguagem (a ser
visto também no primeiro capitulo), sugerimos como, a partir da hermenéutica
filosofica, podemos afirmar que essa experiéncia que investigamos pode ser
considerada universal, afirmagdo assim justificada pela universalidade do
problema hermenéutico. Veremos também como, devido a esse carater de
mediacao total da linguagem (enquanto condicéo para que o homem experimente
e compreenda o mundo) tal experiéncia de verdade né&o pode ser considerada
somente como possivel no @mbito religioso e quais séo as implicagbes disso.

Por fim, damo-nos conta de que as consideracbes realizadas neste
trabalho, sobre a experiéncia religiosa enquanto experiéncia hermenéutica e a
universalidade da experiéncia da verdade, a luz do pensamento de Gadamer,
abrem-nos alguns caminhos para pensarmos que contribuicbes a reflexdo que
fizemos pode trazer para a compreenséo e o estudo do fendmeno religioso. No

Epilogo, portanto, discorremos livremente sobre algumas questdes levantadas por
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Gadamer a partir da experiéncia de finitude humana e da ontologia da linguagem,
como a questdo do dialogo, para ele fundamento de qualquer experiéncia
hermenéutica auténtica. A partir de reflexdes de como é possivel, entdo, pensar o
dialogo no ambito religioso, levantamos também algumas questdes sobre porque
€ cComo a pesquisa realizada pode contribuir para a discussao que visa a superar

alguns dilemas epistemoldgicos no campo da(s) Ciéncia(s) da(s) Religiao(des).
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1. O CONCEITO DE EXPERIENCIA NA HERMENEUTICA FILOSOFICA

Antes de buscarmos refletir sobre como a experiéncia religiosa pode ser
considerada uma experiéncia hermenéutica, o que pode se desdobrar a partir dai
e por que é importante essa reflexdo, € necessario primeiro explicarmos o que
estamos entendendo por experiéncia hermenéutica neste trabalho (e, mais
adiante, faremos o mesmo ao problematizarmos o conceito de experiéncia
religiosa). Considerando o tempo histérico em que nos encontramos e o0 que
pretendemos alcancar com essa reflexdo, parece-nos que a hermenéutica
filosofica, teoria elaborada pelo filésofo alemdo Hans-Georg Gadamer (1900-
2002) e que teve suas bases divulgadas em 1960, por meio da publicacdo da
obra Verdade e Método, nos fornece lentes interessantes para olharmos para a
experiéncia religiosa. Apesar de nao discorrer explicitamente sobre esse objeto,
Gadamer nos fornece pistas para que possamos pensa-lo, principalmente quando
reflete sobre a experiéncia da arte.

Neste capitulo, portanto, apresentaremos o pensamento de Hans-Georg
Gadamer sobre o conceito de experiéncia para, a partir dai, refletir sobre a
experiéncia religiosa e, mais adiante, sobre o que chamaremos nesta dissertagao
de “experiéncia da verdade” (ndo como um conceito, mas como uma maneira de
trazer a luz uma dimensédo da experiéncia religiosa que, como veremos, esta
presente em toda experiéncia que se configura como experiéncia hermenéutica
auténtica). Incialmente, serda mostrado um breve panorama de sua teoria,
contextualizando-a historicamente e indicando suas principais tarefas. Depois,
discorreremos sobre o0 conceito de experiéncia para Gadamer e como ele define
experiéncia hermenéutica. Ao final do capitulo, entenderemos a importancia
desse conceito para a reflexdo que o autor propde sobre a questdo da verdade,

guestdo essa que ira permear nossas reflexdes nos capitulos seguintes.
1.1. A hermenéutica filosofica de Gadamer
Segundo Chris Lawn, ao contestar a hegemonia da modernidade filosofica

(cujo racionalismo cientifico, dependente do método como forma de se alcangar o

conhecimento, ofusca ou impede a manifestacdo de caminhos alternativos a
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verdade e ao entendimento), Gadamer se volta para a hermenéutica, mapeando
0s caminhos dessa “arte da interpretacdo” desde as antigas hermenéuticas, até
propor uma hermenéutica filosdéfica, na qual “todos os aspectos do entendimento
humano pressupdem uma dimensao hermenéutica”, com a missdo de deixar que
a dimensdo hermenéutica da verdade “fale mais alto novamente” (LAWN, 2011,
p.65-66). Para Lawn, nesse empreendimento, Gadamer demostrou que as
hermenéuticas classicas (que tém seu inicio no século XVII, com as técnicas
criadas para interpretacdo correta da biblia e de textos juridicos) acabaram
envolvidas na questdo moderna da metodologia, numa competicdo com a ciéncia
que as teria debilitado. Para reativa-las, o autor teria entdo realizado um resgate
principalmente baseado na hermenéutica da facticidade de Martin Heidegger, mas
retomando aspectos importantes de outros autores, como Friedrich
Schleiermacher e Wilhelm Dilthey.
Como afirma Roberto Kahlmeyer-Mertens (2017, p.44):

A hermenéutica filosofica € uma criagdo gadameriana. Dizer isso
ndo significa que ndo tenha havido filosofias hermenéuticas
antes de nosso autor. Embora nascida sob o signo da filologia e
com o oficio de ser instrumento acessorio a interpretacdo de
textos biblicos (e, mais tarde, juridicos), aos poucos essa arte da
compreensédo (Kunstlehre des Verstehens) foi deixando de ter
uma lida exclusivamente textual, voltando-se a tradigdo oral,
para, enfim, dilatar-se a tudo o que é cabido no horizonte do
humano. Desse modo, teriamos interpretacbes de
acontecimentos histéricos, das manifestacdes culturais de um
povo, de gestos, de estados de coisas e de comportamentos.

Para Gadamer, o termo hermenéutica (como qualquer palavra derivada do
grego que adotamos em nossa linguagem cientifica) abarca diversos niveis de
reflexdo (GADAMER, 2011, p.111). Ainda hoje é possivel perceber isso, quando
ora nos remetemos a esse termo como uma técnica interpretativa, ora como uma
forma de conhecimento “pds-moderno”, que afirma que ndo ha verdade, ja que
tudo pode ser considerado uma questédo de interpretacdo. Para entender por que
iSso ocorre e na tentativa de entender em que lugar se encontra esse projeto de
uma hermenéutica filosofica, apresentamos um breve panorama das concepcgdes
mais relevantes do termo, a partir do trabalho realizado pelo préprio Gadamer ao

situar seu pensamento.
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No sentido classico do termo, a hermenéutica designava uma “arte de
interpretar os textos”, desenvolvida no seio das disciplinas ligadas a interpretacéo
dos textos sagrados ou candnicos, como a teologia, o direito e a filologia
(GRONDIN, 2012a, p.12). Com objetivo essencialmente normativo, propunha
regras, preceitos e canones, no intuito de bem interpretar os textos, servindo
como ferramenta para se compreender principalmente passagens obscuras e
ambiguas. Muitas dessas regras tinham seu fundamento na retérica, tendo essa
tradicdo hermenéutica sido marcada por nomes como Agostinho (que compilou
suas regras no tratado A doutrina crista, no inicio do século V) e por Melanchton
(que, com seu Rhetorica, do século XVI, deu origem a uma série de tratados
protestantes que promoveram uma certa renovacdo dessa tradicdo) (GRONDIN,
2012a, p.12-13). No entanto, tal concepcdo classica comecou a sofrer

transformacdes no inicio do século XIX:

Desde a sua origem, o termo “hermenéutica” representou a
nossa dificuldade de determinar precisamente o sentido de uma
mensagem. Com o passar do tempo, ela foi cada vez mais se
aperfeicoando como um cénone de regras, para a exegese
adequada de obras que apresentavam uma dificuldade de
compreensdo, como textos sagrados, juridicos e literarios.
Todavia, enquanto “técnica”’, a hermenéutica nunca concluiu
plenamente a tarefa de transformar textos obscuros, em textos
acessiveis, apenas com a leitura do texto pelo texto. Faltava, em
primeiro lugar, a compreensao do contexto histérico ao qual eles
pertenciam e, assim, do conjunto de expectativas e vivéncias em
meio ao qual eles foram criados. Foi uma consequéncia da
Aufklarung acreditar que até esses conteudos da histéria, os
quais se haviam tornado estranhos para nés, também nos
poderiam ser acessiveis por meio de nossas atividades
racionais, isto €, de uma reflexdo tedrica. No entanto, segundo
Gadamer, foi somente Schleiermacher quem radicalizou essa
problematica. (PEREIRA, 2015, p. 159)

Se a hermenéutica classica poderia ser considerada uma “arte da
interpretacdo” que conduz ao entendimento, a hermenéutica roméntica de
Schleiermacher, no inicio do século XIX, poderia ser chamada de “de uma arte
geral do entender” (GRONDIN, 2012a, p.26). Isso porque, mais do que uma
interpretacdo gramatical (Que busca entender determinado discurso a partir de
sua lingua e sintaxe), ela se propunha a entender o discurso como expresséao de

uma alma individual, sendo necessaria, para isso, uma técnica de interpretacao
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psicolégica que possibilitasse reconstruir o pensamento do autor. Para
Schleiermacher, o desentendimento (ou mal entendido) ndo seria apenas uma
excecdo, mas se produziria por si mesmo, sendo um perigo potencialmente
universal. Ou seja, a hermenéutica ndo deveria ser usada mais apenas para evitar
0 erro ou interpretar passagens ambiguas e sim para garantir o entendimento,
que precisaria ser desejado e buscado a todo momento. A partir dai, a
hermenéutica ganha um alcance mais universal e de funcdo auxiliar passa a ser
condicdo de todo entendimento (GRONDIN, 2012a). No entanto, para a
realizacdo dessa hermenéutica geral, haveria a necessidade de se criar uma
metodologia prépria, uma ciéncia capaz de descrever as condicdes necessarias
para o compreender.

Segundo Viviane Pereira, “a maior contribuicdo de Schleiermacher talvez
tenha sido alertar, ao fim, para a impossibilidade de revelar totalmente o ‘mistério’
que é a individualidade humana” (PEREIRA, 2015, p.160). A autora conclui que, a
partir do que Schleiermacher elabora sobre o circulo hermenéutico da parte e do
todo, podemos afirmar que, ao interpretar, nunca conseguimos compreender
totalmente o outro ou em definitivo (embora, segundo esse mesmo pensamento,
estejamos em condi¢cdes de compreender sempre melhor do que antes e, até
mesmo, melhor do que o préprio autor do texto).

No entanto, essa pretensdo de compreender a intencdo inconsciente de
um autor parece problemética, na medida em que, segundo Gadamer, na esteira
da critica de Wilhelm Dilthey, essa guinada psicologizante da hermenéutica leva a
guestdo de como a manifestacdo de outra individualidade pode ser transformada
em conhecimento objetivo com valor universal. Ou seja, para ele, ai a intengéo de
verdade do entendimento acaba sendo perdida, uma vez que o0 que se esta
buscando ao interpretar € somente o entendimento de um autor especifico. Para
Pereira, “esse problema epistemoldgico surge quando se isola o intérprete da sua
prépria compreensdo da vida, pois, por mais que toda individualidade seja uma
manifestacdo da vida do todo e traga em si mesma um pouco de cada um, ela
mesma nunca se encontra isolada do ‘fluxo da vida™ (PEREIRA, 2015, p. 160).

Sendo assim, a contribuicdo de Dilthey, ao aplicar o principio hermenéutico
do todo e da parte a propria realidade historica, se mostra extremamente
importante. Para ele:
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A vida humana se expressa de modos variados, que nao respeitam
regras logicas, embora ela possua unidades de significado
duradouras, que se transmitem ao longo do tempo por meio de
suas interpretacdes. E por isso que podemos afirmar que a vida
ligada a histéria possui uma estrutura hermenéutica. A cada vez
gue se interpreta o seu significado, ocorre nela uma espécie de
acréscimo de si mesma, diferente de outras formas da natureza,
que apenas se repetem. As formas histéricas e as suas respectivas
ciéncias dependem, portanto, das experiéncias daquele ser que é
histérico, o ser humano, e do seu modo de compreendé-las.
Enquanto houver vida, havera historia e significados em toda a sua
variedade a serem novamente compreendidos, do mesmo modo
gue, enquanto houver histéria, havera compreensdo e
autocompreenséo. (PEREIRA, 2015, p. 161)

Assumindo a diferenca entre explicacdo e compreensao, Dilthey argumenta
que as ciéncias naturais tentam explicar os fendmenos a partir de hipéteses e de
leis gerais (explicagdo), enquanto as ciéncias humanas querem entender uma
individualidade historica a partir de suas manifestacdes externas (compreensao).
Assim, busca fundar a especificidade metodolégica das ciéncias humanas
baseada numa metodologia do entendimento (GRONDIN, 2012a). Com isso,
Dilthey, por um lado, abriu caminho para que Gadamer desenvolvesse uma série
de conceitos relacionados a finitude humana e a consciéncia histérica (que, em
Gadamer, passa a ser chamada de consciéncia historico-efeitual, ou da historia
dos efeitos, como veremos mais adiante). Por outro, ele tentou elaborar uma
critica da razéo histérica a partir de categorias como as do sujeito transcendental,
e buscou “estabelecer o conhecimento histdrico no lugar que em Hegel havia sido
ocupado pelo saber absoluto do espirito” (GADAMER, 2003, p.29). Para
Gadamer, no entanto, “a aplicacao desse esquema pressupde que o historiador
seja capaz de se desembaragar de sua prépria situagdo histérica’, o que é
impossivel (GADAMER, 2003, p.30). Por isso, a experiéncia historica jamais
poderia ser um método puro e com resultados objetivos, como queria Dilthey.

O fildsofo Edmund Husserl € um dos que criticam o objetivismo da filosofia
tradicional e assim o faz quando busca investigar a manifestacdo do objeto no
sujeito transcendental, “mostrando que este ja aponta intencionalmente de certo
modo para o objeto, como isto ou aquilo” (PEREIRA, 2015, p.162). Sua tarefa foi
a de pensar o sujeito transcendental como fendmeno, para s6 entdo se voltar as
coisas elas mesmas. Para isso, seu propésito era analisar como as coisas

aparecem para a consciéncia, “expondo as verdades a priori que pertencem aos
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diversos momentos constitutivos em que a consciéncia visa isto ou aquilo”
(PEREIRA, 2015). Assim, segundo Gadamer:

Husserl fez do retorno a esfera das vivéncias um tema de pesquisa
absolutamente universal, superando assim o ponto de vista que se
limitava a problematica puramente metodolégica das ciéncias
humanas. Suas analises do “mundo da vida” (Lebenswelt) e da
constituicdo anbnima de todo sentido e toda significacdo que
formam o solo e a textura da experiéncia mostraram
definitivamente que o conceito de objetividade representado pelas
ciéncias constituiu apenas um caso particular. A oposicdo entre
natureza e espirito é revista; as ciéncias humanas e as ciéncias da
natureza devem ser compreendidas a partir da intencionalidade da
vida universal. (GADAMER, 2011, p.39)

A partir da investigacdo da intencionalidade elaborada pela fenomenologia
de Husserl foi que Martin Heidegger iniciou suas reflexdes, dando a ela um
sentido ainda mais radical (PEREIRA, 2015; GADAMER, 2003). Ao retomar a
questdo do ser, Heidegger buscou ultrapassar o campo tematico da consciéncia
transcendental e das teorias da subjetividade introduzindo “a histéria como
condicdo mais profunda de possibilidade da propria subjetividade” (PEREIRA,
2015, p.164). Seu projeto foi o de

(...) transferir a preocupacéo filosofica de categorizar a razdo, o
sujeito, a consciéncia, para outra de buscar na propria vida os
indicios de que a atitude de compreender depende muito mais de
um ambito de sentidos prévio, do que de uma analise da nossa
forma subjetiva de julgar. Mais importante que a subjetividade seria
o fato de desde o nascimento estarmos inseridos em um mundo
permeado de significados, de nos relacionarmos com outros, de
termos a experiéncia de presenciar a morte de outros, de algo
como a histéria nos influenciar constantemente, de sermos no
horizonte do tempo, de projetarmos possibilidades futuras de nés
mesmos. (PEREIRA, 2015, p. 164)

Para ele, a forma originéria de realizagdo do ser-ai humano enquanto ser-
no-mundo seria, portanto, a compreensao. Ao dar um peso ontoldgico a esse
conceito, de acordo com Gadamer, Heidegger estaria sugerindo que a
‘compreensdo € o movimento mesmo da ‘transcendéncia” (GADAMER, 2003,
p.40). E por isso que a ele é atribuida uma virada existencial na hermenéutica e
uma virada hermenéutica na fenomenologia. No entanto, essa compreensao nao

pode ser considerada como atividade abstrata ou tedrica, mas encontra-se
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enraizada na vida fatica. E disso, entdo, que trata sua hermenéutica da

facticidade:

O que resulta dai é que o compreender passa a hdo mais ser
produto de uma faculdade cognoscente (como o “entendimento”
seria para Kant), de operag¢des psiquicas, de atos de consciéncia
ou de qualquer outra derivacdo abarcada pela extensa tradi¢cdo de
uma filosofia do sujeito. (...) com Heidegger, a compreensdo é
tratada como um existencial, quer dizer, ela é concretizacdo de
uma possibilidade ontolégica do ser-ai no projeto de seu existir. (...)
e isso implica dizer que o ser-ai hdo € um ente que, vez por outra,
tem compreensdo, mas ele é fundamentalmente compreensao.
(KAHLMEYER-MERTENS, 2007, p.48-49, grifos do autor).

Essa tese heideggeriana de uma estrutura prévia da compreensdo
modificou o papel da hermenéutica, que “deixou de ser empregada como um
meétodo proprio das ciéncias do espirito, para contribuir para a andlise do modo de
ser do ser humano, inclusive de ser capaz de fazer ciéncia” (PEREIRA, 2015, p.
165). Para Gadamer, aqui entdo “compreender” ou “interpretar” ndo significa mais
‘um comportamento do pensamento humano dentre outros que se pode
disciplinar metodologicamente, conformando assim a um procedimento cientifico,
mas perfaz a mobilidade de fundo da existéncia humana” (GADAMER, 2011,
p.125).

Assumindo tal perspectiva existencial, Gadamer retoma o problema
apontado por Dilthey, qual seja, o de pensar as ciéncias do espirito e sua
possibilidade de promover o encontro com a verdade. No entanto, diferentemente
de Dilthey, ele entende que os problemas das ciéncias humanas ndo se resolvem
a partir de uma substituicho de um meétodo pelo outro, mas exatamente na
contestacdo de que o método ndo € necessariamente 0 Unico modo com o qual
se chega a verdade. Para Gadamer, essa possibilidade ja esta colocada em todo
0 compreender.

A hermenéutica filoséfica de Gadamer se apresenta, portanto, como “o
reconhecimento de uma estrutura ontolégica (universal) do homem histérico”
(BONFIM, 2010, p.77), que tem na linguagem o terreno da experiéncia ontologica
universal. Para o autor, a linguagem é, portanto, 0 meio onde ocorre a
compreensao, ou seja, a experiéncia hermenéutica. Sobre ela, detalharemos a

sequir.
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1.2. A experiéncia hermenéutica

Para Gadamer, o modo como foi configurado o conceito de experiéncia e a
maneira como este é tratado atualmente seria deficiente, uma vez que
normalmente o fazemos apenas sob o viés da metodologia cientifica. Essa
definicdo, que se limita ao que chamariamos de experiéncia empirica, estaria,
para ele, presente ndo so nas ciéncias da natureza como também nas ciéncias do
espirito, uma vez que, em ambas, “existe uma exigéncia comum que requer a
necessidade de que os experimentos sejam comprovados” (LOTT, 2007, p.17).
Ou seja, nessa perspectiva, uma experiéncia seria aquilo que é realizado por
meio de um método e que alcanca resultados verificaveis.

Essa nocdo de experiéncia teria surgido com Francis Bacon, que formulou
tal conceito como inducdo. Segundo Gadamer, Bacon teria 0 mérito de ter
introduzido na questdo a probleméatica dos preconceitos. No entanto, para ele, os
preconceitos nos induziriam a conclusées equivocadas, ou seja, as palavras e
suas multiplas possibilidades de uso criariam obstaculos ao conhecimento e
nossa percepcao sobre as coisas. Ainda de acordo com Gadamer, também
Edmund Husserl, que estabeleceu a fenomenologia classica e trouxe grandes
contribuicbes acerca do conceito de experiéncia para a filosofia e as ciéncias
humanas, teria uma visdo negativa sobre a linguagem, ao sugerir 0 método da
époche (suspensdao dos juizos, contemplacdo desinteressada, capacidade de se
abster de emitir juizos sobre o objeto) como meio para se obter uma
compreensao pura ou livre de preconceitos.

Buscando ultrapassar esse viés cientificista, Gadamer procura analisar o
conceito de experiéncia guiado por algumas ideias de Aristoteles e pela questéo
da dialética de Hegel. Também retoma elementos da tragédia grega para
demonstrar como a experiéncia humana € sempre uma experiéncia de finitude,
para, a partir dai formular sua teoria.

Dos modelos anteriores, ele assume que se pode mesmo dizer que a
esséncia geral da experiéncia € o fato de que ela seja valida enquanto néo é
contradita por uma nova experiéncia. Tal constatacdo corresponde ao
pensamento aristotélico de que a experiéncia, enquanto universal, acaba surgindo
pela retencdo de mudltiplas percepcdes individuais. Entretanto, esse universal €
diferente da universalidade da ciéncia (a universalidade do logos). Gadamer
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explica que, para a ciéncia, a experiéncia é apenas um pressuposto necessario
para se alcancar o saber e ndo ele proprio. Assim, sua universalidade consiste em
que as observacées individuais mostrem regularmente os mesmos resultados. E
somente depois dai que se coloca a pergunta relativa a razdo dessa
universalidade (o que de fato conduz a ciéncia) e que se torna possivel a
capacidade de previsdo. Ou seja, para a ciéncia, ha principios universais que sédo
“descobertos” por meio da experiéncia, ou de um método, que deve se mostrar
igualmente universal para a obtencdo dos mesmos resultados. Desse modo,
poderiamos entender que a experiéncia “acaba” assim que o resultado € obtido e
confirmado (ou que ele ndo ocorra... nesse caso, teria sido uma experiéncia
falha).

