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Resumo: Analisando a concepgdo de experiéncia religiosa apresentada por Rudolf
Otto em Das Heilige, explicitamos a presenca e a funcédo da imagina¢do na mesma,
mediante um aprofundamento dos pressupostos kantianos de Otto e de suas
implicagdes teéricas. Em seguida corroboramos a fungdo pratico-existencial da
imaginacao religiosa tal como aparece no pensamento de Paul Ricoeur.
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imaginagdo é um tépico de presenca relativamente recente, restri-

ta e discreta na reflexdo teolégica. Em boa medida, esta situacdo se

deve ao estigma historicamente associado a nogao de imaginagdo:
por um lado, frequentemente vista como a “louca da casa” na tradi¢do de
reflexdo filoséfica sobre o problema do conhecimento, ela se torna suspeita
como fautora de ilusdes e enganos na tarefa humana de formulagdo da
verdade. Por outro lado, mesmo quando vista de modo menos negativo, a
imaginagdo parece confinar-se em tltima instancia a absoluta interioridade
dos espagos internos do dominio mental, e com isso o selo da pura imanéncia
estaria irrevogavelmente impresso em toda expressao de proveniéncia ima-
ginativa, carente de um referencial real. Neste caso, pensar a experiéncia
religiosa a luz da fungdo imaginante do ser humano pareceria conduzir
inevitavelmente ao “ateismo da imaginac¢do”, de corte antropolégico e mo-
derno.

De fato, pode-se afirmar que a imaginacao criativa situa-se no cerne mes-
mo de uma compreensdo ontolégica do modo humano de ser, na medida
em que é gragas a atividade imaginante que o homem pode se libertar da
clausura do dado e projetar o possivel ainda nao realizado. E a imaginacao
que torna inteligivel o impulso humano de transcender o que existe em
direcdo ao que pode ou deve existir. Por isso, ndo é exagerada a afirmacao
de Suzanne Langer, segundo a qual a imaginagdo marca o advento da
espiritualidade no mundo e esta na raiz do sonho, da razdo, da religido e
de toda observagdo verdadeira.!

Toda manifestacdo que cai dentro do campo da experiéncia humana tem
necessariamente como exigéncia adequar-se as leis estruturais da conscién-
cia. Se a consciéncia é entendida como a forma prépria da espiritualidade
humana, e se a imaginacdo é concebida e reconhecida como atividade es-
sencial a consciéncia mesma, entdo em principio toda forma de experiéncia
humana possui uma articulagdo imaginativa. No sentido aqui empregado,
a imaginacdo ndo é concebida como uma atividade aleatdria, arbitraria,
desprovida de uma legalidade propria. Para indicar apenas um exemplo,
na Critica da Faculdade do Juizo de Kant podemos encontrar uma concep-
¢do de imaginagdo como uma forma de invengdo governada por regras,
uma produtividade regida por normas.> Assim, a imaginacdo enquanto
capacidade de redescrever a realidade para dar forma a experiéncia huma-
na possui uma inteligibilidade prépria. Consequentemente, pensar qual-
quer modalidade da experiéncia humana a luz da atividade imaginativa

L Cf. LANGER, S. Ensaios Filoséficos. Sao Paulo: Cultrix, 1971, p.88.

2Cf. RICOEUR, P. “The Bible and the Imagination”, in Figuring the Sacred. Religion,
Narrative and Imagination. Minneapolis: Fortress Press, 1995, p.144. (Obs.: exceto indi-
cacdo em contrario, todas as traducdes de textos em outras linguas sdo de nossa respon-
sabilidade.)
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que a organiza ndo significa tomar o objeto da experiéncia como uma pura
construcdo fantasmagdrica subjetiva, mas simplesmente examinar sob um
determinado angulo necessdrio o pdlo subjetivo que integra e constitui
toda e qualquer experiéncia humana.