Ja em Aristételes ele percebe a afirmacdo de que uma experiéncia
permanece fundamentalmente aberta para toda e qualquer nova experiéncia, “nao
sé no sentido geral da correcdo dos erros, mas porque a experiéncia esta
essencialmente dependente de constante confirmacdo, e na auséncia dessa
confirmacdo ela se converte necessariamente noutra experiéncia diferente”
(GADAMER, 2015, p.460). A experiéncia sO se atualizaria nas observagfes
individuais, ndo podendo ser conhecida numa universalidade prévia. Para ele,
essa ideia demonstra que a experiéncia ndo seria entdo apenas algo controlado,
determinado, em prol de uma universalidade prévia a ser confirmada, mas se
instaura como um “acontecer que ndo tem dono e que a importancia particular
dessa ou daquela observacao como tal ndo é decisiva para sua instauracao, mas
que tudo acaba se ordenando de um modo que nao pode ser compreendido”
(GADAMER, 2015, p.461). Ou seja, para Aristételes, a universalidade da
experiéncia consiste nessa abertura, onde a experiéncia de algo é adquirida de
repente, de improviso (ainda que ndo sem alguma preparacao), e possui validade
até que apareca outra experiéncia nova determinante para o conhecimento
daquele algo ja experimentado. Tal conhecimento poderia também ser estendido
a tudo o que fosse do género desse algo. Portanto, a universalidade da
experiéncia ndo seria explicada pelo fato dela ser provida de certos principios,
mas porque a experiéncia € algo que acaba sempre levando a unidade.

Assumindo essa ideia de experiéncia enquanto abertura, Gadamer, no
entanto, contesta o pensamento de Aristételes na medida em que vé em sua

teoria uma simplificacédo do processo pelo qual a experiéncia se instaura, como se
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nao houvesse contradicbes no caminho e que sempre tal processo alcancaria
uma estabilidade universal. Para Gadamer, ao somente se considerar a
experiéncia na perspectiva do seu resultado, passa-se por cima do verdadeiro
processo da experiéncia, que é essencialmente negativo, nha medida em que néo
pode “(...) ser descrito simplesmente como a formagédo, sem rupturas, de
universalidades tipicas. Essa formacdo se da, antes, pelo fato de as falsas
universalizagdes serem constantemente refutadas pela experiéncia” (GADAMER,
2015, p.462). Para o autor, a experiéncia verdadeira ndo seria aquela que
corresponde as nossas expectativas e as confirma, mas aquela que simplesmente
se “faz”, e € negativa no sentido de que, ao fazermos uma experiéncia com um
“objeto”, isso significa que até entdo ndo haviamos visto as coisas “corretamente”,
mas sO agora nos damos conta de como elas realmente sdo. Ou seja,
poderiamos dizer que tal experiéncia, em vez de confirmar nossas expectativas,

as descontréi em prol de um melhor entendimento:

Assim, a negatividade da experiéncia possui um sentido
marcadamente produtivo. Ndo é simplesmente um engano que é
visto e corrigido, mas representa a aquisicdo de um saber mais
amplo. Desse modo, o objeto com o qual se faz uma experiéncia
ndo pode ser um objeto escolhido ao acaso. Antes, deve
proporcionar-nos um saber melhor, ndo somente sobre si mesmo
mas também sobre aquilo que antes se acreditava saber, isto €,
sobre o universal. A negagdo, em virtude da qual a experiéncia
chega a esse resultado, € uma negagéo determinada. A essa forma
de experiéncia damos o nome de dialética. (GADAMER, 2015,
p.462)

E a partir de Hegel que podemos entender essa dimens&o dialética da
experiéncia, que, segundo Gadamer, transforma todo o nosso saber e que, em
sentido estrito, ndo pode ser repetida. Isso quer dizer que, ainda que a
experiéncia tenha que se confirmar continuamente pela repeticdo, com a
repeticdo ja ndo se “faz” essa experiéncia de novo, na medida em que antes o
que era inesperado passa a ser previsto. Para o autor, “somente um novo fato
inesperado pode proporcionar uma nova experiéncia a quem ja possui
experiéncia. Desse modo, a consciéncia que experimenta inverteu-se, ou seja,
voltou-se sobre si mesma.” (GADAMER, 2015, p.463).

Segundo Gadamer, para Hegel, a experiéncia € o movimento dialético que

a consciéncia realiza consigo mesma, em seu saber e em seu objeto, e desse
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movimento surge “um novo objeto verdadeiro”. Ou seja, é experiéncia de
negatividade na medida em que a experiéncia que alguém faz sobre um objeto
altera as duas coisas: 0 seu saber e 0 seu objeto, podendo esse alguém dizer que
agora sabe outra coisa e sabe melhor. Segundo Gadamer, isso “quer dizer que o
préprio objeto ‘ndo se sustenta™ e o “novo objeto contém a verdade do anterior”
(GADAMER, 2015, p.464). Tal participacdo daquele que experimenta,
possibilitada pela experiéncia que a consciéncia faz consigo mesma, € essencial
para que o homem aceite e admita um conteddo por verdadeiro. Mais
precisamente, para Hegel, esse conteido deve estar em acordo e em unidade
com a “certeza de si mesmo” (GADAMER, 2015, p.464). A inversdo da
consciéncia, o reconhecimento de si mesma no estranho, no outro, € condicao
essencial para a experiéncia.

Gadamer afirma que, para Hegel, essa certeza de si mesmo no saber é
consumagcao da experiéncia, ou seja, “a dialética da experiéncia deve culminar na
superacao de toda experiéncia, que se alcanca no saber absoluto, isto é, na
identidade absoluta entre consciéncia e objeto” (GADAMER, 2015, p.464). No

entanto, para Gadamer, ndo é assim que ocorre:

A verdade da experiéncia contém sempre a referéncia a novas
experiéncias. Nesse sentido, a pessoa a quem chamamos
experimentada ndo é somente alguém que se tornou o que é
através das experiéncias, mas também alguém que esta aberto a
experiéncias. A consumacdo de sua experiéncia, o ser pleno
daquele a quem chamamos “experimentado”, ndo consiste em
saber tudo nem em saber mais que todo mundo. Ao contrario, o
homem experimentado evita sempre e de modo absoluto o
dogmatismo, e precisamente por ter feito tantas experiéncias e
aprendido gracas a tanta experiéncia esta particularmente
capacitado para voltar a fazer experiéncias e delas aprender.
(GADAMER, 2015, p.465, grifos do autor)

Essa perspectiva hegeliana, segundo Gadamer, ndo faz jus ao real papel
da historicidade na experiéncia, uma vez que, entendendo que a experiéncia
pressupfe que se frustrem muitas expectativas para ser adquirida (sendo, até
mesmo, muitas vezes dolorosa e desagradavel), ela, em seu conjunto, ndo pode
ser poupada a ninguém. E por isso que ele afirma que a experiéncia faz parte da
esséncia histérica do homem e remonta a tragédia grega para enfatizar essa

caracteristica. Apos discorrer sobre o testemunho de Esquilo sobre o “aprender
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pelo sofrer’, formula que expressaria a historicidade interna da experiéncia,
Gadamer declara que “a verdadeira experiéncia é aquela na qual o homem se

torna consciente de sua finitude” e “ensina a reconhecer o que é real”, pois

Quem esté e atua na historia faz constantemente a experiéncia de
que nada retorna. Nesse caso, reconhecer o que é [real] ndo quer
dizer conhecer o que se d& singularmente ai, mas perceber os
limites dentro dos quais ainda ha possibilidade de futuro para as
expectativas e os planos: ou, mais fundamentalmente, reconhecer
que toda expectativa e toda planificacdo dos seres finitos €, por sua
vez, finita e limitada. A verdadeira experiéncia é assim experiéncia
da prépria historicidade. (GADAMER, 2015, p.467)

Para Gadamer, o elemento tragico da dor traduz nossos limites e nossa
finitude. A partir dela, percebemos nossa condi¢cdo historico-temporal e
aprendemos a reconhecer o real dentro dessa historicidade (inclusive pessoal).
Essa historicidade é o que ele chama de tradicdo (ndo como uma instituicdo ou
um sistema, mas a prépria linguagem, os pressupostos e as influéncias historicas
do individuo). A tradicdo fala por si mesma (ou seja, 0 homem nao tem total
controle sobre ela, ela ndo é meramente objeto) sendo, portanto, um tu. Esse falar
nao pode ser imposicao (porque o eu também ndo € um objeto), mas dialdgico. E
€ desse dialogo que pode surgir uma consciéncia historica efeitual e, por

conseguinte, a consciéncia hermenéutica:

(...) a consciéncia da historia efeitual ultrapassa a ingenuidade
desse comparar e igualar, deixando que a tradicdo se converta em
experiéncia e mantendo-se aberta a pretensdo de verdade
apresentada por essa. A consciéncia hermenéutica tem sua
consumacao nao na certeza metodoldgica sobre si mesma, mas na
comunidade de experiéncia que distingue o0 homem experimentado
daquele que esta preso aos dogmas. (GADAMER, 2015, p.472)

Ou seja, a experiéncia hermenéutica € aquela que se mantém em relagéo
com a tradicdo sem pretenséo de transforma-la em mero objeto a partir de algum
método ou dogma, garantindo que esta, em sua alteridade, fale. Mas como

conseguir esse diadlogo de fato? Gadamer traz a nog¢ado de preconceito para tentar

demonstrar essa possibilidade. Como afirma o autor:

Em principio, quem quer compreender um texto deve estar
disposto a deixar que este Ihe diga alguma coisa. Por isso, uma
consciéncia formada hermeneuticamente deve, desde o principio,
mostrar-se receptiva a alteridade do texto. Mas essa receptividade
nao pressupde nem uma “neutralidade” com relagdo a coisa nem
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tampouco um anulamento de si mesma; implica antes uma
destacada apropriagdo das opinides prévias e preconceitos
pessoais. O que importa é dar-se conta dos préprios pressupostos
a fim de que o proprio texto possa apresentar-se em sua alteridade,
podendo assim confrontar sua verdade com as opinides prévias
pessoais. (GADAMER, 2015, p.358)

Gadamer diz que os filosofos iluministas sempre quiseram se libertar dos
preconceitos, anula-los, no intuito de conseguir uma visdo puramente cientifica do
seu objeto. No entanto, ele sugere que tal tentativa (que jamais serd bem
sucedida) traz o risco de ndo deixarmos mesmo a coisa falar, ao nao
percebermos os preconceitos existentes e o dominio que exercem sobre nos. Ele
chega a afirmar que o proprio lluminismo teve sua esséncia determinada por um
preconceito, qual seja “o preconceito contra os preconceitos em geral”’, o que
promoveu a despotenciacao da tradicdo e a prépria valoragdo negativa (a nogcéo
de “falso juizo”, “juizo sem fundamento” ou ainda o préprio “prejuizo”) que o termo
hoje possui (GADAMER, 2015, p.360). Para ele, h4 um matiz positivo no termo,
que significa (a partir do alemdo Vorurteil, que ele utiliza) literalmente “juizo
prévio”, e é por isso que se pode falar, inclusive, da existéncia de “preconceitos
legitimos”.

Mas Gadamer também néo pretende seguir a ideia romantica que busca
reconduzir a autoridade da tradicdo, como se 0s preconceitos fossem totalmente
determinantes, pois ai ja se corre o risco de cair em um conservadorismo que a
absolutiza. Ou seja, nossos preconceitos e pressupostos ndo sdo possiveis de
serem anulados em nossa experiéncia com o mundo, mas também ndo sao
autoridades absolutas. A solugdo, portanto, seria colocé-los em jogo no processo
de compreensao, uma vez que, para Gadamer, “é s6 o reconhecimento do carater
essencialmente preconceituoso de toda compreensdo que pode levar o problema
hermenéutico a sua real agudeza” (GADAMER, 2015, p.360).

Porém os preconceitos ndo se encontram a livre disposicdo de nossa
consciéncia, sendo dificil distinguirmos por n6s mesmos de anteméo aqueles que
sdo produtivos daqueles que sdo obstaculos para o entendimento (ou que
provocariam mal-entendidos). Assim que, para Gadamer, essa distingdo deve
acontecer na prépria compreensao, no dialogo com a tradicdo, o que pressupde
reconhecer a distancia temporal como uma possibilidade positiva e produtiva do
compreender (GADAMER, 2015, p.391 e 393). Henrique Lott (2007) também
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afirma que é preciso um bom direcionamento do espirito e um desprendimento
que nos permita interrogar hermeneuticamente a ndés mesmos em relagcdo a
tradicdo. Esta deve nos falar pela expresséo de sua propria alteridade para assim
permitir que percebamos o que atua em ndés como preconceito. E isso o que
Gadamer quer dizer quando diz que a tradi¢cao funciona como um tu (GADAMER,
2015, p.467) e depois amplia para qualquer objeto (melhor seria, interlocutor) de
qualquer experiéncia hermenéutica.

Nessa perspectiva, o autor define trés tipos de experimentar e
compreender o tu (nesse caso, a tradicdo). A primeira maneira seria observar o
outro somente a partir do préprio ponto de vista, construido a partir da observagéo
do comportamento alheio e buscando prever suas atitudes. O comportamento do
outro (esquematizado em padrbes tipicos e regulares) serviria somente como
meio para um determinado fim a ser alcancado, como qualquer outro meio,
convertendo-o, entdo em mero objeto. Seria como um olhar cientifico sobre ele, e
corresponderia, nas palavras de Gadamer, a uma “fé ingénua no método e na
objetividade alcangada por esse” (GADAMER, 2015, p.469).

A segunda seria uma tentativa de se colocar totalmente no lugar do outro,
reconhecendo-o0 como pessoa e a sua posicdo, mas sem se dar conta dos seus
préprios preconceitos e compreendendo o outro como referéncia a si mesmo.
Com isso, pretende-se conhecer por si mesmo e por antecipa¢do o que 0 outro
pretende, buscando, inclusive, compreendé-lo melhor que ele mesmo. Tal
experiéncia do tu corresponde, para Gadamer, ao que costumamos chamar
“consciéncia histérica” (GADAMER, 2015, p.470). Esta sabe da alteridade do
outro e do passado, buscando algo historicamente Unico e ndo o caso particular
de uma regularidade geral (como no primeiro modo de experiéncia). No entanto,
busca-se sair reflexivamente da relacdo com o outro (do que seria uma dialética
da reciprocidade), elevando-se de seu proprio condicionamento, no intuito de se
fazer “senhor do passado”, e colocando-se fora da relagdo vital com a tradi¢éo
(GADAMER, 2015, p.471). Ou seja, ha uma consciéncia historica, mas ndo ha a
autoconsciéncia dos seus proprios juizos, ou 0 pensamento sobre sua prépria
historicidade. Ao ndo considerar tal experiéncia como dialogica de fato, aquele
gue experimenta corre o risco de, ndo se dando conta dos seus preconceitos (ou
acreditando que possa estar livre deles), absolutiza-los, ou seja, transporta-los

para o outro (que vira também apenas objeto) ao experimenta-lo e defini-lo, ainda
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gue acredite estar no horizonte dele, deixando-o falar.

Ja a terceira e mais elevada maneira de experiéncia hermenéutica seria
possivel a partir da compreensao de que a tradicdo precisa pensar a sua propria
historicidade, e é o que Gadamer corresponde a “consciéncia histdrica efeitual” ?
(GADAMER, 2015, p.471). Ou seja, tomar consciéncia da sua proépria finitude e
historicidade, dialogando com a tradicdo ndo tentando negé-la ou fugir dela, é o
que permite uma abertura dialdgica efetiva a alteridade. E preciso deixar valer a
tradicdo em suas proprias pretensdes, ndo sé reconhecendo-a como uma
alteridade mas deixando-a falar. Para isso, para que se experimente o tu
realmente como um tu, é necessario abertura, mas uma abertura mutua (o que
significa que nao se pode olhar o outro “de cima pra baixo” € nem que escutar o
gue o outro fala seja ser submisso) e fundamental, no sentido de que a abertura
para o outro implique “o reconhecimento de que devo estar disposto a deixar valer
em mim algo contra mim, ainda que ndo haja nenhum outro que o faca valer
contra mim” (GADAMER, 2015, p.472). S6 assim, para o autor, pode existir
verdadeiro vinculo humano.

Tal ideia parece ser o que Gadamer chama de “fusdo de horizontes”:
reconhecer o outro, buscar o seu ponto de vista (o seu horizonte), mas sempre
tendo consciéncia do seu proprio horizonte e que ambos podem ser modificados
durante a experiéncia. Tal fusdo nunca seria plenamente completa, mas se
constituiria continuamente no proéprio dialogo, na relacdo, no jogo. Para Gadamer,
a fusdo de horizontes é o ato de deslocar-se ao outro, sendo esse deslocamento
nao um apagamento de si, mas um ato que mantém o horizonte presente no
intuito de vé-lo melhor (GADAMER, 2015, p.404). Sendo assim, 0 outro a quem
guero conhecer e que experimento ndo € somente um objeto, que analiso
somente a partir do meu horizonte, ou para cujo horizonte me transporto. Se sou
incapaz de suspender totalmente meus preconceitos, por outro lado, devo deixar
o outro falar. Ou seja, ndo se trata aqui mais de uma relagéo sujeito-objeto, mas
uma relagao sujeito-sujeito (BONFIM, 2010, p.77).

De acordo com Gadamer, “o que se exige € simplesmente a abertura para
a opinido do outro ou para a opinido do texto. Mas essa abertura implica sempre

colocar a opinido do outro em alguma relacdo com o conjunto das opinides

2 Ou “consciéncia da histéria das repercussées”, segundo Kahlmeyer-Mertens (2017, p.93), ou da
“histéria continuamente influente”, segundo Pereira (2015, p.166).
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préprias, ou que a gente se ponha em certa relagédo com elas” (GADAMER, 2015,
p.358). Ou seja, aquele que compreende (que experimenta) tem sempre a
consciéncia influenciada pela tradicdo, pelos seus preconceitos. No entanto,
aguele que é compreendido fala por si préprio e também acaba por influenciar
aguele que experimenta, fazendo-o questionar seus preconceitos (obrigando-o a
coloca-los em jogo) ou contribuindo para a formagdo de novas convicg¢des e
preconceitos. Quem experimenta, portanto, deve sempre colocar em jogo 0S
preconceitos para questiona-los e modifica-los, a partir da verdade que surge
desse encontro com o outro. Tomar consciéncia dos proprios preconceitos € nao
sé tomar consciéncia de sua prépria historicidade mas também estar aberto a
alteridade; é deixar o outro falar.

Segundo Gadamer, “é exatamente aqui que reside a riqueza do universo
hermenéutico. A medida que desenrola toda a amplitude de seu jogo, obriga
também o sujeito que compreende a colocar em jogo seus preconceitos. Todas
essas sao conquistas da reflexdao emanadas da praxis e dela somente”
(GADAMER, 2011, p.317-318). E essa fusdo de horizontes (que nunca é total,
mas deve ser buscada), esse dialogo, ndo deixa nenhuma das partes inalteradas.

Partindo, portanto, do conceito de experiéncia a partir da hermenéutica
filoséfica, poderiamos sugerir que € somente na consciéncia de finitude e
historicidade daquele que experimenta e na manifestacdo histérica e sempre
limitada do outro a quem se experimenta (a quem se busca conhecer) que a
experiéncia é possivel e pode se dar a compreensdo. E exatamente por isso,
essa compreensdo nunca € plena ou absoluta. Nesse caso, para Gadamer, a
experiéncia auténtica € aquela que permanece sempre aberta ao dialogo: “A
experiéncia perfeita ndo é perfeicdo do saber, mas abertura perfeita para uma
nova experiéncia’ (GADAMER, 2011, p.313).

1.3. Experiéncia e verdade

Para Gadamer, a consciéncia da histéria efeitual, ou seja, aquela que nos
faz capazes de compreender a tradicdo, tem a estrutura da experiéncia
(GADAMER, 2015, p.453). E por isso que esse conceito é tdo importante para
entendermos todo o projeto da hermenéutica filosoéfica, que visa a deslocar a ideia

de que o acesso a verdade se da especialmente pelo método (ela seria o fim, o
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resultado obtido por meio de uma experiéncia), para a ideia de que é na propria
experiéncia (no encontro, no processo dialdgico entre “sujeito” e “objeto/sujeito”,
ou entre o “eu” e o “tu”) que a verdade se da a conhecer. Afirmar isso exigiu que
fossem pontuadas aproximacdes e distanciamentos entre o que se entende como
experiéncia enquanto conceito usualmente utilizado e enquanto processo
hermenéutico (o que tentamos realizar no item 1.2.). Agora, precisamos refletir
sobre o0 que Gadamer entende por “verdade” ao problematizar esse conceito.

Para o autor, na modernidade, com a passagem definitiva do mythos ao
logos, a verdade ndo estad mais atrelada a autoridade, a tradicdo, mas a razao,
sendo a experiéncia vista como método ou acesso imediato as coisas e a
compreensao como sendo algo posterior a elaboracéo racional. Aqui a verdade,
cujo lugar é o juizo, aparece como sendo determinada pela adequacdo do
discurso a coisa; uma verdade (veritas) que s6 se da pela possibilidade de
verificagdo por meio de um método consistente, que possa ser replicado. Ocorre
que, dessa forma, o parametro que mede o conhecimento ndo € mais sua
verdade, mas sua certeza, assim que, para Gadamer, “o verdadeiro ethos da
ciéncia moderna passou a ser o fato de que ela s6 admite como condi¢édo
satisfatoria de verdade aquilo que satisfaz o ideal de certeza” (GADAMER, 2011,
p.62).

Nesse contexto, a ciéncia acaba se colocando como a ultima instancia e a
Gnica portadora da verdade. Isso ndo quer dizer que Gadamer ndo considere a
importancia do pensamento cientifico. No entanto, ele critica o fato de que esse
modo de ser da ciéncia seja determinante para todos os ambitos da nossa vida,
sugerindo que a fisica moderna pressupde a metafisica antiga e que, a despeito
das tentativas romanticas ou idealistas, a ciéncia continua sendo o “alfa e o
Omega” de nossa civilizagdo. E, no entanto, ainda que a pretenséo da ciéncia seja
a de “superar pela via do conhecimento objetivo a casualidade da experiéncia
subjetiva, a linguagem constituida de uma simbologia plurissemantica, pela
univocidade do conceito”, continuamos experimentando formas de comunicagao
para aquilo que nao é objetivavel (GADAMER, 2011, p.62-63). Como declara o

autor:

Devemos a ciéncia a libertagdo de muitos preconceitos e a
dissolucdo de muitas ilusdes. A pretensdo de verdade da ciéncia
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sempre de novo questionar 0s pressupostos ndo comprovados e
deste modo conhecer melhor que antes o real. Nao obstante,
guanto mais se amplia o procedimento da ciéncia sobre o real,
tanto mais se nos torna questionavel se os pressupostos da ciéncia
admitem que a questdo pela verdade alcance toda sua
envergadura. Perguntamo-nos, preocupados: em que medida nao
reside no proprio procedimento da ciéncia o fato de haver tanto as
guestbes que precisamos responder e que no entanto ela mesma
nos impede de fazé-lo? Ela proibe essas questdes,
desacreditando-as, isto é, declarando-as absurdas. Isto porque
para ela s6 tem sentido o que satisfaz ao seu proprio método de
intermediagdo e de comprovagdo da verdade. Esse desconforto
com relagdo a pretensdo de verdade da ciéncia se acentua
sobretudo na religido, na filosofia e na concepcdo de mundo. Séo
as instdncias a que apela o cético contra a ciéncia, a fim de
demarcar os limites da especializagédo cientifica e da investigagéo
metodoldgica frente as questbes decisivas da vida. (GADAMER,
2011, p.58-59)

Mas podemos perceber também que esse paradigma da verdade como
postulado pela ciéncia acaba contaminando mesmo essas instancias que se
colocam contra ela. E o que Gadamer demonstra ao discorrer sobre a histéria da
filosofia e sobre suas consideracfes sobre a estética. E complementamos que tal
paradigma pode ser encontrado também na religido, ou melhor, em nossa forma
de buscar compreender o fendmeno religioso, quando percebemos que, no
mundo moderno ocidental, ora a verdade religiosa aparece como algo a ser
verificado por critérios universais (pressupondo a existéncia de uma esséncia
religiosa com a qual o homem realiza uma experiéncia pessoal e subjetiva), ora
como algo que depende de uma fé individual, subjetiva, ou da ades&o pessoal ou
comunitaria a crencas estabelecidas pelas tradicbes religiosas. Em ambos os
casos, nao importando se a religiosidade é considerada como uma esséncia do
homem, uma realidade transcendental, ou uma constru¢gdo humana, considera-se
gue a verdade pode ser verificada ou alcancada por métodos especificos.

Gadamer resgata entdo a recuperacéo que Heidegger faz da palavra grega
que designa verdade (aletheia), que significaria, propriamente, desocultacao
(Unverborgenheit). Acessar a verdade de algo, portanto, ndo teria a ver com
comprovar sua adequacdo a realidade, mas experimenta-la como algo que
simplesmente se d4, a partir da propria experiéncia com esse algo. Também para
Heidegger, qualquer revelacdo da verdade €, ao mesmo tempo, velamento
(DOSTAL, 1994), ou seja, um acontecimento no qual nem tudo estd expresso no

que é dito, onde o ser se mostra e se esconde a0 mesmo tempo. ISso ocorre



32

porque a verdade somente pode ocorrer no momento presente, no qual o homem
se coloca diante de sua finitude. A ideia de que h& algo que ndo se mostra
durante o acontecimento da verdade € importante também para pensarmos que,
de fato, ndo ha como a verdade de algo ser conhecida de modo absoluto (como o
objetivismo pode fazer pensar, que o sujeito pode “obter” a verdade das coisas), e
também que essa verdade nao é criada pelo sujeito (dado que ai também poderia
ser considerada, de alguma forma, completa), mas entendermos o que Heidegger
diz quando afirma que o ser-ai se encontra “na verdade”, que se da a conhecer na
“relacado” do sujeito com o objeto, no espago entre eles (DOSTAL 1994, p.53).
Essa também é a ideia de Gadamer ao sugerir a no¢ao de jogo para se
pensar o encontro com a verdade. Como explica Grondin, “aquele que joga se
encontra, sobretudo, transportado para uma realidade ‘que o ultrapassa’. Aquele
que participa de um jogo se dobra a autonomia do jogo: o jogador de ténis
responde a bola que lhe é enviada, o dancarino segue o ritmo da musica, aquele
que lé um poema ou um romance € tomado por aquilo que esta lendo”
(GRONDIN, 2012a, p.65). Ou seja, entender algo € deixar-se levar por seu jogo, é
participar de uma verdade superior que sO se faz presente no momento em que

se joga. Como afirma Gadamer:

O modo de ser de uma coisa s6 se expressa quando falamos sobre
ela. O que entendemos por verdade — revelacdo, desocultacdo das
coisas — tem, portanto, sua prépria temporalidade e historicidade.
Em todo o nosso esforgo por alcancar a verdade, descobrimos
admirados que n&o podemos dizer a verdade sem interpelacdo e
sem resposta, e assim sem o carater comum do consenso obtido.
O mais admiravel, porém, na esséncia da linguagem e do dialogo é
que eu préprio ndo estou ligado ao que penso quando falo com
outras pessoas sobre algo, e que nenhum de nés abarca toda a
verdade em seu pensar, mas que a verdade no seu todo, no
entanto, pode abarcar a todos nés em nosso pensar individual.
Uma hermenéutica adequada a nossa existéncia histérica deveria
assumir a tarefa de desenvolver as relacbes semanticas entre
linguagem e didlogo, que nos atingem e ultrapassam. (GADAMER,
2011, p.71)

Portanto o autor, ao colocar em discussdo a questdo do método
(comumente visto como modo universal de se alcangar conhecimento) nas
ciéncias do espirito, quer demonstrar que ndo é possivel compreender tal objeto a

partir dos métodos das ciéncias naturais ou a partir de modelos criados ainda em



33

uma perspectiva semelhante a das ciéncias naturais. Sua consideracao é de que,
ao contrario do que prega o pensamento moderno ocidental, a experiéncia de
verdade (ou sua manifestacdo) ultrapassa o campo de controle da metodologia
cientifica, conforme demonstram modos de experiéncia tais como a filosofia, a
arte, a historia e a propria linguagem. Segundo Gadamer, tais modos também se
colocam como acontecimento de verdade, na medida em que provocam um
encontro com ela, a partir de sua compreensdo (e ndo de uma andlise objetiva
gue seja adequado a um critério especifico de verdade).

Sobre a arte, por exemplo, ele diz que pode ser vista como uma forma de
conhecimento sui generis, distinta tanto do conhecimento sensivel ou do
conhecimento da natureza, como também do conhecimento racional da ética ou
do conhecimento conceitual. No entanto, ainda assim, trata-se de conhecimento
(no sentido de mediacdo da verdade). Para o autor, a experiéncia artistica € uma
experiéncia genuina, que ndo nos deixa inalterados, e diante da qual nos
perguntamos pelo seu modo de ser, ha medida em que, como acontecimento, nos
surpreende e promove uma descoberta e uma apropriacdo de si. Descricdo que
bem poderia servir ao que iremos considerar ao falar sobre a experiéncia
religiosa. De modo a ilustrar esse carater de acontecimento, ele inclusive
compara, ainda que de maneira superficial e genérica, a obra de arte ao
fendmeno religioso: “Antes, é s6 na execucao que encontramos a obra ela mesma
— 0 mais claro exemplo é a muasica — assim como no culto encontra-se a
divindade” (GADAMER, 2015, p. 173).

Podemos compreender o que Gadamer entende como acontecimento a
partir da definicdo de objeto estético (aesthetic object) que Chris Lawn e Niall

Keane apresentam em The Gadamer’s Dictionary:

Para Gadamer, um objeto estético ndo € como uma entidade
separada que pode ser apropriada e entendida conceitualmente.
Uma obra de arte genuina toma conta do observador e se torna
um “acontecimento” com o qual nos engajamos. Ela é apropriada
na medida em que surpreende e perturba o mundo do observador
pela apresentacdo de um mundo alternativo ou de um aspecto
alternativo ao seu mundo presente. Um objeto estético, assim
como um texto literario ou uma pintura, ndo difere muito de outros
objetos no mundo: as diferencas sao de grau e ndo de tipo. Um
objeto estético abre um aspecto do mundo de maneira mais
intensa que Nnosso encontro com O cotidiano, mas mesmo as
conversacbes mundanas, por exemplo, s&o reveladoras,
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promovem esse desvelamento, e, consequentemente, um
encontro com a verdade, mas num grau menor que a arte.
(LAWN; KEANE, 2011, p.7 de 25 do conteudo “A”, traducao
nossa).

Nessa perspectiva, “Gadamer, seguindo Heidegger, rejeita o discurso
ortodoxo da verdade como correspondéncia, representacdo ou, como ficou
conhecido, adequacao” (LAWN, 2011, p. 83). Para ele, a verdade é revelagéao,
aguilo que se manifesta no encontro entre o familiar e o desconhecido; é portanto
experiéncia, ndo no sentido de repeticdo de um método para obter acimulo de
conhecimento, mas enquanto abertura as possibilidades que surgem da prépria
experiéncia. Para ele, € menos o controle e mais o insight o que leva a sabedoria,
a qual ndo é apenas entendimento individual sobre algo especifico, mas também
autoentendimento.®

Portanto, em vez de enfatizar o repetivel, Gadamer chama a atencao para
as qualidades do anico, aquilo que surpreende, considerando sempre, no entanto,
sua relacdo com a propria finitude humana e o carater universal que a linguagem,

a histéria e a tradicdo assumem nesse processo:

E com o desejo de assimilar ou entender a novidade, de acordo
com aquilo que ja foi experienciado, que a verdade adota essa
dimensdo hermenéutica. Existe um senso daquilo que ja foi

s

entendido e aquilo que é estranho, diferente, o outro que, em
sincronismo com aquilo que ja foi visto, constitui a verdade
hermenéutica para Gadamer. (LAWN, 2011, p.87)

A linguagem aqui assume papel primordial, tendo em vista que, mais do
gue mera ferramenta da comunicacdo humana, que apenas reflete sobre ou
transmite algo ja conhecido e consciente, para Gadamer, ela é o préprio meio
onde ocorre a experiéncia hermenéutica, ndo sendo possivel compreenséo fora
dela. Assim, a verdade sO poderia ser encontrada no proprio ato de compreender,

no dialogo entre aquele que conhece e aquele que se da a conhecer:

3 Robert J. Dostal (1994) ird um pouco mais longe, ao afirmar que, indo além de Heidegger,
Gadamer pensa a verdade como conversacdo e ndo somente revelagdo, uma vez que, se para
Heidegger esse acontecimento poderia ser considerado direto (como uma revelacdo no sentido
religioso cristao), para Gadamer seria sempre mediado pela tradicdo e pela linguagem e, portanto,
essencialmente dialégico. Dostal também afirma que, apesar de compreender a experiéncia da
verdade como um insight, uma iluminagao que transforma o préprio individuo, assim como
Heidegger, Gadamer também dava énfase a necessidade da permanéncia frente ao “objeto” a ser
compreendido, a tomar tempo, a se perder na conversacao, afirmando assim a possibilidade do
carater intuitivo mas também dialético do circulo hermenéutico.
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Creio que a linguagem desempenha a fungdo de uma sintese
constante entre o horizonte do passado e o do presente.
Compreendemo-nos uns aos outros, a medida que
conversamos, também quando nos desentendemos e, por fim, a
medida que utilizamos as palavras que expdem diante de nos,
compartilhadas, as coisas por elas referidas. (GADAMER, 2011,
p.71)

Desse modo, a partir da hermenéutica filoséfica, propomos um
entendimento sobre a verdade como algo que se da enquanto acontecimento em
um horizonte de compreensao, ou seja, por meio da linguagem (dado que, do
ponto de vista deste pensamento, o homem é um ente cujo existir é
essencialmente compreensivo). Isso ndo quer dizer que essa limitacdo da finitude
e da linguagem humana tenham uma conotacdo somente negativa (ja que vimos
gue a verdade nunca podera ser completamente ou absolutamente conhecida).
No entanto, o fato de que ela nunca se mostra totalmente, faz com que o homem
esteja sempre aberto e diante da possibilidade de compreender mais e melhor.
Como afirma Andrade Junior, “O homem, pela experiéncia, pode livrar-se de um
destino de impossibilidade de avanco quanto a verdade enquanto puder
experimentar, nunca desistir de alargar seu horizonte de compreenséo”
(ANDRADE JUNIOR, 2010, p.19).
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2. A EXPERIENCIA RELIGIOSA

O privilégio a um conceito especifico de verdade permitiu ao Ocidente um
entendimento particular sobre o que é religido e experiéncia religiosa. No entanto,
tal entendimento vem sofrendo profundas transformacdes (na medida em que a
propria sociedade e as préticas religiosas vém se transformando), que se chocam
com o paradigma de verdade existente. Num mundo plural, privilegiar um conceito
de verdade especifico pode ser um caminho para intolerancia, tanto contra as
religibes quanto entre elas proprias. Para enfrentar tal cenério, as reflexfes
propostas por Gadamer em sua hermenéutica filosofica parecem ser capazes de
lancar alguns direcionamentos.

Considerando a problematizacédo que o autor realiza em torno do conceito
de verdade e de seu entendimento como algo que se da como acontecimento
somente na experiéncia, parece-nos importante perceber em que medida trazer a
qguestdo da experiéncia religiosa a discussdo pode contribuir para refletirmos
sobre essas questfes, além de problematizarmos um conceito importante e, de
certa forma, ainda um pouco problematico, dentro do campo da(s) Ciéncia(s) da
Religido(bes).

Neste segundo capitulo da dissertacdo a proposta €, portanto, discutir esse
conceito, numa tentativa de compreender melhor isso a que chamamos de
experiéncia religiosa, e ndo de apresentar uma definicdo exata sobre o termo.
Para isso, precisaremos primeiro discorrer brevemente sobre o conceito de
religido (para que possamos identificar do que se trata a experiéncia quando a
chamamos “religiosa”). Depois, apresentaremos alguns olhares sobre a
experiéncia religiosa, ou seja, como alguns campos do saber que se ocupam dela
como objeto a veem, abrindo caminho para, entdo, analisarmos tal experiéncia a
partir da hermenéutica filosofica, demonstrando como podemos afirmar que a
experiéncia religiosa, ela mesma, pode ser considerada uma experiéncia

hermenéutica.

2.1. O conceito de religido

Quando falamos de religido, principalmente em nosso cotidiano,

parecemos saber bem do que se trata. As vezes usando como sindnimo de
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instituicdo religiosa, as vezes como religiosidade em geral, ndo temos medo de
denomina-la e, caso encontremos objeg¢Bes, o termo pode ser facilmente
explicado, nem que seja incluindo o adendo de que tal explicacdo se trata,
simplesmente, da propria opinido. Isso porque, a depender do contexto e da
formacao religiosa do individuo, uma préatica pode ou ndo ser considerada como
tal (geralmente em comparacdo com a sua propria). Também as proprias
organizacdes que, de algum modo, parecem lidar com o que poderia ser
considerado um “fendmeno religioso”, ou que possuem suas doutrinas e rituais
especificos, por vezes podem se apresentar de outra forma, como organizacfes
ou sistemas de crencas de cunho filos6fico, por exemplo. Esse cenario ja
demonstra que ndo ha uma definicdo clara ou universalmente aceita sobre o
conceito.

No ambito académico, o problema se torna ainda mais evidente,
principalmente no campo em que nos encontramos, o da(s) Ciéncia(s) da(s)
Religido(6es), uma vez que suas referéncias séo interdisciplinares e plurais. Por
isso, torna-se sempre necessario, ao falarmos sobre o assunto, se ndo formos
problematiza-lo, pelo menos indicarmos o ponto de onde estamos partindo ou as
definicdes que estamos utilizando.

Fato € que, ao refletirmos sobre esse conceito, frequentemente nos
direcionamos a sua etimologia. Uns dos autores mais citados em relacdo ao
assunto sdo Filoramo e Prandi, que em seu livro As ciéncias das religibes
apresentam-nos as origens etimologicas do termo, considerando o itinerario
historico de sua elaboracdo e aplicacdo. Sendo o termo de origem latina, os
autores atribuem a Cicero (aproximadamente 45 a.C.) a melhor definicdo para o
que era a religido romana. Segundo eles, afirmando que o termo religio derivava
de relegere, Cicero sugeriu que a religido se baseava “na escrupulosa
observancia do rito e, por isso, na precisdo repetitiva dos atos devocionais
dirigidos a divindade” (FILORAMO e PRANDI, 1999, p.256).

No entanto, com o advento do cristianismo, seria necessario adequar a
origem do termo ao que significava essa nova religido. Foi entdo Lactancio (séc.
-V d.C.) que propds que a etimologia de religio ndo seria relegere, mas sim,
religare, assim significando que a religido seria, portanto, um laco de piedade com
o qual o homem se uniria e (re)ligaria a Deus. Para Filoramo e Prandi (1999,

p.256, grifos dos autores):
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Parece evidente que a operacao de Lactancio foi ao
mesmo tempo filolégica e ideoldgica: o objetivo do
escritor latino-cristdo era, em certo sentido, “capturar’
e redirecionar o termo religio, de modo que fosse
capaz de exprimir tanto o conceito de transcendéncia
segundo o pensamento cristdo, quanto - mais do que o
comportamento do crente - a natureza da relacéo de fé
instaurada pelo cristianismo entre o nivel humano e o
nivel divino. Religio a religando significava purificar o
termo latino das escérias do ritualismo pagao para
fazé-lo assumir a dignidade de representar o aspecto
de dependéncia que caracterizava, segundo a nova
religido, a relacdo entre a criatura e o Criador, fundada
no vinculum pietatis.

Ainda segundo os autores, Agostinho (séc. IV d.C.) retoma a questéo
tentando ndo se opor totalmente a Cicero, propondo uma via intermediaria, uma
origem etimologica em religere (que significaria “reeleger’, ou seja, escolher
novamente a Deus, retornando a ele). No entanto, em outro escrito (De vera
religione), o proprio Agostinho resgata a leitura de Lactancio (religare), exortando
o homem a ligar sua alma a Deus. Tomas de Aquino, aproximadamente oito
séculos depois, percorreu e aprofundou essa interpretacdo de Agostinho,
indicando que tanto faz se € uma “reescolha” ou uma “religagdo”; em qualquer
hipétese, religido implica sempre em uma relacdo com Deus (FILORAMO e
PRANDI, 1999, p.257).

A partir dai, a ideia de que religio provém de religare foi se impondo e
sendo transmitida para a cultura cristad posterior, que permaneceu associando 0
termo a religido verdadeira (ou seja, enquanto lagco que re-liga o homem ao
verdadeiro Deus). A supersticdo e o charlatanismo passaram a ser associados a
qualquer pratica pagd e ndo mais somente agueles que, ao contrario dos
religiosos da Roma antiga, ndo observavam os ritos com devoc¢do e cuidado,
tratando-os superficialmente. Cristiane Azevedo (2010) cita o linguista Emile
Benveniste indicando que, segundo este autor, portanto, “o conceito de religio se
modifica e se remodela de acordo com a ideia que o homem tem da sua relagéo
com Deus”, sendo a ideia cristd “completamente diferente da velha religio
romana” e aquela que “prepara para a acepg¢ao moderna do termo” (AZEVEDO,
2010, p.95).
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De fato, parece ser essa a ideia que serviu de base para a concepgéo
moderna de religido, inclusive dentro do debate levantado a partir do lluminismo,
cuja critica voltada a religido parecia identifica-la principalmente com o
cristianismo. E entdo nesse momento que surge novamente o problema da
definicdo, uma vez que o contato dos europeus com outras culturas aumenta (e
também o interesse e o estudo cientifico sobre elas), fazendo-os reconhecer
manifestacfes semelhantes as consideradas religiosas por eles (embora, nessas
outras culturas, lhes fosse estranho esse termo).

Filoramo e Prandi citam os discursos de Schleiermacher sobre a religido,
proferidos em 1799, recomendando aos intelectuais da época que a criticavam
gue ndo abordassem apenas uma religido mas examinassem todas as que “foram
historicamente se realizando nas diversas civilizagbes do globo”, considerando,
assim, a complexidade e a multiplicidade dos conteudos da palavra “religiao”
(FILORAMO e PRANDI, 1999, p.253). Segundo os autores, nesses discursos o
filbsofo aleméo queria opor-se a uma definicao funcional do termo, colocando “o
foco em algo substantivo (isto é, tendente a fixar a sua esséncia)” e ai propunha a
definicdo de religido como “sentimento do Infinito” (FILORAMO e PRANDI, 1999,
p.253, grifo dos autores). No entanto, para eles, mesmo admitindo a
complexidade e amplitude do termo nesse caso, a questdo semantica

permaneceria aberta. Assim, questionam:

[...] o termo “religido”, de matriz latina e assumido pela
tradicdo cultural do Ocidente, era apto a definir essas
concepcgbes de mundo - presentes, como perceberdo os
etnélogos do século seguinte, em todas as sociedades do
globo - que ainda hoje continuamos a considerar justamente
como religiosas, apesar de os termos “religiao” e “religioso”
serem totalmente estranhos a linguagem das -culturas
antigas (excluida a romano-latina) e, com mais razao ainda,
extraeuropeias?

Nos evangelhos - e em todo o canon - ndo aparecem nem o
termo “religido” nem outros equivalentes: Jesus autodefine-
se como “o caminho, a verdade e a vida” (Jo 14,6). Outras
religides expressam a propria autocompreensao recorrendo
a termos ligados ao conceito de “caminho”. p.ex., com a
palavra rita, o hinduismo antigo designava o fundamento do
mundo, a ordem cGsmica com a qual todos os seres devem
estar afinados, e, sobretudo, a correta execucdo dos ritos
realizados pelos bramanes (depois ele serd assemelhado
ao conceito de dharma: lei divina e eterna, dever religioso e
moral, virtude, doutrina verdadeira, justica; no budismo: lei
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salvifica, aberta a todos os homens sem excecao de casta).
No ambito mesopotamico, o termo gischar indicava, junto
com rita do hinduismo, a regra material e moral do mundo.
No Egito, a palavra maat, expressa antropomorficamente
pela deusa homdnima - que, como reza um texto funerario,
“‘jamais foi perturbada desde o dia em que foi criada” e “a
qual se dirige todo o Ocidente” -, encerra a doutrina
fundamental, a ordem, a esséncia da existéncia, a justica.
Ao termo religio os vocabularios latinos atribuem, em geral,
significados correntes entre 0s autores classicos:
“escrupulo”, “consciéncia”’, “exatidao”, “lealdade” e outros
afins. Nenhum desses termos, como se pode observar,
corresponde a ideia veiculada na nossa cultura pela palavra
“religiao”: religio indicava, no mundo latino pré-cristao,
essencialmente um estilo de comportamento marcado pela
rigidez e pela precisdo; no maximo, evocava as
modalidades de execucdo de um rito, que, pelo carater da
religido romana, era regido por normas muito rigidas e
escrupulosas. (FILORAMO e PRANDI, 1999, p.254-255,
grifos dos autores)

Nesse debate fica claro que, independente de considerar a religido de um
ponto de vista mais funcional ou por um viés mais essencialista, a ideia moderna
sobre o termo parece, de fato, seguir o caminho apontado pela origem religare.
No entanto, sugerir, como Benveniste, que essa etimologia seja desconsiderada
em prol de relegere, que seria a "verdadeira origem etimologica" do termo (cf.
AZEVEDO, 2010, p.95), ndo parece uma boa solucdo. Isso porque corresponder
a palavra "religido" a somente aquilo que significava como religio romana é
novamente reduzir uma gama ampla e complexa de fendbmenos que podem ser
considerados religiosos, além de desconsiderar toda a tradicdo acerca do termo
que, de maneira ou de outra, contribuiu para a no¢cdo que temos hoje sobre ele e
dos usos que fazemos.