Ea partir dessa perspectiva que retomamos aqui a questao acerca da forma
especifica de presenca da imagina¢do na experiéncia religiosa. Porém, o
grande problema com tal investigacdo parece estar na aparentemente
insuprimivel tendéncia reducionista que historicamente acompanhou a
maior parte das tentativas desse género, desembocando, como dissemos,
no assim chamado “ateismo da imaginacdo” — com o que a reflexdo sobre
a experiéncia religiosa ja estaria de antemdo comprometida com uma de-
terminada posi¢do acerca da esséncia do fenémeno religioso, de cunho
antropoldgico-ateista.’ Na verdade, a discussao travada na teologia protes-
tante no segundo quartel do século XX (opondo a “teologia natural” de
Emil Brunner ao “positivismo da Revelacdo” de Karl Barth) em torno da
questdo do Ankniipfungspunkt (ponto de contato entre Deus e o homem
na revelagdo) pode, em tltima andlise, ser remetida ao mesmo ponto de
onde brotam as dificuldades engendradas pelo aprofundamento teoldgico
da imagina¢gdo humana* em suma, ao ponto de articulacdo entre antropo-
logia e teologia.

Todavia, a afirmagdo das dimensdes propriamente antropolégicas como
constituintes essenciais da experiéncia religiosa nao precisa necessariamen-
te conduzir a uma posi¢ao incompativel com os fundamentos da fé, ou —
mais genericamente — com a visdo de mundo do homo religiosus. Aqui,
uma perspectiva teoldgica como a de Karl Rahner, por exemplo, pode
servir como inspiragdo e estimulo a tarefa de refletir sobre o papel da
imaginacdo na experiéncia do Sagrado. Assim sendo, nossa reflexdo assu-
me de partida como postulado a validade e a fertilidade da perspectiva
antropolégico-teoldgica para a compreensao da experiéncia religiosa.

Na verdade, o préprio texto biblico serve-nos como amparo e justificagdo
para desenvolver esta linha de reflexdo. Com efeito, j4 na narrativa do
Génesis podemos encontrar o referendo para essa empreitada, sendo licito
afirmar que a narrativa da criagdo tem a mesma idade que a narrativa
biblica da imaginacao®. De fato, da mesma raiz hebraica yzr derivam-se

3 “A descricéo da religido como um tipo de imaginacéo (quer seja usado este termo ou um
de seus equivalentes) parece inevitavelmente ter levado a uma direcdo reducionista,
implicando que a religido é o produto de necessidades humanas, a projecdo da subjetivi-
dade mundana em uma tela iluséria de objetividade transmundana.” GREEN, G. Imagining
God. Theology and the Religious Imagination. Cambridge: Eerdmans, 1989, p.26.

4 Sobre a relagdo da imaginagdo com a polémica do Ankniipfungspunkt, ver a obra citada
de Garret Green, p.28-40.

5 Cf. KEARNEY, R. The Wake of Imagination. London: Routledge, 2005, p.39.
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yetsirah (criagdo), yotser (criador), yatsar (criar) e yetser (imaginagdo, im-
pulso, inclinagdo, tendéncia).® O sentido dessa afinidade entre a imagina-
¢do humana e o ato criador de Deus estd na concepgdo antropoldgica
implicita no texto biblico: pela imaginacdo, o ser humano é apresentado
como criado a imagem e semelhanca de Deus. Yetser, poder de formar
imagens mentais, também presumivelmente como um prelddio a acdo,
corresponde ao impulso criativo humano de imitar a criagdo divina. O
mito addmico narra como é precisamente esta faculdade humana que pode
ser mobilizada pela tentagdo, e constitui-se assim como uma narrativa da
imaginacao decaida, pela qual “o homem perde todo sentido de pertencimento
ou dire¢do, vivendo de acordo com seu proprio modo ao invés de conforme
ao modo de Deus — o termo hebraico Torah significa muito literalmente a
direcao de Deus.”” Assim, na concepgao biblica a imaginagao vincular-se-a a
uma consciéncia ética de bem e mal e a uma consciéncia histérica de passado
e futuro: o pecado da imaginacdo simultaneamente engendra culpa e remor-
so e lanca a humanidade no tempo historico.