Percebemos ai, portanto, que mesmo quando se busca a etimologia de
uma palavra, ha a necessidade de se levar em conta o processo historico de sua
elaboracdo e seus usos atuais, caso contrario, corremos 0 risco de supor que ha
uma verdade a priori sobre o conceito ou que conhecer a sua origem seria a
melhor (ou talvez a Unica) forma de entender ndo s6 o conceito mas também de

identificar e compreender o fenémeno ao qual ele se refere.* E o que a

4 Gadamer parece ter opinido semelhante sobre etimologias, ao falar exatamente sobre o termo
"religido" em seu capitulo no livro organizado por Derrida e Vattimo sobre o tema, a partir do
Seminario de Capri ocorrido em 1994: "A palavra em comum ’'religido’ continua sendo, é claro, um
privilégio romano, cuja origem deve ser da cultura camponesa da antiga Roma. No fundo, faco
pouco caso de etimologias. Até agora nem Heidegger nem Derrida foram capazes de convencer-
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problematizacdo apresentada por Frederico Pieper (2019) propde, ao olhar para
esse termo através da historia, observando seus usos e aplicagfes. Obviamente
esse esforco acaba por incorporar também o trabalho etimolégico realizado ao
longo do tempo e considera, em alguma medida, suas acepc¢des, uma vez que, ao
refletir sobre determinado conceito ao longo da historia, colocamo-nos em didlogo
com a tradicdo e devemos partir de algum horizonte, como veremos a seguir.

Segundo Pieper (e como vimos anteriormente), a nocao de religido tal
como utilizamos hoje, tanto no senso comum quanto academicamente, comegou
a ser amplamente utilizada na modernidade, com a autonomizagéo das esferas
sociais provocada por ela (PIEPER, 2019, p.12). Além disso, como também ja foi
visto, o termo somente faz parte do l|éxico ocidental “ndo encontrando
correspondentes em muitos sistemas linguisticos”, significando, assim “que
muitas pessoas sao ditas ‘religiosas’ sem conhecer nenhum termo em sua proépria
lingua que corresponda a essa ‘coisa’ ou regido da cultura que assim
denominamos” (PIEPER, 2019, p.8).

Ou seja, o pensamento moderno iluminista, ao buscar compreender o
mundo, identificando-o como objeto de estudo, classificou praticas sociais e
culturais (também ai j4 considerando conceitos especificos de "sociedade" e
"cultura”) e destacou uma delas como isso a que chamamos "religidao”, tendo
como base principal para essa compreensdo o cristianismo e seu conceito de
religare. Ao longo do tempo, por analogia ou intencdo, o termo passou a ser
utilizado também na observacdo de fendbmenos estranhos aquele, o que gerou ja
naquela época (como no caso do discurso de Schleiermacher), e tem gerado até
hoje, discussdes sobre a possibilidade ou ndo de nomear certos fenbmenos como

religiosos e toma-los como objeto.

me de que etimologias podem ensinar-nos alguma coisa, se ndo participam realmente do uso vivo
da lingua, mesmo quando a etimologia esta correta. Alias, o que significa 'correta’ neste campo de
pesquisa?" (GADAMER, 2000, p.221-222). O préprio Derrida (a quem Gadamer parece "acusar",
nesse trecho, de apreciar etimologias), propde, também durante sua participagdo no seminario,
que uma etimologia nunca "faz a lei", mas "leva a pensar com a condic&o de se deixar pensar a Si
mesma" e que, para uma analise preocupada com os efeitos pragmaticos e funcionais do
conceito, além de considerar sua etimologia e buscar filiagdes ou genealogias historico-
semanticas, ela (a analise) deve ser "mais estrutural e também mais politica", considerando "os
usos ou aplicacdes do Iéxico, exatamente onde, diante das novas regularidades, das recorréncias
inéditas, dos contextos sem precedentes, o discurso desvincula palavra e significacGes de
qualquer meméria arcaica ou de qualquer origem pressuposta”. No caso especifico do seminario,
0 autor prop@e entdo que se deve "privilegiar os sinais do que no mundo, hoje, singulariza o uso
da palavra 'religido’ e a experiéncia do que se refere a essa palavra, a 'religido’, exatamente onde
nenhuma memoria e nenhuma histéria poderiam ser suficientes para anuncia-la ou assemelhar-se
a ela, pelo menos a primeira vista". (DERRIDA, 2000, p.50-51, grifo do autor).
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Diante dessa constatacéo de que o termo "religido” (assim como qualquer
outro) deve ser sempre analisado a partir de sua situacao historica e que nao ha
origem ou etimologia que possa significar o que o conceito em si quer dizer de
fato, percebemos a dificuldade de encontrarmos uma descricdo universal, que
sirva a todos os fenbmenos ditos religiosos. I1sso ndo quer dizer que ndo devamos
mais usar o termo (até porque, ao tentar refletir sobre o assunto, teriamos que
substitui-lo por outro e cairiamos no mesmo dilema). Como afirma Derrida, “nem
sempre houve, continua ndo havendo e nunca havera por toda a parte algo, uma
coisa una e identificavel, idéntica a si mesma que leve religiosos ou irreligiosos a
ficar de acordo para lhe atribuir o nome de ‘religido’. E, no entanto, diz-se, é
necessario responder’ (DERRIDA, 2000, p.52). E o que também afirma Pieper
(2019, p.14):

Nessa medida, parece ser muito apressado dispensar um
conceito porque ele simplesmente nao corresponde a uma
realidade objetiva. E claro que ndo ha algo como a
“religiao” no mundo objetivo. Mas, o que esse conceito nos
proporciona é, justamente, o acesso a elementos que
denominamos religiosos. Como interpelar uma religido
especifica sem esse conceito mais amplo de fundo? Esses
conceitos ndo deveriam ser avaliados, unicamente, pela
sua capacidade de descricdo ou de se referir a fatos.
Antes, eles deveriam ser perguntados sobre em que
medida e onde abrem ou limitam o pensar. O mérito da
desconstrugdo do conceito de religido esta, entdo, em
indicar que a nocgao de neutralidade no estudo da religiao é
falaciosa.

Ou seja, utilizar um conceito ao analisar um fenbmeno € uma tentativa nao
s6 de descrever e entender algo ja dado, mas identifica-lo e classifica-lo a partir
de uma compreensao prévia. Por isso, & necessario admitir que ele nédo serve
apenas para nomear e definir um fenbmeno empirico ja observado, mas também
como condicdo mesma da observacdo. Considerando, no entanto, que é
impossivel abandonar o conceito de vez, nosso intuito €, seguindo o proposto por
Pieper, defender a possibilidade de utilizar o conceito ndo s6 como referéncia mas

também como horizonte:

Em outros termos, o que se pretende dizer € que toda
abordagem parte de um horizonte hermenéutico. Isto é, o
didlogo com o passado ou com outras tradicdes se
constitui a partir de uma rede de significados no qual o
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intérprete esta inserido. E a partir dela que ele pode se
aproximar do outro, seja ele um texto, um grupo religioso
ou uma tradicdo distinta da sua. Nessa rede de
significagbes, os conceitos sdo importantes. Ao mesmo
tempo em que, como ponte que interligam dois territérios,
eles funcionam como mapas que abrem um campo
possivel para o pensamento. Ora, as pontes sdo sempre
muito mais estreitas do que o rio que pretende ultrapassar
e os territérios que pretende ligar. No entanto, caso se
queira atravessar o rio, elas se mostram uteis, mesmo nao
cobrindo toda a imensidao das aguas ou do territorio. [...]
Claramente, o mapa nao é o proprio territério. Antes, o
mapa apenas aponta para o territorio a ser explorado. Por
isso mesmo, ele abre um espaco, torna determinado
territério passivel de ser atravessado. Em outros termos,
um conceito ndo € apenas expressao de uma realidade,
mas possibilita 0 acesso a essa realidade. Para conceder
unidade ao territorio ele €, necessariamente, reducionista.
[...] E possivel e desejavel que esse conceito esteja de tal
modo aberto a ponto de ser reformulado. Mas, de todo o
modo, o ponto de partida se encontra em nocdes
previamente estabelecidas. Isso faz parte da finitude
constitutiva de ser humano lancado em uma rede de
significagdes, num horizonte hermenéutico. Os conceitos
sao o ponto de partida, tornando-se violentos e impositivos
quando n&o se permitem ampliar ou se rever. Desse modo,
a limitacdo constitutiva de todos eles ndo §é,
necessariamente, ruim. Antes, oferecem um chao a partir
de onde se pode interpretar. (PIEPER, 2019, p.15-16)

Dessa maneira, quando falamos em religido primitiva, por exemplo, ou
sobre uma religido oriental, ou ainda sobre novas religiosidades, quer dizer
meramente que estamos destacando alguns aspectos de certos fendmenos
culturais, que, ao nosso olhar, se parecem com 0s que consideramos religiosos (a
partir de algumas definicbes j& elaboradas, conscientes ou n&o). Isso ndo quer
dizer que uma esséncia religiosa (no sentido de ideia a priori, atemporal ou
absoluta) exista, mas que ha, nesses fendbmenos, elementos considerados
comuns e que foram sendo sistematizados como religiosos ao longo da historia.

A partir dai, entendendo que precisamos, nesta dissertacao, identificar o
horizonte de onde partimos, ou seja, indicar que nocdo de religido estamos
utilizando ao buscar refletir sobre a experiéncia religiosa, cremos ser interessante
apresentar as consideracfes de Jean Grondin (2012b) sobre o conceito. O autor,
gue é, inclusive, biégrafo e comentador de Gadamer, ao escrever sobre a filosofia
da religido, parte de alguns pressupostos, considerando como marcas que

carregamos em nossas reflexdes sobre o fendmeno tanto o cristianismo quanto a
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filosofia grega, além de também discorrer sobre as questdes etimologicas ja
apresentadas anteriormente.

Assim, parte do pressuposto de que "a religido oferece as respostas mais
sélidas, mais antigas e mais fidedignas a questdo do sentido da vida" e que foi ai
que "se articulou, e de maneira infinitamente diversa, uma experiéncia da vida
gue reconhece nela um percurso que tem sentido, porque esta vida se inscreve
num conjunto que comporta uma direcdo, um fim e uma origem" (GRONDIN,
2012b, p.8). Ciente de que o fendmeno religioso admite formas variadas e na
tentativa de englobar a maior parte dessas formas em uma definicao util, o autor
se pergunta pela "esséncia" da religido, ndo com o objetivo de descobrir uma
ideia a priori mas de procurar responder a questdo, segundo ele, "mais
elementar”: "de que se fala quando se trata de religido? O que se mantém no
fendmeno religioso através de todas as suas metamorfoses?" (GRONDIN, 2012b,
p.28). Assim, sua intencdo € a de, a partir de sua reflexdo sobre o que é religido,
identificar as caracteristicas comuns dos fenémenos identificados como tal.

Grondin define entdo religiao como um “culto crente”, “que se traduz por
simbolos que reconhecem um sentido para nosso universo” (GRONDIN, 2012b,
p.39), sendo “culto crente”, em seu ponto de vista, uma elaboragao acerca de algo
bem amplo, que ora pode estar mais préximo da dimenséo do culto (a0 modo das
religibes mais arcaicas, mais rituais ou baseada em mitologias), ora mais proximo
da dimensao da crenca (como as religides modernas, conscientes de si mesmas
como religides e que se compreendem como crencgas). Ou seja, todas as religides
comportariam essas duas dimensdes, porém, a depender da religido, haveria
mais elementos de um ou de outro nela. Segundo o autor, em todas as tradi¢cdes
religiosas, haveria também sempre o sentimento de que ha algo para além ou
anterior ao ser humano, que da sentido a sua existéncia e fundamenta suas
verdades estabelecidas (seus credos, doutrinas, praticas ou filosofias). Religido
seria, portanto, a expresséo da “dimensao simbdlica do real e da vida”, na qual “o
real € mais do que ele da a perceber a primeira vista”, pois “tem um sentido”
(GRONDIN, 2012b, p.38).

Considerando tudo o que jA comentamos acerca do uso dos conceitos,
poderiamos dizer que ndo € bem que todas as religides (enquanto realidades
dadas) comportam essas duas dimensdes (do culto e da crenca), mas que tudo

aquilo que identificamos como comportando essas duas dimensdes e tendo as
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caracteristicas elencadas pelo autor (a busca de sentido para a existéncia por
meio de linguagem simbolica, por exemplo) pode ser enquadrado como religido.
Nesse sentido, admitindo as limitacGes dessa classificacdo, optamos por ela nédo
s6 porque procura ser abrangente e parece integrar bem muitos elementos
daquilo que chamamos hoje de fenbmeno religioso, mas também porque vai nos
permitir desdobrar a reflexdo sobre a experiéncia religiosa, desconstruindo a

prépria definicdo, como ficara mais claro a seguir.
2.2. Sobre a experiéncia religiosa

Ap0s discutirmos sobre o conceito de religido, acreditamos ser interessante
apresentarmos um breve panorama de como a prépria experiéncia religiosa veio
sendo entendida ao longo do tempo, a partir da definicdo e dos estudos modernos
sobre o termo, até refletirmos sobre por que parece ser interessante considerar
essa experiéncia como experiéncia hermenéutica. Segundo Faustino Teixeira
(s.d.), "ndo ha como captar a experiéncia religiosa desconhecendo a
extraordindria polimorfia que a caracteriza", ja que se trata “de uma realidade que
vem carregada por multiplos e complexos significados" (TEIXEIRA, s.d., s.p.,
grifos do autor). Isso quer dizer que a expressao "experiéncia religiosa" é
polissémica (como qualquer outro conceito), e depende do olhar dirigido ao
fendbmeno que ela intenta nominar (seja daquele que participa da experiéncia,
seja daquele gque a estuda). Mais do que isso, assim como vimos no caso da
religido, aqui quer dizer também que ndo sé a definicdo (entender o que é ou
quais sdo as caracteristicas de uma experiéncia religiosa) mas a propria
identificacdo do fendbmeno (destacar se tal experiéncia € ou ndo uma experiéncia
religiosa) depende do contexto do participante ou do campo do saber em que o
observador estéa inserido.

Para algumas vertentes de ciéncias como sociologia, antropologia, historia
e psicologia, religido € apenas uma constru¢cdo humana, sendo uma das formas
como os homens encontraram de se relacionar com o mundo, compreendé-lo ou
explica-lo. Nessa perspectiva, a expressdo "experiéncia religiosa" quase nao é
utilizada, preferindo-se termos como "vivéncia", "pratica” ou até mesmo "crenca”
religiosa, no intuito de evidenciar ora o carater social e cultural da religido, ora o

subjetivo. Assim, uma experiéncia religiosa, aqui, poderia ser considerada, numa
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perspectiva meramente empirica, uma experiéncia que o sujeito realiza com o
mundo e com 0s outros, a partir de um sistema religioso ou utilizando certa
linguagem identificada como religiosa. Em um &ambito mais subjetivo, por
exemplo, uma experiéncia religiosa poderia ser considerada simplesmente um
transe psiquico ou, até mesmo, uma patologia.

Considerando essa ideia, tanto o fenémeno religioso enquanto realidade,
guanto a religido enquanto esfera social autbnoma séo negados. A religido aqui €,
segundo Pieper (2015), reduzida a outra esfera social ou empregada como meio

para se compreender a cultura e a sociedade. No primeiro caso,

cabe destacar a abordagem critica da religiao (presente nos
mestres da suspeita como Feuerbach, Marx, Nietzsche,
Freud). [...] Assim, entende-se a religido a partir da psique,
da consciéncia alienada ou dos mecanismos ideologicos
emergentes de relagbes sociais desiguais, de modo que
aguele que se situa fora do discurso religioso tem condicdes
privilegiadas de decodificar a linguagem da religido, afinal a
religido diz respeito ao que nao é religioso. E, quem esta
fora da religido pode identificar com maior precisdo sobre o
gue realmente ela trata. Ela pensa falar de Deus, mas esta,
na verdade, dizendo sobre pulsdes, relagdes sociais
concretas, negacgao da realidade, etc.

[...] Nessa tendéncia, uma vez resolvidos os conflitos que
d&o origem a religido, ela tende a desaparecer. [...] Assim,
por exemplo, para Marx ou Freud nao estd em jogo
promover uma cruzada contra a religido, mas de superar
uma estrutura social ou psiquica que leva o ser humano a
produzir religido. Por esse motivo, denominamos essa
tendéncia de critica. Ela ndo somente identifica a origem da
religido em outra esfera social, como busca apontar
caminhos para que, superadas as situagdes que sustentam
a religiao, ela seja superada. (PIEPER, 2015, p.15-16)

Ja o segundo caso, ou seja, a tendéncia que vé a religido apenas como

meio para se compreender a cultura ou a sociedade,

[...] podemos chamar, na falta de um termo melhor, de
funcionalista. Ao invés de perguntar pela origem da
religido, a questdo central é por sua fungdo social. Em
outras palavras, pressupondo essa unidade de fundo
(cultura ou sociedade), indaga-se pela fungédo que essa
esfera social denominada de religido exerce nesse todo.
[...] Em suma, nessa perspectiva, a religido € espécie de
meio para se chegar a um fim. Ndo se trata de abordar a
religido em si, mas a medida que se aborda seu papel na
sociedade, ela abre caminho para se alcancar o objetivo
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maior que €& a compreensdo da sociedade/cultura.
(PIEPER, 2015, p.16-17)

Aqui podemos dizer que a existéncia de uma realidade ou uma esséncia
religiosa também ndo é considerada. Um dos fundadores dessa tendéncia foi
Emile Durkheim, autor do classico As formas elementares da vida religiosa,
publicado em 1912, para quem "a dinamica religiosa s6 pode ser identificada
sociologicamente, na objetividade do fato religioso, como fato social’, ou seja, "a
religido € uma representacao simbdlica da consciéncia coletiva que toma conta do
individuo, suscitando nele um sentimento de submissdo que ele expressa através
da oracdo e do rito" (FILORAMO e PRANDI, 1999, p.99). Assim, a religido é
caracterizada como uma forca coletiva, de carater funcional, organizada por meio
de um sistema (ritos). Outro autor importante para a historia dos estudos
sociolégicos sobre a religido, Max Weber, também considerava a religidao como
"um fato cultural de natureza ndo transcendente" e, apesar de nao defini-la,
procurou investigar as interacfes entre mecanismos sociais e universos religiosos
(FILORAMO e PRANDI, 1999, p.105). Segundo Filoramo e Prandi, também se
enquadram nessa tendéncia as escolas de antropologia cultural, atenta aos
comportamentos, técnicas, linguagens e simbolos religiosos, e de antropologia
social, que segue a articulacdo das instituicbes (inclusive sistemas de
parentesco). Em ambas, a analise dos fatos religiosos privilegia “a andlise do rito
enquanto acao que envolve uma coletividade, ratifica seus valores comuns e as
passagens de status, consagra eventos e realizagdes coletivas” (FILORAMO e
PRANDI, 1999, p.210, grifos do autor).

De acordo com Pieper, além dessas duas possibilidades de articulagao do
fenbmeno religioso (a tendéncia critica, que reduz a religido a uma esfera
psicolédgica ou social, e a funcionalista, que procura compreender a cultura como
um todo, por meio da religido) hd uma terceira, de cunho fenomenoldgico, que
entende a religiao como esfera social autbnoma e busca explica-la a partir dela

mesma:

Nesse caso, a tentativa é tratar a religiao como tendo
origem e funcgéao distintivamente religiosa, ou seja, examinar
a religido em “escala religiosa”. Em outros termos,
reconhece-se a religiao como esfera social com aspectos
peculiares e que, portanto, exigiria aproximagao propria,
buscando captar aspectos distintivos dessa esfera em
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relacdo as demais. Termos como sagrado, por exemplo,
aparecem como tentativa de denominar aspectos distintivos
dessa esfera social. Mais uma vez, cabe ressaltar que
afirmar autonomia dessa esfera social ndo significa dizer
que ela independente das demais. Ela se rege segundo
regras proprias (portanto, autbnoma), mas mantém relagées
com as demais. Isso fica evidente em varias passagens de
tedricos dessa tendéncia. No inicio do século XX, alguns
autores, dentre eles R. Otto e M. Eliade, buscaram um
fundamento transcendental para esse aspecto sui generis
da religido. Ele se basearia numa categoria a priori do ser
humano. Mais recentemente, mesmo aqueles que buscam
preservar a especificidade da religiao, abandonam essa
tentativa de fundamentagado, afirmando esse como um
principio axiomatico. (PIEPER, 2019b, p.17-18)

Para Carlo Greco (2009), foi no século XIX, frente a critica da religido de
Ludwig Feuerbach® e algumas interpretacées redutivas de cunho antropolégico,
que a pergunta sobre a esséncia da religido se imp6s a reflexdo filosdéfica e
fundamentou essa tendéncia fenomenoldgica. A partir de um método préprio que
visava retornar a propria coisa, essa reflexdo buscava, na variedade dos
fendmenos religiosos, individuar sua estrutura essencial, ou seja, “apreender nos
dados histéricos a esséncia (eidos) do que é autenticamente religioso” (GRECO,
2009, p.37-45).

Nessa perspectiva, a religido teria origem em algo religioso, “de modo que
cabe investigar justamente o que caracteriza esse religioso (seja ele denominado
de forga, hierofania, mysterium tremendum et fascinans, etc)” (PIEPER, 2019b,
p.18). Tais denominagdes pertencem a autores como Gerard van der Leeuw,
Mircea Eliade e Rudolf Otto. Para o primeiro, de acordo com Angela Ales Bello
(1998), o poder (como algo diferente do proprio sujeito que realiza a experiéncia
religiosa e que o surpreende, ou seja, algo emanado pelo objeto da experiéncia)

seria 0 elemento essencial comum a todas as religibes. Segundo Van der Leeuw,

5 Apesar de, ja no fim século XVIII, a questio da esséncia ter sido colocada por Friedrich
Schleiermacher, ao identificar a religifo como sentimento ou intuigcdo do infinito, principalmente
contra a reducdo kantiana da religido a moral (cf. GRONDIN, 2012b; MENDONGCA, 1999), de
acordo com Carlo Greco (2009, p.133), “a critica de Feuerbach a religido constitui o modelo
fundamental de toda interpretagéo redutiva moderna do fenémeno religioso. Tanto a contestacéo
socioecondmica de Marx quanto a psicanalitica de Freud encontram sua matriz ideal na
hermenéutica redutora em chave antropolégica de Feuerbach que, com plenos direitos, pode ser
considerado o pai do moderno ateismo critico da religiao”. Afinal, para Feuerbach, o infinito como
algo transcendente ao homem seria apenas uma ilusdo e “Deus” a propria esséncia humana
projetada, ou seja, o homem “primeiro projeta fora de si a propria esséncia, transformando-a em
sujeito, em um ser pessoal, e depois imagina-se dependente desse ser fantastico, seu objeto.”
(GRECO, 2009, p.136).
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a estrutura da religido remeteria a uma situacdo existencial que caracteriza o ser
humano, que, frente a esse poder, "procura elevar a sua vida, aumenta-la,
conquistar-lhne um sentido mais amplo e mais profundo” (ALES BELLO, 1998, p.
108). Para ele, portanto, o sentido Ultimo da existéncia, seu extremo significado,
seria o religioso.

Mircea Eliade é também um dos nomes mais conhecidos nos estudos das
religides, tendo realizado pesquisas comparadas e elaborado conceitos como
sagrado, profano e hierofania (que seria a manifestacdo do sagrado). De acordo
com Filoramo e Prandi, a intencdo do autor era, com sua morfologia e método
classificatério, entender um fendmeno religioso em seu proprio modo de ser,
naquilo que ele tem de irredutivel e original. No entanto, para ele, dado que um
fendbmeno religioso nunca é separado da histéria, o caminho de um estudo
possivel, frente a multiplicidade dos fendmenos desse tipo, deveria ser analisando
os simbolos religiosos, mediadores da hierofania (FILORAMO e PRANDI, 1999,
p.55-56). Ainda para Eliade, o sagrado, além de identificado com algo real, seria
também um elemento da estrutura da consciéncia. Como afirma Antonio Gouvéa
de Mendonca (1999, p.85-86):

[...] Eliade se propbe a deixar de lado a definicAo do
fendbmeno religioso a fim de partir do fenébmeno mesmo
enguanto tal, isto €, de como ele aparece. Decide-se pelo
estudo das hierofanias, o que ele entende ser, no
fendbmeno religioso, irredutivel e original. Na hierofania, diz
ele, o sagrado vem a tona da consciéncia do homem como
fendbmeno. Aqui consciéncia e fenbmeno séo inseparaveis.
[...] Na consciéncia, como absoluto a priori, esta presente a
idéia de uma forca, um poder, um inteiramente "outro" que
mantém a ordem do mundo apesar de forgas contrarias e
ameacadoras da desordem. Todos os atos culturais e
doutrinas expressam o apoio humano a ordem e o rechaco
a desordem. A hierofania, em Eliade, portanto, € a préopria
experiéncia religiosa. [...] A hierofania, como experiéncia
religiosa primordial, € ato fundante ou modificador de uma
religido.

E com Rudolf Otto que o conceito de sagrado ganha forga. O autor parte
de relatos de experiéncias religiosas (principalmente a partir de religibes
monoteistas, mas ndo somente) para chegar a no¢cdo de numinoso, que seria a

indicagdo do sagrado como uma profunda experiéncia emocional, de aspecto

tremendum (arrepiante), majestas (avassalador), enérgico, fascinante e
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assombroso, que nao pode ser explicitado por conceitos, sendo considerado, por
isso, irracional (OTTO, 2007). Segundo Hans-Jungen Greschat, para Otto, o
“‘numinoso apresenta-se como o Totalmente Outro, como o inconcebivel, como
algo fascinante, como o chamado augustum que impde ao ser humano um
sentimento de si mesmo como profundamente profano” (GRESCHAT, 2006).
Também para Mendonga, “Rudolf Otto acaba chegando na tese da absoluta
irracionalidade da religido. O sagrado - ou o ‘santo’, numa melhor traducéo -
constitui-se em realidade ultima e objetiva que a si mesma se da a conhecer”
(MENDONCGCA, 1999, p.79).

Além de Van der Leeuw, Eliade e Otto, podemos citar autores classicos
gue se debrucaram sobre a experiéncia religiosa e que foram influenciados, de
alguma forma, pela fenomenologia, como William James e Gustav Jung, nha
psicologia, que deram a religido e a experiéncia religiosa um estatuto autbnomo,
divergindo da ideia de que fosse uma patologia ou alienacdo. Para James, a
religido "tinha seu ponto de partida no sentimento; ou seja, era uma experiéncia
eminentemente individual que ultrapassava os limites da consciéncia racional"
(FILORAMO e PRANDI, 1999, p.168). Também Jung, ao contrapor o primado
freudiano da razao, traz a questado da intuicdo como modo principal de operacéo
da psique e define a experiéncia religiosa como uma atitude propria da
consciéncia que sofreu uma mudanca por meio da experiéncia do numinoso
(FILORAMO e PRANDI, 1999, p.180-181). Embora esses autores nao se
interessassem em definir a esséncia da religido, mas sim estuda-la enquanto
realidade psiquica, se apropriaram de termos como numinoso, sagrado e mistério
para identificar essa instancia transcendente, ainda que essa instancia fosse, em
dltima analise, uma forca fundamental da alma ou o inconsciente coletivo.

De qualquer modo, trata-se ai de uma realidade transcendente ao homem
gue se manifesta a ele, transformando-o e conferindo-lhe sentido. Como afirma

José Severino Croatto (2001, p.61-62, grifos do autor):

Confirmamos, entdo, o que ja haviamos indicado, a saber:
que € a experiéncia do transcendente, do Mistério, a chave
para compreender a linguagem do sagrado em suas
infinitas expressdes. Dito isso, como designar a meta
transcendente da experiéncia religiosa? Uns a chamam de
“Deus”, como fazemos em nossa tradi¢gdo judaico-crista e
como acontece em muitos outros casos. [...] Varios termos
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foram assinalados, marcando a poténcia do transcendente
(orenda, mana, numen etc.). Essa poténcia ndo esta
necessariamente personificada; |[...] as vezes, €
ambivalente, como se revela pelos ritos criados para atrai-la
(como divina e benéfica) ou rejeitd-la (como demoniaca e
destrutiva). Antes de chegar ao Deus concebido como
pessoa, alguns autores preferem referir-se simplesmente ao
“totalmente Outro” (como fez Rudolf Otto), ou simplesmente
ao Mistério como o transcendente vivido na experiéncia
religiosa. As duas designacdes destacam o negativo: algo
absolutamente diferente de qualquer realidade humana e
gue nao se pode conhecer. Isso indica uma qualidade
dessa Realidade transcendente: a ela € que pertence a
iniciativa de manifestar-se.

Assim, segundo Greco, “o vivenciado religioso apresenta-se no horizonte
fenomenoldgico como determinado pelo movimento revelador de um objeto
absoluto, que permanece sempre além de suas proprias manifestacdes”, sendo
sua presenca apreendida na mediacédo dos simbolos (GRECO, 2009, p.120-121).
De fato, para o autor, a nogdo fenomenoldgica de experiéncia indica que “a

experiéncia é reconhecida em toda a sua amplidao, profundidade e abertura” e

envolve a pessoa por inteiro: a imaginacao, as emocgdes, a
mente, a vontade, a memoria e todas as outras faculdades
espirituais e corporais. [...] Em termos cognoscitivos,
articula-se entre dois polos bem definidos: o objeto, que é
fendbmeno ou aquilo que aparece, e o sujeito, que é saber e
consciéncia da presenca do objeto. Por essa razdo, €
Erlebnis, isto é, experiéncia vivida que faz referéncia ao
sujeito e a interioridade, e Erfahrung, tensdo para alguma
coisa, ultrapassagem constante da esfera puramente
subjetiva para relages e formas objetivas. [...] Em sintese,
podemos dizer que a experiéncia, em sentido proprio,
configura-se como modalidade especifica de aproximagéo
do real, capaz de articular-se em formas que a exprimem e
estruturam. Ela é conjuntamente fonte de conhecimento
enquanto portadora de um saber, e lugar de instituicdo de
um sentido, na correlacdo que ela ativa entre o sujeito
refletor e o real geralmente entendido. [...] Portanto, se a
experiéncia religiosa é possivel, parece dever constituir-se
fenomenologicamente dentro de tal espaco, ou seja, entre
os polos daquilo que aparece (fenbmeno) e do eu para o
qual tem lugar a apari¢cdo. Resta, porém, perguntar-se de
gue modo o totalmente Outro pode manifestar-se no
espaco circunscrito por esta triplice dimensdo sem perder
a si mesmo e qual linguagem que pode exprimir
adequadamente sua presenca. (GRECO, 2009, p. 48-50,
grifos do autor)
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Ou seja, para a fenomenologia, se € possivel dizer algo como experiéncia
religiosa (que somente poderia ocorrer entre um sujeito e um objeto), quer dizer
que ha, mesmo, um fendbmeno religioso, que se coloca como objeto da
experiéncia. Dessa forma, nesse pensamento, parece 6bvio assumir que ha tanto
um a priori religioso no homem (0 sujeito da experiéncia) como uma realidade
religiosa “totalmente outra” (o fenébmeno, objeto da experiéncia). Nota-se, ai, que,
embora também cultos, oracdes e ritos sejam possam ser considerados
“experiéncias religiosas” (no sentido de que, como afirma Angela Ales Bello
(1998, p.121), as religibes "constituem a manifestacdo exterior da consciéncia
religiosa que se pode captar atraves dos atos e lugares de culto, bem como
através das doutrinas que sdo vez por vez elaboradas e aquelas que podem ser
deduzidas de forma indireta das narrativas e das crencas"), o conceito foi se
desenvolvendo de modo a definir aquela experiéncia mais individual de encontro
com o “sagrado”.

Assim, como podemos perceber, a fenomenologia da religido, em sua
vertente mais classica, ao procurar ir a religido ela mesma, buscando sua
esséncia, acabou, na maioria das vezes, entendendo a experiéncia religiosa
nesses termos (sujeito x objeto), identificando este objeto como uma realidade
transcendente que, embora misteriosa, ndo totalmente definivel e conhecivel,
existe, de fato, enquanto realidade religiosa e que a consciéncia experimenta.

Martin Heidegger foi o responsavel por uma virada importante nessa
tendéncia®, lancando as bases para uma fenomenologia hermenéutica. Sua
filosofia, ao tomar como ponto de partida a ideia de "experiéncia fatica da vida",
propde que "a experiéncia da vida € mais que a mera experiéncia de tomada de
conhecimento”, mas significa "a plena colocagao ativa e passiva do homem no

mundo”. Assim, o experimentado, o vivido, é definido enquanto "mundo"’, ndo

6 Como vimos no capitulo 1, ao dar um peso ontolégico a questio da compreensio, Heidegger
promoveu uma virada existencial na tradicdo hermenéutica até entdo. Pelos mesmos motivos, seu
pensamento propiciou uma virada hermenéutica na fenomenologia, como expomos nheste capitulo.
7 Sobre o conceito de "mundo”, Heidegger esclarece: ""Mundo' [Welt] € algo no qual se pode viver
(num objeto nado é possivel viver). O mundo pode ser formalmente articulado como mundo
circundante [Umwelt] (Milieu), como aquilo que nos vem ao encontro, ao qual pertencem néo
apenas coisas materiais, mas também objetualidades, ideias, ciéncias, artes etc. Nesse mundo
circundante também esta o mundo compartilhado [Mitwelt], isto é, outros homens numa
caracteristica fatica bem determinada: como estudante, docente, parente, superior etc. - ndo
enquanto exemplar do género homo sapiens das ciéncias naturais e assim por diante. Finalmente,
ai estd também o eu mesmo [Ich-Selbst], 0 mundo-préprio [Selbswelt], na experiéncia fatica da
vida." (HEIDEGGER, 2010, p.16, grifos do autor).
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como "objeto". (HEIDEGGER, 2010, p.15-16). Isso implica que a experiéncia nao
€ mais compreendida nos termos sujeito x objeto, como na fenomenologia
classica. Para Cezar Seibt (2018), a fenomenologia de Heidegger, o0 seu retorno
as coisas mesmas, nao trata "do retorno a algum ente especifico ou dimenséo,
faceta ou angulo de algum ente para completa-lo ou somar informacdes” e nem
das "vivéncias da propria consciéncia pura (consciéncia que pode ser separada
do mundo como ‘eu puro’)" (SEIBT, 2018, p.128-129). Como afirma o proprio
Heidegger (2010, p.17-18, grifos do autor):

Eu experimento a mim mesmo na experiéncia fatica da vida
ou como conjunto de vivéncia, ou como conglomerado de
atos, ndo como qualquer coisa de eu-objeto em sentido
determinado, mas naquilo que faco, no que me acompanha
e sucede, no que me faz padecer, em meus estados de
depressdao e elevagdo, entre outros. Eu mesmo, em
momento algum, experimento meu eu em separado, mas ja
Sou e estou sempre preso ao mundo circundante.

Heidegger critica, entdo, a ideia da filosofia da religido da época (segundo
ele, conforme sistematizada por Ernst Troeltsch) que identifica a esséncia da
religido a partir de quatro aspectos: uma esséncia psicolégica, uma esséncia
gnosioldgica (o a priori da razéo religiosa), uma esséncia historica (apenas no
sentido de uma tipologia geral, na medida em que a esséncia psicolégica e a
gnosioldgica se realizam na histéria), e uma esséncia metafisica (o religioso como
principio de todo o a priori). Para ele, essa caracterizacdo nao brota da religido
enquanto tal, mas é "encaixada a forca nas disciplinas filosdficas", que
consideram e classificam "o religioso como objeto” (HEIDEGGER, 2010, p.29,

grifo do autor). Remetendo também ao pensamento de Otto, o autor declara:

Atualmente € comum atuar com a oposicdo do par
categorial racional e irracional. A filosofia da religido atual
esta orgulhosa de sua categoria do racional e cré ter
assegurado com ela o acesso a religiosidade. Porém, [...]
deve-se prescindir totalmente desse par de conceitos. A
compreensdo fenomenodlogica, a partir de seu sentido
fundamental, estd situada completamente fora dessa
oposicdo que, em geral, possui uma justificacdo bastante
limitada. (HEIDEGGER, 2010, p.71)
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Assim, Heidegger inaugura uma nova fenomenologia, que n&o busca se
ocupar dos objetos especificos e suas manifestacdes, mas "se aproximar daquilo
que é condicdo de possibilidade para que 0s objetos enquanto tais possam ser
iSso que sao, e dos quais se possa predicar verdade ou ndo", ou seja, buscar a
"verdade do ser" e ndo a "verdade do ente", a verdade num sentido originario,
identificada como condi¢do para que os entes se mostrem, como abertura, como
"mundanidade do mundo” (SEIBT, 2018, p.134). Essa fenomenologia que busca o
ser (que, para ele, teria sido esquecido pela filosofia e ciéncia modernas), deve
ser hermenéutica, na medida em que se tem consciéncia de que 0 acesso a coisa
nunca € pleno e imediato, e esta sempre submetido a faticidade da vida. Nesse
sentido, o préprio ser jamais se manifesta completamente, deixando sempre algo
encoberto (ou possibilidades nao realizadas), e 0 homem é entendido ndo mais
como um sujeito em oposicdo a um objeto, mas como ser-ai (Dasein), pois
somente é na medida em que experimenta o mundo, se encontra nele e em
relacdo com ele. Tal identificacdo do homem como ser-ai demonstra também o
carater existencial da hermenéutica, na medida em que, ndo havendo a
possibilidade do acesso pleno a coisa e sendo o ser-ai um ser de linguagem, seu
modo de ser € sempre compreensivo, sendo compreender 0 mesmo que
interpretar.

Essa virada heideggeriana foi de importante contribuicdo para a
hermenéutica filoséfica de Gadamer (como visto no primeiro capitulo desta
dissertagdo), que, por sua vez, influenciou o campo da fenomenologia e da
hermenéutica da religido contemporéaneas, bem como da teologia. No entanto,
percebe-se que essa influéncia nem sempre incorporou a radicalidade dos
pensamentos de Heidegger e Gadamer, tendo ficado, principalmente, no ambito
da interpretacéo dos textos, narrativas e simbolos religiosos.

E o que fica evidente na visdo de Greco, quando afirma que "a passagem
da inteligéncia fenomenoldgica dos dados para a hermenéutica é solicitada pela
prépria natureza da linguagem mitico-simbdlica da experiéncia religiosa" e que "a
fenomenologia oferece a hermenéutica os dois pressupostos: o0 sujeito e o dado,
purificados da operacao das épocas e, portanto, reconduzidos a sua autenticidade
originaria. Contudo, sujeito e dados s&o oferecidos na relacdo de uma
intencionalidade reciproca" (GRECO, 2009, p.125-126). Segundo o autor, assumir

a ideia hermenéutica da pré-compreensédo, considerando agora o sujeito (antes
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posto em parénteses no momento fenomenoldgico) interpretante com seus
preconceitos e sua tradicdo, associado ao carater simbdlico da linguagem
religiosa (que esconde sentidos indiretos e figurados), abre caminho para os
conflitos de interpretacdes. Diante desses conflitos, surgem as hermenéuticas
desmistificadoras (associadas por Greco a tendéncia critica da religido dos
"mestres da suspeita”, vista anteriormente) e as hermenéuticas instauradoras,
mais abertas a escuta e a atencédo ao dado "para qual o método fenomenoldgico
educa" (GRECO, 2009, p.127-129).

Para ele, essas hermenéuticas instauradoras se dividem entre aquelas que
se colocam em chave de imanéncia e aquelas que se colocam em chave de
transcendéncia. As primeiras seriam aquelas aproximacdes funcionalistas,
podendo ser de carater antropoldgico-cultural, sociologico e psicolégico. Segundo
0 autor, apesar da contribuicdo positiva dessas ciéncias para a "averiguacédo do
significado do fenémeno religioso e para o reconhecimento de sua utilidade para a
vida individual e social do homem" e do "respeito” que demonstram ao fendmeno
religioso em si, o fato de, em nome de um pressuposto metodoldgico cientifico,
nao considerarem a "verdade existencial" (a existéncia do sagrado) que, para o
sujeito religioso, € indivisivel da ontoldgica, prejudica que se interprete
verdadeiramente a consciéncia religiosa (GRECO, 2009, p.173-174).

Assim, apresenta como saida uma hermenéutica instauradora em chave de
transcendéncia que, "livre de apriorismos ideoldgicos e metodoldgicos, e mais
aderente ao movimento intencional da consciéncia religiosa, se proponha a
interpretar a linguagem da experiéncia religiosa como expressdo de uma relacao
real do homem com a transcendéncia". Tal hermenéutica seria justificada pelo
gue a analise fenomenoldgica ja concluiu (e que €, a seu ver, o método mais
pertinente para a filosofia da religido). Ou seja, trata-se de uma hermenéutica que,
para restaurar o sentido da experiéncia religiosa, deve estar "apta a reconhecer o
alcance revelador e ontolégico dos simbolos do Sagrado e de experimenta-lo
conceitualmente" (GRECO, 2009, p.174-176). Em outras palavras, uma andlise
da experiéncia religiosa que escute e respeite aquele gque realiza a experiéncia
somente pode ser realizada a partir de uma hermenéutica que esteja disposta a
considerar o sagrado como pressuposto, na medida em gue ele é entendido como
real pela consciéncia religiosa. Segundo o autor, as maiores figuras dessa

vertente sdo a hermenéutica escatologica dos simbolos do Sagrado, de Paul
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Ricoeur, a hermenéutica ontologica da linguagem, de Luigi Pareyson, a
hermenéutica da religido como relagdo ética, de Emmanuel Lévinas, e a
hermenéutica fenomenolédgica da religido entre obrigacdo ética e desejo de
infinito, de Armido Rizzi.

E interessante observar que o préprio Greco, ao chegar ao fim do percurso
de sua reflexao filosoéfica sobre a experiéncia religiosa, acaba afirmando que nem
a fenomenologia da religido e nem as hermenéuticas instauradoras conseguiram
superar a critica desmistificadora da religido no que concerne "a alteridade real do
objeto divino intencionado pela consciéncia religiosa e, consequentemente, a
propria origem da experiéncia religiosa”, afirmando que, nessas reflexdes, ndo ha
nada que garanta que Deus ndo seja, por exemplo, uma projecdo do homem
como assinalado por Feuerbach (GRECO, 2009, p.233-234). No entanto, logo
apos afirma, parecendo considerar novamente o pensamento fenomenoldgico

(ou, até mesmao, teoldgico):

Todavia, somente seria possivel, por via reflexiva, dar forma
plenamente inteligivel a alteridade de Deus mostrando seu
carater absolutamente peculiar se a diferenca ontoldgica
[entre Sagrado e consciéncia religiosa] fosse apreendida
em um saber pré-reflexivo, anterior a pesquisa racional,
como um dado de experiéncia vivida. Esse lugar néo
teorético, mas histérico existencial, é precisamente a
experiéncia religiosa, em que a alteridade de Deus da
testemunho de si como infinita plenitude de ser e de valor,
determinando no homem a consciéncia existencial e
ontologica da prépria limitagdo. Visto que a diferenca se
manifesta, ela é sabida e por isso é legitimamente afirmada.
A total alteridade e a transcendéncia podem ser
proclamadas pelo divino, sem reduzir-se a "um produto de
nossas maos", algo meramente construido pela nossa
reflexdo, motivado unicamente pela experiéncia de sua
revelacdo e do novo horizonte por ela patenteado.
(GRECO, 2009, p.234, grifos do autor)

Assim, percebemos que, apesar de se apropriarem de conceitos da
hermenéutica filoséfica e considerarem alguns dos seus pressupostos ao olhar
para o fenbmeno religioso, muitos estudos filosoficos sobre a religido
permanecem ainda no terreno da fenomenologia classica (ao menos no que diz
respeito & nogdo de experiéncia como a relagcdo com uma realidade ou esséncia
religiosa, nos termos da dicotomia sujeito x objeto). Ao afirmar que as

hermenéuticas desmistificadoras ou instauradoras em chave de imanéncia
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carregam preconceitos (as primeiras, de que a religido é uma ilusdo, e as
segundas, a da neutralidade cientifica) e que as hermenéuticas instauradoras em
chave de transcendéncia, apesar de também possuirem seu pressuposto (o da
existéncia de uma realidade transcendente), séo justificaveis porque € assim que
0S sujeitos religiosos a compreendem, esses estudos demonstram considerar a
experiéncia religiosa como direta ou imediata, visto que se apresentam como um
"dado de experiéncia vivida" (GRECO, 2009, p.234). No entanto, como veremos
adiante, se levarmos a hermenéutica filoséfica as udltimas consequéncias,
podemos dizer que ndo ha experiéncia (inclusive religiosa) imediata e que,
mesmo para o sujeito religioso, a realidade experimentada como dada s6 assim o
€ porque ele também ja carrega determinados pressupostos.