Por outro lado, a dimensdo ontolégica — criatural — de yetser exige uma
correspondente visdo positiva da funcdo da imaginagao: desde que orien-
tada para a diregdo de Deus, yetser “pode servir como um poder indispen-
sével para atingir a meta da criagdo: a incorporagdo universal do plano de
Deus no reino messidnico de justica e paz. (...) Uma vez redirecionada para
a realizacdo do propésito (yetser) Divino, a yetser humana pode de fato
tornar-se uma auxiliar na tarefa de recriacao histérica: uma tarefa que o
homem agora realiza em didlogo com Deus.”®

Ora, o estatuto ontolégico que assim é concedido a imaginagdo na concep-
¢ao biblica de ser humano incide diretamente na problematica da revela-
¢do, e mais particularmente na questdo do ponto de contato
(Ankniipfungspunkt) entre Deus e o ser humano no ato mesmo da reve-
lagdo. Por conseguinte, pensar a participagdo da imaginacao na experiéncia
religiosa é uma perspectiva em inteira consondncia com o texto biblico e
com a fé que nele se enraiza.

Também em um sentido mais amplo ¢é licito pensar a presenca da imagi-
nacao na experiéncia religiosa. Pois esta, tal como a encontramos nas nar-
rativas conservadas nas tradi¢des, formula-se majoritaria e universalmente
segundo os trés géneros figurativos caracteristicos da atividade imaginati-
va: a metafora, o mito e o simbolo.” Estas expressdes sdao a substdncia da

5 O campo seméintico abarcado pela palavra hebraica yetser reenvia ao tema da fuséo de
imaginacdo e desejo, ja4 presente na reflexdo filoséfica grega.

7" KEARNEY, op. cit., p.39-40.

8 KEARNEY, op. cit., p.46-47.

9 Cf. AVIS, P. God and the Creative Imagination. Metaphor, Symbol and Myth in Religion
and Theology. London: Routledge, 1999.
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narrativa religiosa. As praticas religiosas concretas organizam-se sempre
por referéncia a tais expressdes, podendo-se dizer que a totalidade do
horizonte vital do homo religiosus encontra-se, de uma forma ou de outra,
impregnada essencialmente pela imaginagao religiosa. E, finalmente, tam-
bém no nivel especulativo e hermenéutico que define a teologia a referén-
cia rigorosa as Escrituras (que recolhem as narrativas religiosas) impoe-se
como método e critério de validade, e desta forma a razao teoldgica teste-
munha seus vinculos com a imaginacao religiosa.

Em suma, sustentamos que a imaginacdo comparece na captagao, expres-
sdo e atualizacdo do sagrado, sendo portanto atividade essencial em todos
os niveis da experiéncia religiosa. Contudo, o objetivo estrito deste traba-
lho é apenas mostrar a plausibilidade desta alegacdo, apontando para a
presenga da imaginagao nos fundamentos da experiéncia religiosa tal como
é pensada filosoficamente. Para cumprir este objetivo, dividimos nossa
reflexdo em duas etapas: na primeira, examinamos o classico Das Heilige,
de Rudolf Otto, obra seminal no campo da fenomenologia religiosa, bus-
cando demonstrar a fung¢do verdadeiramente arquitetdnica que a imagina-
¢do desempenha na concepgao de experiéncia religiosa ai formulada. Mais
do que simples recurso a letra do texto de Otto, essa demonstragdo exige
um aprofundamento de seus pressupostos kantianos para trazer a luz algo
que nao estd explicitamente tematizado na obra. Em seguida, assinalando
de passagem uma certa continuidade com o pensamento de Rudolf Otto,
examinamos brevemente alguns textos de Paul Ricoeur para p6r em evi-
déncia o lugar da imaginacdo no momento pratico ou existencial da cons-
ciéncia religiosa.