Com isso, a hermenéutica filosofica, nessa perspectiva, acaba sendo
utilizada principalmente de maneira instrumental, sem ir a fundo na reflexdo de
seu carater ontologico, que questiona a metafisica, proposta por Heidegger e
Gadamer. E o que vemos na definicdo da hermenéutica da religido (considerada
uma hermenéutica fenomenoldgica), apresentada como uma “ciéncia da

linguagem religiosa” no Compéndio de Ciéncia da Religido, publicado em 2013:

Procurando, com Schleiermacher, o encontro com a
subjetividade criativa que presidia a formacao do texto, a
hermenéutica passou a interessar-se pelas expressées da
vida, de esséncia psicologica com Dilthey, e, sobretudo, de
fundo ontolégico, com Heidegger, Gadamer e Ricoeur.
Trata-se de chegar a compreenséo do sujeito humano e de
seus mundos, pela mediacdo da interpretacdo de signos,
simbolos e textos narrativos - sobretudo os mitos - e
tedricos. Nesse sentido, a religido sera entendida como um
grande texto desafiando a sagacidade do intérprete.
Através do texto, o sagrado se d4 como uma experiéncia
de excesso de sentido, além da subjetividade e da
linguagem humana, além dos limites da ontologia. A
hermenéutica busca uma compreensdo dessa experiéncia,
especialmente pela leitura dos simbolos e dos mitos
religiosos. (HIGUET, 2013, p.466)

Nesse caso, admite-se a importancia da contribuicdo da hermenéutica para
se pensar a experiéncia religiosa em muitos aspectos, principalmente no que diz
respeito as ferramentas utilizadas para entendé-la (€ por isso que Etienne Higuet,
no referido artigo do Compéndio, propde que as ciéncias humanas poderiam ser

consideradas ciéncias hermenéuticas, sendo a hermenéutica ndo um método em
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si, mas um pressuposto dos métodos que buscam interpretar os signos a partir da
sua estrutura linguistica). No entanto, por mais que o autor indique que uma
hermenéutica fenomenologica, por compreender a religido "a partir de dentro”,
possa servir como "complemento critico para as Ciéncias Sociais da Religido, que
privilegiam as abordagens empiricas e quantitativas" (HIGUET, 2013, p.466),
permanece ainda o problema j& apontado por essas ciéncias, de que uma
abordagem hermenéutica fenomenoldgica carrega ainda como pressuposto um
certo essencialismo, sem a consciéncia, talvez, de que se trata de um
pressuposto (ou um preconceito, no sentido gadameriano). Como afirma Pieper
(2009, p.15):

No entanto, no que concerne a esse ponto, parece que ha
um descompasso em parte da reflexdo académica
contemporéanea. [...] De um lado, chama-se a atencéo para
o carater situado de toda a abordagem. Ela se da a partir de
um horizonte de compreensdo histérico, com o
comprometimento dos conceitos com certo horizonte de
sentido. No entanto, parece que ainda se almeja chegar a
coisa em si, isto é, pressupde que o fendmeno ja esta
sempre disponivel, ha uma “realidade dada”. Com isso, ndo
se assumem as consequéncias mais radicas da
hermenéutica. Um dos ganhos foi justamente mostrar que
nao ha algo que se da numa presenga inquestionavel, de
maneira que 0 grande problema nao seria somente
encontrar o melhor termo para expressar essa realidade
dada. [...] Isso quer dizer que se esta sempre interpretando,
nao espelhando uma realidade. Essa interpretacao se funda
justamente num horizonte temporalmente formado e que,
portanto, ndo se comporta como mera transposicdo ou
espelhamento “da realidade”.

No intuito, entdo, de tentar superar uma dicotomia ainda existente no
campo da(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(des) e o risco de dogmatismos tanto em
vertentes criticas e funcionalistas, quanto em vertentes essencialistas, nossa
proposta € retomar o caminho indicado por Gadamer, colocando a questdo da
experiéncia religiosa a partir de sua reflexdo sobre a experiéncia hermenéutica,
em interlocucdo com outros estudiosos contemporaneos da religido. A ideia é
incorporar a radicalidade do pensamento do autor e, a partir do que se observa
como a universalidade do problema hermenéutico, ndo pensar apenas em uma
hermenéutica da religido, mas na proépria religido como hermenéutica. Mais além,

na experiéncia religiosa como experiéncia hermenéutica, ou seja, ndo como uma
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simples experiéncia de contato com uma realidade religiosa e sua interpretacéo a

posteriori, mas como lugar de compreenséao e acontecimento da verdade.
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3. EXPERIENCIA RELIGIOSA ENQUANTO EXPERIENCIA HERMENEUTICA

Vimos até aqui que, na modernidade, a reflexdo filoséfica a partir da
hermenéutica contribuiu de maneira importante para os estudos sobre a religido,
tanto numa tendéncia mais critica (como uma "hermenéutica da suspeita”) quanto
numa tendéncia fenomenoldgica. No entanto, em ambos 0s casos, ou seja,
assumindo ou ndo a existéncia de uma realidade religiosa ou o fenémeno
religioso como esfera cultural autbnoma, podemos dizer que a hermenéutica é
ainda considerada de maneira instrumental, principalmente como ferramenta para
interpretacdo de simbolos, narrativas e préaticas religiosas. Embora as vezes
também os préprios simbolos e textos religiosos, por exemplo, possam ser
olhados de um ponto de vista hermenéutico (ou seja, admite-se que tais
"producdes religiosas" sejam constru¢cdes humanas, ou interpretacbes de algo
"revelado"), permanece a ideia de que ha uma experiéncia religiosa originaria,
mais imediata, experimentada pelo sujeito religioso de maneira direta e que
somente depois ocorre uma "elaboracdo hermenéutica", que identifica, nomeia e
compreende a realidade experimentada, para entdo organizar e divulgar essa
experiéncia na forma de mitos, ritos, doutrinas etc. (por meio do que seria, entéo,
a linguagem religiosa).

No entanto, considerando a hermenéutica filoséfica de Gadamer e o que foi
apresentado no primeiro capitulo sobre os conceitos de experiéncia, verdade e
linguagem elaborados por ele, parece-nos insuficiente entender o assunto dessa
forma. Voltando a definicdo de religido como culto crente que se traduz por
simbolos que reconhecem um sentido para a existéncia, propomos olhar
hermeneuticamente para essa experiéncia de sentido realizada pelo individuo (em
vez de um olhar que, historicamente, como pudemos perceber, foi, em grande
parte, fenomenoldgico), ndo no intuito, portanto, de apreender dela sua
“‘esséncia”, mas para compreendé-la melhor, a luz de como ela se apresenta,
principalmente, na atualidade, quando a metafisica se coloca como um problema
inclusive dentro do fendémeno religioso.

Para isso, nosso intuito €, em primeiro lugar, contrapor a ideia de
experiéncia gadameriana aguela experiéncia religiosa apresentada anteriormente,
demonstrando como esta € também uma experiéncia mediada pela linguagem e,

portanto, hermenéutica, e como é insuficiente falarmos, nesse ambito, de uma
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realidade religiosa que se manifesta e & experimentada estritamente nos termos
de uma relacdo entre sujeito e objeto. Em segundo lugar, tendo em vista as
caracteristicas que iremos observar naquilo que estamos chamando de
experiéncia religiosa e observando também o que o proprio Gadamer reconhece
em experiéncias como a da arte e indica como universal, perguntamo-nos se tal
experiéncia de sentido, ou de "encontro com a verdade", seria privilégio apenas
da experiéncia religiosa.

Assim, analisando a definicdo de religido apresentada e as reflexdes
realizadas em torno do conceito de experiéncia religiosa, poderiamos dizer que
este tipo de experiéncia pode ser visto sob dois aspectos. Um mais associado as
caracteristicas devocionais e racionais da religido (a dimensdo de culto e a
dimensado de crenga) e um outro correspondente a experiéncia “de sentido”
observada nelas. No primeiro aspecto, a experiéncia religiosa seria aquela
relacionada mais com a ideia de experiéncia empirica (uma experiéncia ritual, por
exemplo) ou de experiéncia subjetiva (no sentido da fé como uma crenca racional
ou no sentido da experiéncia psicolégica do sujeito). JA o0 segundo aspecto
podemos remeter a experiéncia religiosa individual, mais "originaria" (no ponto de
vista fenomenoldgico) ou "auténtica" (no ponto de vista gadameriano). Sera sobre
esta, portanto, que iremos nos debrucar neste capitulo.

3.1. Experiénciareligiosa enquanto experiéncia de verdade

Antes de seguirmos com nossa analise, & interessante observar que
Gadamer ndo examinou diretamente a experiéncia religiosa em seus escritos,
mas citou a religido em muitas de suas reflexdes, inclusive como analogia a
experiéncia da arte, utilizada por ele como exemplo de experiéncia hermenéutica
onde a verdade se da enquanto acontecimento (em oposi¢céao a ideia de verdade
cientifica alcancada pelo método).

O "problema" da religido em si, ou da questao sobre a existéncia de Deus,
ele parecia querer deixar para a teologia, e demonstrava clareza e humildade
frente ao assunto, assumindo seu pensamento como situado (moderno e
europeu) e sua formacao protestante (a que contrapds certa vez a formagao
catélica de Heidegger, ao indicar que este, com sua filosofia, estaria sempre, no
fundo, a buscar a "Deus") (GADAMER, 2010). Em sua participa¢cdo no Seminario



62

de Capri, evento que propunha discustir os rumos da religido na
contemporaneidade, ocorrido em 1994, chegou a lamentar que praticamente
todos os participantes (sendo ele a unica excec¢do) provinham do mundo latino,
além de notar a auséncia do islamismo e das mulheres que, segundo ele, "tém a
preferéncia quando o tema é 'religido em nosso mundo’, sobretudo quando séo
maes" (GADAMER, 2000, p.221).

Segundo Eduardo Gross (2007), nos escritos de Gadamer, o tema da
religido aparece de modo dividido, na medida em que ele contrapfe a cultura
grega e seu universo mitico ao mundo religioso cristdo. Para ele, "0os mitos ndo
s8o uma escritura sagrada, mas uma obra simultaneamente artistica e religiosa".
Ja o cristianismo "elabora uma forma religiosa em que se coloca um acento na
contraposicdo entre mito e verdade", tendo essa contraposicdo trazido
"consequéncias variaveis na cultura ocidental”, dentre elas "a dissociagdo entre a
verdade e a experiéncia estética" (GROSS, 2007, p.109-110).

Sobre a tradicional reflexao filoséfica acerca da existéncia de Deus, de
acordo com Gross, Gadamer reconhece que "a filosofia ndo cabe mais voltar a
um periodo pré-critico, no qual ela poderia pretender demonstrar racionalmente
tal existéncia". No entanto, como parte da histéria do pensamento filosofico, os
argumentos sobre a existéncia de Deus devem poder continuar a serem
analisados, uma vez que, "a parte da questdo de fé que os argumentos
tradicionais sobre a existéncia de Deus revelam, eles também mostram uma
discussdo sobre ontologia". Assim, "sé pode considera-los completamente
superados quem nao se coloca as questdes ontoldgicas fundamentais relativas a
existéncia do ser humano e do cosmo" (GROSS, 2007, p.111-112).

Gadamer também utiliza algumas metaforas e analogias retiradas do
contexto religioso para pensar a arte, tais como a festa (ele cita como exemplo a
Pascoa e o Natal), e a palavra de Deus, sobre a qual ele reflete sobre os
conceitos de simbolo e sinal ao contrapor a experiéncia estética a experiéncia
religiosa cristd. Em seu projeto de demonstrar que também na arte se manifesta
uma verdade que ndo pode ser verificada com os meios metodolégicos da
ciéncia, mas simplesmente acontece (conforme sera visto adiante, ao voltarmos a

nocéo de jogo), ele novamente se remete ao universo religioso:
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Por mais reflexiva que seja, uma consciéncia estética néo
pode mais achar que somente a distincdo estética, que
guer dar autonomia ao objeto estético, atinja o verdadeiro
sentido da imagem cultica ou da cerimbnia religiosa.
Ninguém poderd imaginar que a execucdo da acéao cultica
seja algo inessencial para a verdade religiosa. A mesma
coisa e de maneira semelhante vale para o espetaculo
teatral em si e para o que é enquanto poesia. A encenacao
de um espetéculo teatral ndo pode ser separada dele como
algo que ndo pertence ao seu ser essencial, jA que é téo
subjetivo e fugidio como as vivéncias estéticas nas quais é
experimentado. Antes, é sO na execugao que encontramos
a obra ela mesma - 0 mais claro exemplo é a musica -
assim como no culto encontra-se a divindade. (GADAMER,
2015, p. 172)

Nota-se ai que o uso que Gadamer faz do termo é um tanto quanto livre,
sendo aplicado de diversas maneiras. Inclusive no intuito de pensar a questao
ontolégica da finitude, central para o seu projeto de filosofia hermenéutica, como

explica Joel Weinsheimer, no prefacio de uma coletanea de ensaios do autor

sobre os temas da religido e da ética:

N&o é apenas da interpretacdo de textos sagrados que se
ocupa Gadamer nos ensaios que se seguem; a afirmacao
mais geral da religido também tem implicacbes para a
investigacdo hermenéutica. Se a razdo, como vista pelo
lluminismo, representa a auséncia de limites para a
aspiracdo humana e as ilimitadas possibilidades abertas ao
pensamento e ao esforco, a religido (de acordo com
Gadamer) coloca em primeiro plano "as situacbes de
fronteira da culpa e da morte, onde o Dasein humano
encontra, por meio de sua prOpria experiéncia, sua
impoténcia diante do poder do destino". (WEINSHEIMER,
2010, p.viii, traducéo nossa)

E essa dimensdo da religido, como experiéncia da finitude e
(auto)compreensdo, que iremos investigar aqui, sob o ponto de vista
hermenéutico. Nosso objetivo € explicitar, por meio de alguns exemplos e
correspondendo-os as ideias de Gadamer, o carater de verdade da experiéncia
religiosa, enquanto experiéncia de sentido (conforme indicado por tedlogos,
fenomenodlogos, misticos). Assim, veremos que tal experiéncia se parece com a
gque Gadamer chama de "experiéncia hermenéutica auténtica”, aquela na qual a
verdade se da a conhecer ou simplesmente acontece, conforme definicdo

apresentada no primeiro capitulo.
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Retomando o que foi visto entéo, tal experiéncia (a hermenéutica auténtica)
€ algo como um "movimento de apropriagdo compreensiva" dos "sentidos
historicamente consolidados em um horizonte", e tem como caracteristicas a
abertura (é dialégica) e a historicidade (¢ somente na consciéncia de finitude
daquele que experimenta e na manifestacdo histérica do que € experimentado
que pode haver compreensdo). Por isso, a compreensao de algo nunca € plena
ou absoluta, transformando, no entanto, tanto aquele que experimenta quanto o
outro a que se experimenta. E importante indicar aqui que compreenséo, para
Gadamer, "deve ser pensada menos como uma acao da subjetividade e mais
como um retroceder que penetra num acontecimento da tradicdo, onde se
intermedeiam constantemente passado e presente" (GADAMER, 2015, p.385,
grifos do autor). Ou seja, ndo se trata de uma elaboracdo a posteriori, mas um
acontecer que se faz durante a propria experiéncia.

Para explicitar esse carater de acontecimento da experiéncia, Gadamer
recorre ao exemplo da experiéncia da arte. Para ele, € na experiéncia da arte que
"vemos uma genuina experiéncia, que nao deixa inalterado aquele que a faz, e
perguntamos pelo modo de ser daquilo que é assim experimentado. Assim,
podemos ter esperanca de compreender melhor qual € a verdade que nos vem ao
encontro ali"® (GADAMER, 2015, p.153). Com essa ideia, ele quer fugir do
pensamento dicotdmico de que a experiéncia se da nos termos de uma relacéo
entre dois polos bem definidos (sujeito x objeto), como as teorias estéticas
anteriores propunham. Segundo o autor, a teoria hermenéutica, no entanto, busca
reconhecer o entrelacamento do acontecer e do compreender, propondo que a
verdade ndo é aquilo que esta presente apenas no objeto (o que limitaria a ideia
de verdade como adequacéo a realidade ou de que ela se encontra no génio por
detras da obra) e nem somente 0 que aparece na consciéncia do sujeito (0 que

daria a ideia de uma verdade relativa, puramente subjetiva). Esse reconhecimento

8 Sobre isso, explica Vattimo: "a experiéncia de verdade ¢ tal apenas & medida em que é
realmente evento. Na representagédo artistica a transmutagdo em forma confere a coisa
representada mais verdade (mais ser) do que ela possuia anteriormente, na realidade quotidiana”
(VATTIMO, 2019, p.113, grifo do autor). E ainda, "onde quer que haja uma experiéncia de
verdade, ela deve necessariamente concretizar-se em uma integracédo entre dois mundos; e por
outro lado, quando encontramos uma integracéo deste tipo (por exemplo, uma experiéncia que
'modifica realmente' quem a faz), podemos dizer que estamos diante de uma experiéncia de
verdade" (VATTIMO, 2019, p.117).
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sé é possivel de ser feito porque Gadamer, na esteira de Heidegger, reconhece a
linguagem como mediacao total de qualquer experiéncia:

"Nés pensamos a partir do meio da linguagem. A partir da
linguagem, o conceito da pertenca jA ndo se determina
como a relagdo teleoldgica do espirito com a estruturacao
essencial do ente, como € pensada na metafisica. [...] O
decisivo aqui é que acontece algo. Nem a consciéncia do
intérprete € dona do que chega a ele como palavra da
tradicdo, nem se pode descrever adequadamente o que tem
lugar aqui, como se fosse o conhecimento progressivo
daquilo que €, de maneira que um intelecto infinito conteria
tudo o que pudesse chegar a falar a partir do conjunto da
tradicdo." (GADAMER, 2015, p.595)

Assim, explica Graziano Ripanti (2000), que a verdade da obra de arte
"ndo se oferece na genialidade do autor nem tampouco na do fruidor, mas em ser
em si mesma um jogo" (RIPANTI, 2000, p.374-375). De fato, a no¢do de jogo €
muito importante para Gadamer, como exemplo de como a verdade se da durante
a experiéncia, numa "presenca" que somente se realiza durante o processo de
mediacdo da linguagem. Para Gadamer, "o ser do jogo ndo esta na consciéncia
nem no comportamento do jogador: o jogo atrai 0 jogador para sua esfera,
preenchendo-o com 0 seu espirito. O jogador experimenta o jogo como uma
realidade que o sobrepuja." (GADAMER, 2015, p.163-164). Assim, complementa
Ripanti, "na obra de arte, exprime-se um jogo em que o mundo é transfigurado.
[...] Mas isso néo significa recair no reino avulso do belo estético: a obra de arte
transmuda o mundo habitual, colocando-o em sua verdade." (RIPANTI, 2000,
p.374-375).

Fazendo o caminho inverso de Gadamer (que utilizou alguns elementos
religiosos para esclarecer como se da a experiéncia de verdade na arte),
podemos agora perceber que isso que o autor apresenta sobre a arte parece, de
fato, com o que ocorre naquela dimensdo da experiéncia religiosa da qual
estamos tratando (aquela de aspecto mais individual, que reconhece um sentido
para a vida). Para isso, traremos algumas breves definicbes dessa experiéncia,
no intuito de demonstrar essa semelhanca. Assim como Gadamer, lamentamos
gue nossos exemplos sejam de origem ocidental e cristd e indicamos a
necessidade futura de uma analise aprofundada de experiéncias religiosas em

outras tradicbes e culturas, a partir das questbes hermenéutico-filoséficas
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levantadas nesta pesquisa. No entanto, como ficara claro ao final deste capitulo,
em nossas consideragOes sobre a universalidade da experiéncia de verdade, a
reflexdo sobre qualquer experiéncia de sentido, a partir do que Gadamer chama
de experiéncia hermenéutica auténtica, parece ser plenamente possivel de ser
realizada.

Paul Tillich, importante te6logo protestante na primeira metade do século
XX, por exemplo, define religido como "preocupacdo ultima" (FILORAMO e

PRANDI, 1999, p.267-268). Retomando esse conceito, Greco afirma que "a
experiéncia religiosa € a oferta de um sentido ultimo e definitivo da realidade, que
envolve a totalidade da pessoa" (GRECO, 2009, p.201). Karl Rahner, um dos
mais influentes tedlogos catdlicos do século XX, a definiu como uma "experiéncia
transcendental” que opera "em todos os seres humanos". Para ele, conforme nos
apresenta Teixeira, "cada consciéncia subjetiva estaria assim animada por esse
‘carater ilimitado de abertura™. Enquanto ser de transcendéncia, o ser humano
estd sempre, e antes de qualquer ato de liberdade, situado e orientado na
atmosfera de um 'mistério santo e absolutamente real™ (TEIXEIRA, s.d., s.p.).

Henrique Claudio de Lima Vaz (2014) diferencia conceitualmente
"experiéncia religiosa" daquela que ele chama "experiéncia de Deus", sendo a
experiéncia religiosa uma experiéncia do Sagrado e a experiéncia de Deus uma
experiéncia do Sentido radical. Para ele, "o religioso ou o Sagrado resultam da
funcdo simbolizante do homem nesse terreno que se estende entre o fascinio e o
temor do que é incompreensivel ou misterioso. Todas as zonas de interrogacao
ou espanto (o thambos dos gregos) do homem e do mundo sdo matéria de
experiéncias religiosas ou sacralizantes” (LIMA VAZ, 2014, p.250). J4 a
experiéncia de Deus ou do divino seria a traducdo de um Sagrado primordial, que
ocupa "o espaco total onde as dimensdes da existéncia - e da experiéncia - se
desdobram” (LIMA VAZ, 2014, p.252). Para o autor, isso quer dizer que a
experiéncia religiosa ndo é, especificamente, uma experiéncia de Deus e a
experiéncia de Deus nao é, estruturalmente, uma experiéncia religiosa. No
entanto, indica que "a verdadeira experiéncia de Deus", da forma como ele
demonstra ser experimentada, pode estar ligada a uma experiéncia religiosa de
caracterizagdo mistica (entendida por ele como uma experiéncia "trans-racional”)
(LIMA VAZ, 2014, p.248).
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De fato, considerando estudos e relatos de misticos, parece ser essa
dimensdo do sentido, conforme identificada pelos autores citados, que é
experimentada. Do ponto de vista cristdo, uma experiéncia mistica € “uma
experiéncia do mistério do totalmente Outro, um conhecimento desse Outro por
experimentagdo” (sendo o Outro, nesse caso, identificado como o préprio Deus)
(BINGEMER, s.d., s.p.). Muitas vezes, essa experiéncia é descrita pelos proprios
misticos como uma experiéncia direta e imediata com um "Absoluto” e que,
embora haja a compreensdo de uma totalidade que se desvela, ha também o
sentimento de que ha muito a ser revelado (e que nunca sera revelado em sua
amplitude).

Diante das definicbes apresentadas, percebemos que, no fundo, ainda se
compreende a experiéncia religiosa dentro dos limites da subjetividade do sujeito
e admite-se a existéncia ou presenca de um outro que, embora entendido como
mais amplo do que um Deus pessoal, ainda representa a ideia de uma realidade
transcendente. Além disso, para esses estudiosos, bem como para os proprios
misticos que experimentam essa verdade, a experiéncia religiosa parece ocorrer
de maneira imediata, sem a mediagdo da cultura, da tradicdo e da linguagem.
Para Pieper, tem-se ai a ideia de que "ha contato direto do sujeito religioso com
seu objeto que extrapola e é anterior a todas estas determinantes. E como se
houvesse de um lado a experiéncia e, de outro, a expressdo. E dessa cisdo que
nasce a sensacdo de que a linguagem é incapaz de dizer plenamente a
experiéncia” (PIEPER, 2011, p.370). Diante dessa impossibilidade de nomeagéao
positiva da transcendéncia, Pieper cita a aproximacdo dessas abordagens com
uma teologia negativa, que compreende a experiéncia religiosa como passivel de
ser expressa a partir da negagédo (PIEPER, 2011, p.366). Frente a isso, porém,
tendo em vista o que ja foi visto aqui sobre a ideia de experiéncia hermenéutica,

podemos com ele questionar:

No entanto, em que medida é sustentavel a pressuposicéo
que separa linguagem e experiéncia religiosa? N&o seria a
linguagem componente essencial da experiéncia religiosa?
Em primeiro lugar, cabe tematizar a linguagem como
condicdo de possibilidade da experiéncia, de modo que
ndo se pode compreendé-la como acontecimento a parte
da linguagem. Ambas ocorrem conjuntamente, de modo
que a experiéncia do sagrado, mesmo quando se
autodenomina inefavel, € mediada pela linguagem. N&o héa
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experiéncia pura e imediata. A experiéncia religiosa,
inclusive a mais mistica, inscreve-se num horizonte de
compreensdo de modo que ndo se estende para além da
linguagem, o que impactaria na sua ininteligibilidade. [...] A
hermenéutica filoséfica pode nos auxiliar na compreensao
desta cumplicidade entre experiéncia e linguagem. Nesse
sentido, é importante superar aquilo que Heidegger
denomina de compreenséo instrumental da linguagem, tida
como mero meio de comunicacao. (PIEPER, 2011, p.372)

Assim, é interessante observar que mesmo que o mistico afirme ter, de
alguma forma, compreendido o “Mistério” sem amarras ou mediacdes,
entendemos que as imagens, simbolos e referéncias prévias utilizadas para que a
experiéncia ocorresse refletem essa mediacdo total da linguagem, como
explicitada por Gadamer. O uso da imaginacdo pessoal para a contemplagao
inaciana, por exemplo, ou a imagem do castelo interior para Santa Teresa, e até
mesmo o fato de nomearem o "absoluto” como Deus (ou até mesmo como
Absoluto), ndo sdo apenas ferramentas para alcancar esse “absoluto” de maneira
plena e total, ou sugestdes elaboradas apds as experiéncias como maneira de
entendé-las e divulga-las, mas essenciais a compreensdo e 0 que tornam
possivel a propria experiéncia naquele momento (e a prépria identificacdo da
existéncia de algo como um “absoluto”). Como afirma Gianni Vattimo, "a formacao
do conceito da coisa, a busca da palavra justa para uma certa experiéncia, nao
sdo esforcos de registrar experiéncias ja feitas, para determina-las e comunica-
las, mas constituem a prépria experiéncia" (VATTIMO, 2019, p.122, grifo do
autor).

Nesses relatos, por mais que se tente, ndo ha como separar as imagens,
as narrativas, os nomes dados ao "Mistério" durante a experiéncia, com a prépria
experiéncia (ou seja, ndo ha como suspender totalmente os preconceitos ou a
influéncia da tradicédo, que fazem parte da estrutura de pré-compreenséo daquele
que experimenta). E ai que reside ndo s6 o reconhecimento de que toda
descricdo da experiéncia serd apenas uma tentativa de descrever algo que
parece inenarravel e indefinido, mas também uma certa angustia de que toda a
experiéncia ndo tenha sido completamente vivida ou a verdade plenamente
acessada (afinal, ndo se consegue de fato nomea-la), embora haja também a
inexplicavel certeza de que ela foi alcangada e compreendida. Afinal, como afirma
Gadamer, toda compreensao € ja interpretacao:
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A possibilidade de compreender depende da possibilidade
dessa interpretacdo mediadora. Conforme o caso, isso vale
também onde a compreensdo ocorre imediatamente e sem
necessidade de assumir uma interpretagéo manifesta. Pois
também nesses casos de compreensao deve ser possivel
a interpretacdo. Mas isso significa que a interpretacéo ja
estd potencialmente contida na compreensdo. A

s

interpretagcdo portanto ndo € um meio para produzir a
compreensdo, mas adentrou no conteddo do que se
compreende ali. [...] 0 que é a compreensao:. uma
apropriacdo do que foi dito, de maneira que se converta
em propriedade de alguém. [...] Compreender e interpretar
estdo imbricados de modo indissoltvel. (GADAMER, 2015,
p.515-516)

Lima Vaz parece se dar conta dessa questdo ao explicar como seria
possivel ao homem experimentar o “Sentido radical” ou absoluto (segundo ele, a
experiéncia de Deus). Para ele, é no espaco entre a presenca e a consciéncia,
circunscrito pelos limites do mundo, do outro e do eu (ou seja, o espaco da
linguagem e seu conteudo), que a consciéncia experimenta essa "presenca
onipresente”. No entanto, essa presenca, sendo um "fundo indeterminado dos
sentidos possiveis", ndo se desvela radicalmente ou absolutamente. Apenas um
"recorte”, um sentido possivel, se desvela. E por isso que, para ele, essa
presenca €, a0 mesmo tempo, presente e transcendente. Assim, por um lado,
como ela se da no espaco da linguagem, podemos falar dela (ndo € indizivel) e,
de fato, ela sé tem lugar na forma humana do discurso. Por outro lado, € também
uma experiéncia da "impossibilidade de uma linguagem do absurdo radical do
ser", na medida em que ndo pode se expressar ou é apreendida em sua
totalidade (LIMA VAZ, 2014, p.251-253, grifo do autor). Como exemplo, ele cita a
experiéncia cristd de Deus, que seria "a experiéncia do Sentido radical numa
existéncia historicamente dada, a existéncia de Jesus e na palavra da revelacéo
gue é totalmente condicionada por essa existéncia histérica na medida em que
dela procede e a ela se refere" (LIMA VAZ, 2014, p.253).

Se, por um lado, o autor admite o carater ontoldégico da linguagem
enquanto meio total da experiéncia, um entendimento mais radical do que pode
significar essa ontologia parece limitado por um pensamento de que presenca e

consciéncia operam ainda em polos completamente distintos, e de que essa
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presenca onipresente do Sentido radical estd sendo considerada ainda na chave
do transcendente enquanto realidade.

Considerar a experiéncia religiosa, mesmo em sua dimensao de sentido ou
de encontro com a verdade, como uma experiéncia hermenéutica é, portanto, um
caminho para superar essa chave e poder pensar a transcendéncia de outra
forma. Nessa perspectiva, Aldo Gargani (2000) propoe:

Nossa visdo permanecera inevitavelmente superficial até
gue ndo tenhamos superado a metafisica dos objetos
teolégicos e até que ndo tenhamos superado aquele
vértice que, coincidente com a experiéncia efetiva da
atualidade da religido, reconhece no discurso religioso uma
perspectiva hermenéutica por meio da qual devemos olhar
para a vida. Veremos entdo cair, como distingdes inertes,
as dicotomias tradicionais entre vida terrena e vida celeste,
inferno e paraiso, humanidade e divindade, para nos
engajarmos no jogo mais alto e mais fecundo de suas
afinidades e diferencas. [...] Uma vez desativada a sua
carga metafisica, os objetos da tradi¢cdo religiosa tornam-
se figuras para uma perspectiva de interpretacdo da vida.
[...] A transcendéncia apaga-se, deste modo, como
reparticAo das raias ontoldgicas entre classes de entes,
mas nao se anula como ponto critico da atividade de
interpretagéo dentro do fluxo dos fendmenos da vida e da
historia. (GARGANI, 2000, p.128-129)

3.2. A universalidade da experiéncia de verdade

Cremos que, apoés refletirmos sobre a experiéncia religiosa a luz do
conceito gadameriano de experiéncia hermenéutica, podemos afirmar, junto com
o autor, que tal experiéncia € prépria do homem. Nao por ser sua esséncia, no
sentido de que todo homem experimenta tal coisa, ou por ser um a priori que todo
homem encontra em si mesmo, ou ainda uma projecéo do sujeito. E propria do
homem porque é possivel de ser realizada somente pelo homem e por qualquer
homem, exatamente pelo carater universal da linguagem, essa sim
“essencialmente” humana. E uma capacidade, uma possibilidade, que se torna
‘real” na medida em que, sendo linguagem, o homem dialoga com a realidade.
Tal constatacéo nos traz a afirmacao da universalidade da experiéncia da verdade
que se d4, segundo Gadamer, pela ontologia da linguagem, vista como mediacao

total, na qual € possivel ao homem se expressar e conhecer a realidade. Nao se
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trata, portanto, de uma ontologia que pensa o transcendente enquanto realidade,
mas a possibilidade humana de transcender a realidade por meio da linguagem:

Este conceito de espirito, que transcende a subjetividade do
eu, encontra o seu verdadeiro correspondente no fenbmeno
da linguagem, o qual hoje veio a encontrar-se sempre mais
ao centro da filosofia contemporanea; e isso porque, em
confronto com aquele conceito de espirito que Hegel
retomou da tradicdo cristd, o fenOmeno da linguagem

by

possui a vantagem, adequada a nossa finitude, de ser
inifinito como o espirito, e contudo finito como cada
acontecer. (GADAMER apud VATTIMO, 2019, p.109)

Assim, afirma Vattimo, "esta mediacdo total ndo pode ser pensada nem
como um apropriar-se da coisa pela parte do intérprete (a autotransparéncia
completa do espirito absoluto hegeliano), nem como uma subordinacéo
teleolégica da consciéncia subjetiva a uma ordem estavelmente dada do ser
(como na metafisica tradicional)" (VATTIMO, p 2019, p.122). A linguagem é entédo
0 meio em que a experiéncia hermenéutica acontece, como elemento regente,
nao como instrumento. Ou seja, € a partir dela que o homem pode dar nome as
coisas, defini-las, compreendé-las. Para isso, ele também se utiliza de
instrumentos de linguagem, mas a linguagem em si € muito mais que isso. Os
instrumentos de linguagem sao varios, talvez tanto quanto as proprias coisas, e
dependem de variadas condi¢cdes (sociais, historicas, ambientais, politicas etc.)
para serem como sdo. Esses instrumentos também transformam essas variadas
condi¢des, dando margem para que outros instrumentos surjam. E por isso que
podemos falar em linguagem religiosa, linguagem artistica, linguagem politica,
linguagem cientifica... Elas sdo modos de a linguagem humana (ou seja, a
capacidade de nomear, definir, entender) atuar, ou ser “aplicada’. E essa
linguagem como capacidade humana que possui status ontolégico para Gadamer.
Para ele, "ndo ha um dar-se das coisas para além da linguagem, em que a
palavra se adicione como meio de conservagcdo ou comunicagcdo de uma
experiéncia em si pré-linguistica” (VATTIMO, 2019, p.122), a palavra €, desde

sempre, parte constitutiva da experiéncia:

[...] falamos a linguagem e também ela nos fala; n&o
dispomos da linguagem, mas a medida em que a usamos,
ela dispbe de nds. Se devemos procurar uma unidade
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entre eu e 0 mundo que néo seja nem a reducéo do eu ao
ser (como na metafisica tradicional), nem a reducéo do ser
a subjetividade absolutizada (como em Hegel), é na
linguagem que devemos procura-la. (VATTIMO, 2019,
p.123)

Para Gadamer, a atuacdo da linguagem, antes de ser um processo
intelectivo, subjetivo, meramente colocada em pratica antes ou apdés algum tipo
de reflexdo racional, € um processo de experiéncia dialégica do homem no e com
o mundo. Ou seja, € 0 modo como 0 homem pode “ser” no mundo e se relacionar
com a realidade (que também s6 passa a “ser” por meio da linguagem, ao que ele
chama de “linguagem das coisas”). E isso o que ele parece dizer quando diz que
“o ser que pode ser compreendido € linguagem” (GADAMER, 2015, p.612). Essa
frase ndo pode ser considerada relativista, no sentido de que o ser aqui ndo €&
necessariamente algo subjetivo, nem meramente sensorial (para aqueles que
associam experiéncia a sensacdo), uma vez que sensacfes também sao
vivenciadas pelos animais, por exemplo (e € por isso também que ele insiste que
a linguagem néo é mera ferramenta de comunicacédo, pois linguagem desse tipo
também poderiamos dizer que tém os animais). E por isso que, a partir dessa
frase também ndo podemos chegar ao ponto de declararmos que s6 ha, entao, a
linguagem, no sentido instrumental, de discurso (como o fazem alguns
nominalistas). Afirmar que o que pode ser compreendido é linguagem quer dizer
gue a compreensdo somente se da nessa dimensdo. Por conseguinte, o ser
nunca podera ser entendido completamente. Isso porque a linguagem, em seu
status ontolégico, é, essencialmente, abertura. Se somente houvesse a
linguagem, nesse sentido nominalista, poderiamos chegar a conclusao de que ele
poderia vir um dia a ser entendido completamente, na medida em que um
consenso poderia o definir de modo absoluto. A partir do que Gadamer apresenta,
portanto, poderiamos conceber esse ser enquanto linguagem como uma

transcendéncia, mas no sentido de algo como um aberto situado®:

9 Utilizamos o termo situado tendo como base a seguinte colocagio de Joel Weinsheimer:
"Situado' € como Gadamer descreve nossa relagdo com o ser (supraindividual): ele ndo localiza o
que esta além da consciéncia em um lugar metafisico, acima e fora do mundo. Muito pelo
contrario, é precisamente o ser no qual estamos 'situados' que, embora préximo, também esta
mais além de nés" (WEINSHEIMER, 1999, p.ix-x, traducéo nossa).
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Veja, trata-se do fato de que a transcendéncia € algo muito
mais profundo. A metafisica que acreditava possuir a
verdade que podia ser suficiente para tudo ndo é o que
entendo como transcendéncia. A este saber ndo pode
chegar nenhum de nés. Devemos admitir, no fundo, que
nada sabemos. E entdo pode acontecer que cheguemos a
crer, e precisamente porque, a cada vez que fazemos uma
tentativa, que tratamos de nos perguntar o que é o milagre
da vida, e também da morte, nos encontramos frente a um
mistério que ndo conseguimos conhecer de forma alguma,
que simplesmente € assim. O que é, entdo, a filosofia? Um
saber totalmente circunscrito e determinado por limites. E
por isso que temos a hermenéutica, essa tentativa de ir, de
algum modo, mais além. Também em Heidegger acontece
0 mesmo, nunca sabemos 0 que € 0 ser, parece que se
trata sempre de um topos, um lugar inacessivel, assim
ocorre em Ser e Tempo. Aqui do ser eu ndo sei nada, talvez
eu saiba algo dele como um evento (Ereignis), mas talvez
nem mesmo como um evento, porque esse evento é, no
fundo, indescritivel, indeterminavel... (GADAMER, 2010,
p.82, traducdo nossa)

Ora, se admitimos que essa experiéncia da qual fala Gadamer corresponde
aquela dimensédo de verdade da experiéncia religiosa, devido a esse carater
universal da linguagem (como mediacdo total) e dela depender o acesso a
verdade engquanto acontecimento, poderiamos afirmar entdo que ndo € somente
na religido que essa experiéncia é realizada. Ou seja, ndo € somente por meio da
experiéncia religiosa que se alcanca a verdade, ou, em outras palavras, tem-se a
experiéncia de ter compreendido o “sentido do ser” (ou algum sentido do ser). De
fato, vimos com o autor que essa experiéncia ocorre também na arte e, em ultima
insténcia, sempre que o homem realiza uma experiéncia hermenéutica auténtica
com o mundo.

Um exemplo interessante do que estamos expondo pode ser observado na
histéria abaixo, contada pelo tedlogo, fil6sofo e psicanalista Antoine Vergote
(2002, p.126):

Uma estudante da Indonésia que passava algumas
semanas na Bélgica foi a Bruges ver os célebres quadros
de Memling. Ela ficou literalmente em éxtase diante das
telas: o azul dos céus de Memling a cativou por uma
profundidade infinita que tinha para ela o sentido de um
mistério divino. Mais tarde, conhecendo melhor a religido
cristd, a estudante se converteu. Entdo, depois do
acontecido, ela péde dizer a si mesma que 0 que percebera
no mistério sagrado de um mundo de profundidade infinita
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evocado por Memling era o Deus santo de Jesus Cristo.
Essa experiéncia concorda com aquilo que a reflexao critica
sobre a filosofia nos leva a pensar, bem como com aquilo
que ilustra a historia da filosofia. A jovem indonésia vira
uma transcendéncia horizontal imanente ao mundo e que
permanecia para ela como um horizonte aberto. Nessa
abertura, veio situar-se o nome de Deus, e a jovem
compreendeu que devia dar o passo da fé na direcdo desse
Deus.

Vergote usa essa histéria para esclarecer sobre aquilo que chama de
"transcendéncia horizontal imanente", uma transcendéncia que a razao filosoéfica
busca como verdade infinita que permanece fora do alcance da apreenséo
racional e que, depois, parece apontar para um "horizonte de realidade mais ou
menos transcendente”, que, no caso dos convertidos € identificado como Deus
mas, no caso de Aristételes, que ele cita como exemplo, é identificado como a
"verdade absoluta”, uma "realidade que exerce sua influéncia sobre tudo o que se
move" (VERGOTE, 2002, p.126-127).

Trazendo o exemplo para o que viemos refletindo sobre a experiéncia
hermenéutica, aqui fica nitida a distincdo entre aquela dimensao de sentido da
experiéncia (a compreensao da verdade - nas palavras de Vergote, o "sentido de
um mistério divino" - que a estudante experimentou ao contemplar o quadro) e a
dimensdo propriamente religiosa da experiéncia (aquela que ela denominou a
partir de elementos religiosos). No caso de Aristételes, pelo exposto pelo autor,
frente a uma experiéncia de sentido realizada, o "nome" dado, ou seja, a
caracterizacdo dessa experiéncia, seria ainda numa perspectiva filosofica. Isso
quer dizer que, como ja sugerimos, tal experiéncia de verdade, aquela indicada
por Gadamer como experiéncia hermenéutica auténtica, é universal e pode ser
realizada em qualquer ambito (até porque, como vimos no capitulo 2, de fato,
esses ambitos - ou esferas culturais - também ndo passam de classificacdes e
nao de realidades em si).

Alguns estudiosos também sugerem essa ideia, como o préprio Lima Vaz,
como ja vimos, e também Karl Rahner, para quem "esta experiéncia
transcendental do sujeito vem marcada por universalidade, podendo ocorrer de
forma atematica e mesmo 'arreligiosa’, independente de uma experiéncia religiosa
explicita. E uma experiéncia original, ontologicamente fundada" que "ocorre

guando o sujeito se vé defrontado, no ambito de suas atividades cotidianas, com
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o 'abismo de sua existéncia™ (TEIXEIRA, s.d., s.p.). E por isso que Faustino
Teixeira sugere que seja feita uma distingéo entre religido e espiritualidade.

Citando Dalai Lama, afirma que a espiritualidade esta relacionada com
“qualidades do espirito humano” (tais como o amor, a compaixao, a paciéncia, a
hospitalidade, a atencéo, delicadeza e doacdo) que "independem de uma
vinculagao religiosa". Nessa perspectiva, o autor cita ainda Pierre Hadot, que fala
em “exercicio espiritual” como uma "pratica voluntaria e pessoal de desapego e
transformacao de si mesmo, de descentramento do ego em favor de uma alianca
superior do sujeito com a totalidade das coisas" (TEIXEIRA, s.d. s.p.). Parece ter
sido isso também o que tentou fazer Lima Vaz ao diferenciar a experiéncia
religiosa da experiéncia de Deus (ou do Sentido radical). No entanto, 0 nome que
ele deu a essa dimensdo da experiéncia que estamos chamando aqui de
experiéncia de verdade é problemético. Afinal de contas "Deus" é uma palavra
notadamente religiosa o que pode levar a novas confusdes. Também Sentido
radical (com letra mailscula) pode deixar transparecer a nocdo de uma realidade
ou ser transcendente, ainda mais porque nessa expressado ja esta imbuida uma
categoria de valor ("radical"), que qualifica esse sentido.