1 - A imaginacao simbodlica na construcao kantiana
de Rudolf Otto

Rudolf Otto pressupde em seu pensamento a transcendéncia radical do
objeto que se dd a conhecer na experiéncia religiosa, afirmando explicita-
mente tanto sua exterioridade por relacdo ao sujeito (ein Objekt aufSer mir)
quanto sua diferenca por relacdo a qualquer outro objeto natural que ou-
tras modalidades de experiéncia captam. Talvez ndo seja ocioso ressaltar
que a concepgdo de Otto contempla em boa medida a tradicional via ne-
gativa do discurso teoldgico. Isto pode ser percebido na insisténcia com
que ele sublinha a diferenga entre tudo o que é predicado da realidade
numinosa e esta realidade em si mesma. Em Das Heilige a posi¢ao apofatica
encontra sua expressdo mais exata na conhecida férmula que designa a
realidade numinosa: o sagrado é o “totalmente outro”, ou seja, 0 numinoso
é definido de modo absoluto (“totalmente”) e negativo (“outro”). Esta
negatividade pode ser comprovada ao longo de todo o texto, porém vindo
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sempre articulada a decidida afirmacao de que algo de positivo é captado
na experiéncia religiosa. Por exemplo:

“O ‘sobrenatural” e o ‘supramundano’ sdo designag¢des que tém a aparéncia
de predicados positivos. Quando os aplicamos ao que é misterioso, o
mysterium parece perder o seu sentido inicial, puramente negativo, e trans-
formar-se numa enunciacdo positiva. Do ponto de vista do conceito, isto
novamente é pura aparéncia, pois ‘sobrenatural’ e ‘supramundano’ sdo,
manifestamente, apenas predicados negativos e excludentes da natureza e
do mundo. Mas aquela enunciacdo positiva é correta do ponto de vista do
contetddo sentimental que, de fato, é eminentemente positivo, mas que, ain-
da aqui, novamente nao é analisdvel. Com este contetido de sentimento, os
termos ‘sobrenatural’ e ‘supramundano’, sem nos darmos conta, convertem-
se para n6és em designacdes de uma realidade e de uma qualidade singula-
res e ‘totalmente outras’, de cuja particularidade sentimos algo sem poder-
mos dar-lhe expressdo conceitual clara.

O epekeina [o “para além de’] da mistica também €, por sua vez, a exaltagdo
maxima de um elemento irracional que ja se encontra na prépria religido. A
mistica leva ao extremo essa oposi¢do do objeto numinoso enquanto ‘total-
mente outro’, ndo se contentando em contrap6-lo a tudo quanto seja natural
e mundano, mas o contrapondo ao préprio ‘ser’ e ao ‘ente’. Acaba por
chamar-lhe o préprio ‘nada’. Por ‘nada’ entende nao apenas o que, de todas
as maneiras, é indizivel, mas o que é absoluta e essencialmente diferente e
oposto a tudo quanto é e pode ser pensado. Mas enquanto leva ao paradoxo
a negagao, a oposi¢do, tinicos meios que o conceito pode produzir para
captar o elemento do ‘mysterium’, a qualidade positiva do ‘totalmente ou-
tro’ simultaneamente torna-se, para a mistica, uma realidade eminentemente
viva no sentimento, e mais precisamente no excesso do sentimento.”*

Como se v§, Otto afirma, sem dar margem a duvidas, tanto a negatividade
do objeto numinoso (sob o ponto de vista epistémico) quanto a positividade
de sua captagdo na experiéncia — e é aqui que intervém a marca bem
conhecida de sua concepgao filoséfico-religiosa: uma vez que, por defini-
¢do, o ganz Andere é irracional, isto é, inapreensivel conceitualmente, sua
captacdo é realizada primeiramente pelo sentimento. Caso nao seja com-
preendido no conjunto da argumentacdo desenvolvida em Das Heilige,

10 OTTO, R. Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhéltnis
zum Rationalen. Miinchen: Biederstein Verlag, 1947, p.32-33. Tratando da relagdo de
esquematizacdo entre a ideia racional de absoluto e o elemento de mirum /mysterium no
numinoso, Otto diz: “O absoluto é inapreensivel <unerfaflich>, o misterioso é inconcebivel
<unfaplich>. O absoluto é o que ultrapassa os limites da faculdade de compreenséo, ndo
por sua qualidade mesma, que nos é bem familiar, mas pela forma da qualidade. Porém
o misterioso é o que ultrapassa toda pensabilidade <Gedenkbarkeit> em geral, e por
forma, qualidade e esséncia é o ‘totalmente outro’.” (ibid., p. 163) A vinculagcdo em Rudolf
Otto tanto da positividade fenoménica quanto da negatividade epistémica do numinoso a
sua intensidade excessiva poderia encontrar uma articulagdo teérica promissora com as
nocdes de fendmeno saturado e de certeza negativa em Jean-Luc Marion (cf. MARION, J-
L. “Le Phénomene Saturé”, in VVAA. Phénoménologie et Théologie. Paris: Criterion, 1992,
p-79-128; e MARION, J.-L. Certitudes Négatives. Paris: Grasset, 2010).
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este ponto pode prestar-se a intimeros mal-entendidos. E preciso sempre
lembrar que Otto acena repetidamente na direcdo do pensamento de Kant,
reivindicando-o como marco teérico em sua concepgdo. Assim sendo, a
captacao sentimental ndo deve ser entendida como um acidente da vida
afetiva de um individuo, mas como a atualizagdo de uma disposicdo a
priori do espirito humano, mediante a qual um tipo particular de juizo —
um juizo sentimental, e como tal aparentado ao juizo estético de que Kant
trata na Critica da Faculdade do Juizo - é formulado: o juizo propriamente
religioso. E o sentimento deve ser entendido, consequentemente, no senti-
do lato kantiano, como a poténcia espiritual capaz de captar realidades de
modo nao-l6gico, mas nem por isso caprichoso ou desprovido de normas
proprias. Kant concebe o sentimento como uma espécie de sentido comum
(sensus communis), sendo portanto intersubjetivo, apresentando os
caracteres de necessidade e universalidade, que se expressam nos juizos
correspondentes. Assim, ao propor um sentimento do numinoso em chave
kantiana, Otto reclama para o mesmo o estatuto geral conferido por Kant
a toda espécie de sentimento.

Para bem compreender o sentido do “elemento irracional na ideia do di-
vino” segundo Rudolf Otto, e com isto o significado do sentimento na sua
concepgao da experiéncia religiosa, € imperativo atentarmos para o fato de
que ele propde uma categoria do sagrado, e lhe d4 um estatuto
transcendental, no sentido kantiano de um a priori constitutivo da prépria
possibilidade da experiéncia religiosa. Esta categoria especifica é mobiliza-
da e aplicada quando da presenca do objeto numinoso, fazendo parte,
portanto, da constituicdo da subjetividade humana." Tal categoria é com-
plexa, isto é, em parte é racional (ideias racionais de absoluto, perfeigao,
necessidade, esséncia e bondade), e em parte € irracional (elementos do
numinoso e os sentimentos respectivos). Os elementos irracionais na cate-
goria complexa do sagrado referem-se as ideias que caracterizam o
numinoso (tremendum, majestas, energicum, mysterium, fascinans,
augustum) e aos sentimentos Correspondentes, e, assim como os elementos
racionais da mesma categoria, sdo “absolutamente puros”, nao nascem das
experiéncias sensiveis (sendo, apenas, manifestados através delas), e por

1 N&o é nosso propésito discutir aqui os problemas decorrentes das decisdes assumidas
por Otto no uso do material kantiano em sua concep¢do — incluindo as escolhas
terminolégicas e conceituais. Baste-nos comentar apenas que a proposi¢cdo de uma “cate-
goria do sagrado” poderia sugerir que, em sua visdo, na experiéncia religiosa prepondera
a mesma espécie de atividade construtiva exercida pelo sujeito transcendental na expe-
riéncia sensivel ordinaria, quando na verdade Otto enfatiza muito claramente o “padeci-
mento” do sujeito pela presenca do numinoso. Parece-nos que, no fundo, o que ele visa
principalmente é indicar aquilo que no espirito humano o torna capaz de reconhecer o
sagrado, sem contudo incorrer na redugdo que faria do numinoso uma mera construgéo
do sujeito. O recurso a Kant aqui serve para estabelecer o0 momento explicativo correlato
de sua descricdo fenomenolégica da experiéncia religiosa. Porém, a justificacdo racional
da transcendéncia da realidade numinosa nédo se viabiliza com a referéncia kantiana
escolhida por Otto, permanecendo, portanto, como simples pressuposto.
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isso apontam para “uma fonte oculta e auténoma de formacdo de repre-
sentacdes e de sentimentos que é independente de toda a experiéncia sen-
sivel e que se encontra no préprio espirito <Gemtit>, uma ‘razao pura’ no
sentido mais profundo do termo, que difere, pelo excesso de seu contetido,
tanto da razdo pura tedrica, quanto da razdo pura prética de Kant, e forma
algo de mais elevado ou de mais profundo ainda.”™