Teixeira também comenta que "uma série de autores nédo religiosos tém
hoje sublinhado a importancia da vida espiritual como trago elevado do ser
humano, e capaz de ser experimentado mesmo fora de uma insercao religiosa".
Como exemplo, cita André Comte-Sponville que, em seu livio O espirito do
ateismo, indica que "a espiritualidade tem a ver com a abertura do espirito e 0
defrontar-se com a vida em profundidade™ e é algo que "se da, de forma simples e
até mesmo banal, no dominio da experiéncia cotidiana, diante da forca da

‘imanensidade™ (TEIXEIRA, s.d., s.p.). De fato, Comte-Sponville € hoje conhecido

como o0 "mistico ateu” e, no intuito de ilustrar o que isso quer dizer, talvez seja

interessante citar seu relato de uma experiéncia espiritual vivida por ele:

Nessa noite, depois de jantar, sai para passear com alguns
amigos pelo bosque que gostavamos. Estava escuro.
Caminhavamos. Pouco a pouco, as risadas foram parando;
as palavras se tornaram mais raras. Ficava a amizade, a
confianga, a presenca compartilhada, a dogura dessa noite
e de tudo... Ndo pensava em nada. Olhava. Escutava.
Rodeado pela escuriddo. A assombrosa luminosidade do
céu. O siléncio ruidoso do bosque; alguns rangidos de
ramos, alguns gritos de animais, o barulho mais surdo de
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NOssos passos... Tudo isso fazia com que o siléncio fosse
mais audivel.

E logo... O qué? Nada! Quer dizer, tudo! Nenhum discurso.
Nenhum sentido. Nenhuma interrogagdo. SO uma
surpresa. S6 uma evidéncia. S6 uma felicidade que parecia
infinita. S6 uma paz que parecia eterna. [...] Serenidade.
Alegria. Estas duas Ultimas palavras poderiam parecer
contraditérias, mas ndo se trata de palavras: era uma
experiéncia, um siléncio, uma harmonia. Formava como
gque um caldeirdo, mas eterno, sobre um acorde
perfeitamente afinado, que era o mundo. Me sentia bem.
Surpreendentemente bem! Tao bem que nado sentia a
necessidade de dizer isso, nem sequer o desejo de que
nao terminasse. Ja nao havia palavras, nem caréncia, nem
espera: puro presente da presenca. Apenas posso dizer
gue passeara: s6 havia o passeio, 0 bosque, as estrelas,
nosso grupo de amigos... Ja nao havia ego, nem
separacdo, nem representacdo: unicamente a presenca
silenciosa de tudo. J& ndo havia juizos de valor: somente o
real. JA& ndo havia tempo: somente o presente. J& ndo
havia o nada: somente o ser. J& ndo havia insatisfacéo,
nem odio, nem medo, nem célera, nem angustia:
unicamente alegria e paz. Ja ndo havia comédia, nem
ilusBes, nem mentiras: somente a verdade que me contém
e aquela que nao contenho.

Tudo isso durou apenas alguns segundos. Sentia-me
simultaneamente agitado e reconciliado, agitado e mais
tranquilo que nunca. Desapego. Liberdade. Necessidade.
O universo devolvido finalmente a si mesmo. Finito?
Infinito? N&o colocava a pergunta. JA ndo havia perguntas.
Como se poderia dar respostas? Havia apenas a
evidéncia. Havia apenas o siléncio. Havia apenas a
verdade, mas sem frases. S6 o mundo, mas sem
significacdo nem meta. S6 a imanéncia, mas sem
contrario. S6 o real, mas sem outro. Nem fé. Nem
esperanga. Nem promessa. SO havia tudo, e a beleza de
tudo, e a verdade de tudo. Isso era suficiente. [...] Disse a
mim mesmo: "E isto que Espinosa chama de
"eternidade’...". E isto, vocés imaginam, a fez cessar, ou
melhor, me expulsou dela. Voltavam as palavras e o
pensamento, e 0 ego, e a separacdo... Nao importava, o
universo sempre estava ai, e eu com ele, e eu dentro...
(HAYA, 2011, s.p.)

Vemos entdo, ai, que essa experiéncia de sentido, de encontro com a
verdade, ndo €, portanto, somente realizavel por meio de uma experiéncia
religiosa, no sentido que estamos considerando neste trabalho (a ideia de culto
crente, que se utiliza de linguagem simbolica na busca de um sentido para a

existéncia). O préprio Gadamer, ao explicar o conceito de jogo como analogia a
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“transcendéncia”, associa-o a questao da relacdo da fé com a compreensdo, mas

de modo a exemplificar a universalidade dessa experiéncia de verdade:

"O conceito de jogo pode tornar-se aqui importante, uma
vez que o mergulhar no jogo, em seu autoesguecimento
extatico, ndo é experimentado como uma perda da posse
de si, mas positivamente como a leve liberdade de elevar-
se sobre si mesmo. [...] Nao é s6 no ambito da fé que se
fala em autocompreensdo. Toda compreensdo é no fundo
compreender a si mesmo, mas nédo no sentido de uma
posse de si mesmo que se alcance de antemdo e
definitivamente. [...] O si-mesmo que nNnés Mesmos sSomos
ndo possui a si mesmo. Poderiamos dizer, antes, que ele
acontece. E é isso que diz realmente o tedlogo: que afé é o
extraordinario evento em que nasce um novo homem."
(GADAMER, 2011, p.155)

Analisando tudo o que vimos e observando que ha uma dimensao daquilo
que consideramos "experiéncia religiosa" que poderia ser associada a experiéncia
de verdade, e que essa dimensdo ndo é especifica da experiéncia religiosa,
entendemos ser um problema utilizar o termo religioso como algo considerado
universal, principalmente em nosso campo de estudos. E certo que, diante de
tantas transformacdes nessa esfera da cultura e, inclusive, do esfumagamento
das fronteiras entre as diversas esferas culturais, além da constatacéo,
exatamente, do carater universal deste tipo de experiéncia, € compreensivel que
0 conceito de religido seja usado em um sentido mais amplo. O problema esta em
associa-lo necessariamente a esta dimensdo da experiéncia que pode ser
encontrada por toda a parte.

Isso porque tais concepg¢des, como as de que a religido seria "a 'dimenséo
da realidade suprema nos diferentes campos do encontro do homem com a
realidade™ (TILLICH apud TEIXEIRA, s.d., s.p.), ou a "real consciéncia da
realidade™ (NISHITANI apud TEIXEIRA, s.d., s.p.), carregam 0 risco da
possibilidade de se pensar em um fundamento religioso para qualquer ambito da
cultura, e, no limite, de se justificar a existéncia de uma realidade religiosa a priori.
No artigo em que foi publicado o relato da experiéncia "mistica” de Comte-
Sponville, por exemplo, o articulista chegou a se questionar, contrariando as
préprias reflexdes do autor, se ele seria mesmo ateu, perguntando-se se 0 que
ele viveu néo teria sido, afinal, "um contato imediato com o Todo, com a

Presenca, com a Realidade mais genuina e originaria, sem fragmentacao
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temporal ou conceitual", aquela que "as religibes denominam Deus, Espirito
criador, Transcendente e Imanente" (HAYA, 2011, s.p.).

Por isso, a partir da problematizacdo que apresentamos do conceito de
religido, demonstrando que, do modo como o usamos hoje, trata-se de uma
classificagcdo principalmente moderna, entendemos que, com Gadamer, uma
ontologia do religioso ndo é possivel. A religido passa a ser apenas uma das
formas (por certo, talvez uma das mais privilegiadas, devido a autonomizacao das
esferas da cultura na modernidade e as caracteristicas de sua linguagem)
daquela experiéncia de verdade, proporcionada, ai sim, por uma ontologia da
linguagem. Nesse sentido, optamos por falar de experiéncia religiosa quando
aguela a que nos referimos possuia, de fato, elementos (como praticas e
linguagens) reconhecidos como religiosos, a partir, obviamente, de conceitos
formulados como tal ao longo de nossa tradicdo ou, simplesmente, assumidos
como nosso horizonte de observacao.

Sobre a dimensdo da experiéncia religiosa analisada neste trabalho
enquanto “"experiéncia hermenéutica auténtica", privilegiamos chama-la de
"experiéncia de verdade", pois nossa proposta era evidenciar exatamente essa
dimensdo da experiéncia humana em que a verdade acontece e se d4 uma
compreensdo de sentido. No entanto, entendemos que também essas
expressoes, fora do ambito desta pesquisa, possam ndo ser claras ou Uteis para
serem aplicadas. Tendo em vista, entdo, o que foi apresentado, e dado o uso que
se fez aqui e que se faz na atualidade do termo "espiritualidade" (ou da expressao
"experiéncia espiritual”), talvez esta seja, por ora, uma definicdo apropriada. No
entanto, é importante lembrar que, da mesma forma como foi feito com o conceito
de religido e de experiéncia religiosa neste trabalho, sempre que o termo for
utilizado (a0 menos no campo académico), € razoavel que uma problematizacéo

desse conceito seja desenvolvida.
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EPILOGO

Vimos, nesta dissertacdo, em que medida uma experiéncia religiosa pode
ser considerada uma experiéncia hermenéutica, do modo como a entende o
filbsofo Hans-Georg Gadamer. A partir do que o autor prop6e sobre os conceitos
de experiéncia e de verdade, pudemos perceber que, aquilo que alguns autores
chamam de experiéncia religiosa, experiéncia de Deus (ou do Sentido radical),
experiéncia mistica ou apenas “espiritualidade”, revelam a dimensdo de
experiéncia de verdade que pode ser encontrada no ambito religioso. Por outro
lado, chegamos a conclusédo de que essa dimensdo de "experiéncia de verdade"
gue observamos na religido, por ser universal, ndo € privilégio da esfera religiosa,
podendo ser encontrada por toda a parte. Por isso, foi-nos possivel tomar
consciéncia daquele pressuposto que afirma existir, de fato, uma realidade
religiosa, e contrapo-lo com a ideia de que, se ndo € possivel afirmarmos a
existéncia de uma realidade religiosa com a qual é possivel realizarmos a
experiéncia, ha, no entanto, uma maneira religiosa de experimentar a realidade. E
que essa maneira é tdo valida e verdadeira como qualquer outra.

Acreditamos que as ideias apresentadas neste trabalho suscitam uma série
de questdes para refletirmos sobre alguns conceitos ainda problematicos do ponto
de vista religioso, especialmente se considerarmos todas as transformacfes por
quais passa o fendmeno na contemporaneidade e os desafios enfrentados nao so
por aqueles que praticam alguma religido (ou exercem algum tipo de
espiritualidade), como também por ndés, estudiosos dispostos a compreendé-lo,
sob as mais diversas perspectivas. Por isso, tomamos a liberdade de apresentar
esta que seria uma conclusdo em um formato de epilogo, com algumas reflexdes
livres que podem nos servir de abertura para novas questdes e base para futuras
pesquisas.

Ao dizer, nesta dissertacdo, que a experiéncia da verdade é
acontecimento, pretendemos demonstrar que ndo ha que se cair necessariamente
em um relativismo, mas também €& possivel refutar a existéncia da verdade
enquanto realidade fechada, definivel, ainda que transcendente. H4 as coisas,
suas verdades “imanentes” (no sentido de fisicas, cientificas) e o que, a partir da

ideia de verdade como experiéncia, poderiamos chamar de uma verdade que as
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transcende, mas ndo como um ser a parte, uma “realidade transcendental” (como
0 mundo das ideias platonico ou o deus pessoal cristdo), mas como experiéncia
de sentido para além da realidade. Nao porque ocorre em algum lugar fora dela
mas porque ela parece nao dar conta totalmente. O ser seria, portanto, a
transcendéncia do ser-ai (e alcangar a sua verdade seria transcender ao “ai’
imanente — processo tornado possivel pela linguagem, mas nunca plenamente
possivel, também por causa da linguagem), e ndo um oposto transcendental a ele
(algo como um “ser-1a”). Essa transcendéncia, ou a capacidade de transcender, é
sempre, portanto, uma possibilidade de acdo e ndo uma realidade. Ocorre que,
nessa busca por transcender e uma vez tendo conseguido (ainda que em parte),
ou ainda, na medida em gque realizamos essa experiéncia de verdade (ou de
sentido), experimentamos algo e 0 nomeamos, “transformando-o0” em realidade.

Tal “criagdo” de uma realidade ndao € um problema, ja que vimos que dar
nome é o0 que permite a prépria experiéncia e, portanto, essencial para
compreender. O problema, no entanto, é quando esse nome é absolutizado,
guando a definicdo deixa de ser definicdo e se transforma em prépria realidade,
quando essa “realidade transcendental” deixa de ser vista como criada em prol de
uma melhor compreensdo da realidade em si e passa a ser considerada sua
esséncia natural ou absoluta. Quando isso ocorre, de fato, a Unica perspectiva de
verdade que cabe é aquela cientifica, da verdade enquanto correspondéncia, que
diria aqui entdo que, se ha uma realidade transcendente, ha uma verdade correta
sobre ela e, portanto, afirmacdes e crencas que se aproximam dela ou ndo (sendo
as que nao se aproximam consideradas, entéo, falsas).

Essa visao cientificista contribui para que se caia entdo no problema do
dogmatismo (ou, em contextos especificos, do fundamentalismo), quando o nome
se torna “a” verdade. Mas a verdade do ser, aquela que nos traz a compreensao
do sentido, como vimos, é de outra ordem. Ndo uma outra ordem no sentido de
uma verdade religiosa em oposicdo (ou complemento) a uma verdade cientifica,
por exemplo. Talvez tenha sido esse pensamento, possibilitado em grande parte
pela modernidade e sua fragmentacdo do conhecimento, que contribuiu para que
pensassemos entdo que, havendo essa “verdade religiosa”, oposta a verdade
cientifica sobre as coisas, ela seria também correspondente a uma realidade (ou

uma esséncia) religiosa transcendente (Deus, o Sagrado, poder...).
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Mas tal pensamento seria, como vimos, uma absolutizagéo de leituras
religiosas sobre essa verdade de “outra ordem” que sim aparece na religido mas
também pode aparecer em qualquer experiéncia de compreensdo humana,
inclusive na ciéncia (que, ao nega-la, colocando-se em 0posi¢do a uma suposta
verdade religiosa, corre o risco de absolutizar também ela as suas verdades,
colocando-as, ainda que de maneira inconsciente, no lugar dessa verdade de
outra ordem — o que, afinal, foi a critica de Gadamer). Poderiamos sugerir que
essa verdade de outra ordem seria, portanto, uma experiéncia de transcendéncia
da realidade imanente (e ndo o contato com uma realidade transcendente
especifica) que, ao ser realizada por meio da linguagem, € capaz de percebé-la,
nomea-la e compreendé-la.

Entdo, se ndo nomear é impossivel, devemos aceitar que nomes s&o
somente nomes e ndo confundir a capacidade humana de transcender com uma
realidade transcendente do ser. E, no entanto, aceitar também que uma realidade
transcendente do ser, mesmo sendo apenas uma tentativa de nomear essa
capacidade humana para a abertura, € o que nos torna capazes de realizar essa
experiéncia. Essa dupla aceitacdo é condicdo essencial para que a experiéncia de
verdade que se realiza ndo se feche em si mesma e vire um dogma capaz de
bloquear essa capacidade de compreender a realidade sempre mais e melhor
(que é permanente e € o que faz o ser humano, humano).

Essa impossibilidade de compreender ou definir algo completamente e a
perspectiva de que, ao compreender, eu ja interpreto, de certa maneira reduzindo
0 ser do “objeto” na tentativa de defini-lo, ndo precisa ser, no entanto, considerada
de maneira pessimista. Porque, para Gadamer, aquilo que limita o acesso pleno a
verdade (a linguagem, a tradicdo, a finitude), € exatamente aquilo que a
possibilita. Afinal, € somente por ser um ser hermenéutico (ou seja, um ser que
guestiona, que interpreta, que atribui sentido) que é possivel ao homem
compreender a realidade.

Essa limitacdo humana acaba sendo também condicdo essencial para que,
além da experiéncia que se realiza, se dialogue com outros que afirmam também
realizar tal experiéncia, embora de modos distintos, como afirma Gadamer (2010,

p.34, traducéo nossa):
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[...] a dimens&o mais propria de nossa finitude, de nosso
“ser jogado no mundo”, consiste propriamente nos limites
gue chegamos a conhecer quando estabelecemos nossa
relacdo com os demais. Nessa relagéo ética, se mostra clara
toda a nossa incapacidade, ou impossibilidade, de nos
adequarmos as exigéncias do outro, de compreender as
exigéncias do outro. O modo de ndo nos sucumbirmos
nessa finitude, de vivé-la justamente, € nos abrirmos ao
outro na situacdo do dialogo, de escutar o outro, ao Tu que
esta na nossa frente.

Tal didlogo, além de evidente importancia ética, assume importancia para a
propria experiéncia de verdade, uma vez que, ao entrar em contato com outros
nomes dados a realidade (ou outras ‘“realidades transcendentes” criadas e
experimentadas), coloca-se em jogo o préprio nome dado a ela (ou o nome dado
pela sua tradigdo), abrindo caminho para compreendé-la mais e melhor do que
antes. Afinal, ai ambos se reconhecem como “experimentadores da verdade” e
alargam seus horizontes, ainda que lhes custe — se o didlogo for efetivo — a
incorporacdo de alguns preconceitos e renuncia de outros. Para Gadamer, é
somente pelo reconhecimento de que o outro também é capaz de experimentar a
verdade, de viver uma experiéncia hermenéutica auténtica, que o dialogo se torna
possivel: “Por isso a primeira resposta que devo dar a questdo da possibilidade
dialégica do discurso metafisico € a do auténtico didlogo entre as religides, cuja
preparacao é competéncia da filosofia, redescobrindo em cada uma delas um elo
daquela corrente que chamamos transcendéncia” (GADAMER, 2010, p.79,

traducao nossa).

Além dessa reflexdo sobre o dialogo inter-religioso (e entre as religides e
outras esferas culturais) que pode continuar seguindo a partir do que foi exposto
neste trabalho, podemos indicar outra contribuicdo possivel, agora para o proprio
campo académico da(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(6es). Ao nosso ver, afirmar a
universalidade dessa experiéncia de verdade, que também se da na religido, €,
por um lado, contribuir para o entendimento da importancia da religido por
tendéncias mais empiristas no campo e para o respeito aos membros de religides
e participantes de praticas religiosas, ao reconhecer neles a vivéncia de
experiéncias legitimas. Por outro lado, € contribuir também para que tendéncias

mais essencialistas reconhecam seus proprios pressupostos e nao acabem
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absolutizando afirmagbes sobre uma esséncia ou realidade religiosa, de certa
forma também deslegitimando o sujeito religioso em sua alteridade.

Também é interessante observar que ter problematizado o conceito de
religido ndo quis dizer que, na medida em que n&o ha esse objeto “religido”, uma
ciéncia sobre ele ndo pode ser realizada, ou que haja a necessidade de se
construir um conceito universal, que dé conta de todos os objetos estudados no
campo. Vimos que o0 conceito serve, antes de mais nada, para destacar
caracteristicas da vivéncia humana, fazendo com que o fenémeno, enquanto
objeto, venha a luz. A(s) Ciéncia(s) da(s) Religido(des) também possuem o papel,
entdo, de olharem para elementos e caracteristicas da sociedade que outros
campos do saber, por partirem de seus préprios horizontes e carregarem seus
preconceitos, ndo olhariam.

E por isso também que, ao optarem por determinado conceito de religi&o,
assumindo determinados elementos como religiosos, é que a(s) Ciéncia(s) da(s)
Religido(6es) podem, inclusive, realizar pesquisas sobre outras esferas culturais
gue guardam semelhancas com caracteristicas elencadas como religiosas. E que
podem congregar, dada a sua interdisciplinaridade, olhares interessados por um
fenbmeno que talvez sequer teria sido destacado, caso estivesse sido olhado com
as lentes de outro campo ou de uma disciplina especifica. Por esse motivo, nao
ha como tentar definir métodos especificos ou privilegiar alguma disciplina como

uma “ciéncia da religido” (independente da nhomenclatura que se dé ao campo).

Chegado o fim da dissertacdo, nao pretendemos, portanto, ter
apresentado algo como uma definicdo de experiéncia religiosa, mas esperamos
gue tenha ficado evidente a necessidade desse conceito ser sempre
problematizado, ao ser usado em qualquer perspectiva — cientifica ou ndo — que
busque compreendé-lo ou dialogar com ele. No entanto, pudemos perceber
também que essa problematizacdo poderd ser de grande valor para o campo
caso seja realizada sob o prisma da hermenéutica filoséfica, uma vez que, a partir
dai, podemos vislumbrar um olhar sobre a experiéncia religiosa e o fenbmeno
religioso que tenta superar (ou se colocar “entre”) a dicotomia ainda existente
entre aqueles que consideram o fendmeno apenas como uma construgao
humana, ignorando a experiéncia vivida pelo homem religioso, e aqueles que

consideram tal experiéncia e buscam defini-la criando categorias universais, o
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que muitas vezes d4 margem para que se possa dizer que héa realidades mais
“verdadeiras” que outras.

Nessa perspectiva, acreditamos que podemos concluir que qualquer
religido que, em alguma medida, possibilite uma experiéncia religiosa em sua
dimensdo hermenéutica auténtica pode ser considerada como lugar em que a
verdade se da a conhecer. Tal conclusdo é importante ndo sé para a defesa da
religiosidade enquanto modo legitimo de compreensdo da realidade, frente a
outras formas do conhecimento humano, como também para que as religides,
entre em si, possam dialogar. No entanto, ao concluir também que o
acontecimento de verdade néo é privilégio do fenémeno religioso, abre-se espaco
para que possamos pensar no tema da espiritualidade de uma maneira mais
ampla, que abarque a pluralidade existente no mundo contemporaneo (e seus
movimentos espiritualistas e de “novas religiosidades”) e nos ajude a levantar
mais elementos para refletir e discutir sobre o papel da religido em outros ambitos
da vida humana, como a cultura, a educacdo, a saude, o meio-ambiente, a

economia e a politica.
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