O elemento primaério da emogao religiosa é, na concepgao de Otto, o sen-
timento do mysterium tremendum. Do terror experimentado pelo sujeito
em face do numinoso Otto afirma:

“[d]a sua forma rudimentar, que apareceu originariamente como o senti-
mento de alguma coisa de ‘sinistro” e que surgiu como uma estranha novi-
dade na alma da humanidade primitiva é que procede todo o desenvolvi-
mento histérico-religioso. Com sua eclosdo comegou uma nova época da
humanidade. Nele enraizam-se ‘demonios’ e ‘deuses’ e tudo o que a
‘apercepcao mitoldgica’ ou a ‘imaginacdo’ <Fantasie> produziram para a
objetivagao deste sentimento.”*

No sentimento do numinoso

“encontramos convicgdes e sentimentos que se diferenciam de tudo o que a
percepcao sensorial ‘natural” pode nos dar. Tais convicgdes e sentimentos
nao sdo eles préprios percepgdes sensoriais, mas antes, em primeiro lugar,
estranhas interpretacées e avaliacoes dos dados fornecidos pela percepgao
sensorial; em seguida, em um estagio mais elevado, [constituem] objetos e
entidades cujas formas sdo evidentemente produtos da imagina¢ao, porém
com significados préprios que em si ndo sdo tomados do mundo sensorial-
mente perceptivel, mas que sdo pensados além e acima deste.”’*

2. OTTO, op.cit., p.133-134. Vé-se aqui como Otto claramente vai além de Kant, embora
opte por formular e inscrever as novidades presentes em sua constru¢do em um espago
tedrico kantiano, que ele entdo forcosamente amplia. Observe-se ainda que é o “excesso
de seu conteudo” que estabelece a distin¢do dessa fonte “mais elevada e mais profunda”
— o que faz pensar que Otto aplica a nocédo de categoria, que em sentido estrito refere-
se ao entendimento (Verstand) finito, para designar algo no espirito humano que justa-
mente escaparia ao regime categorial por apontar para a dimenséo da infinitude. Por isso,
parece-nos que a articulacdo verdadeiramente decisiva para a sustentacédo da concepgdo
de Otto néo se encontra tanto na Critica da Razdo Pura, mas sim na Critica da Facul-
dade do Juizo, e mais especificamente na Analitica do Sublime.

3 OTTO, op.cit., p.15. Mais adiante Otto afirma que o “horror ndo é o medo natural e
comum, mas € j4 um primeiro aparecimento e pressentimento do misterioso ainda que
inicialmente sob a forma rudimentar do ‘sinistro’, uma primeira avaliacdo segundo uma
categoria que ndo se encontra no dominio comum e natural e néo se aplica a algo de
natural. E isto s6 é possivel em quem despertou uma disposicdo particular do espirito,
com certeza diferente das faculdades naturais, que se manifesta inicialmente de modo
espasmodico e rudimentar, mas que também aponta para uma funcdo de vivenciar e
avaliar do espirito humano inteiramente prépria e nova.” (ibid., p.15-16)

4 OTTO, op.cit., p.133. Na continuacdo da passagem citada, Otto completa: “E como n&o
sfo em si percepgoes sensoriais, também néo sfo ‘transformactes’ de percepcoes sensori-
ais. A dnica ‘transformacdo’ possivel da percepcéo sensorial é a passagem do concreto da
visibilidade de percepg¢des em geral para a forma abstrata do pensamento, mas nunca a
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Portanto, a imaginagao comparece na concepgao de Otto como uma facul-
dade que, na experiéncia religiosa, participa da fun¢ao de objetivacdo do
sentimento humano que simultaneamente capta e afirma o objeto numinoso
transcendente. Ela produz formas que veiculam interpretagoes e avaliagoes
(convicgdes e sentimentos) que transfiguram os dados sensoriais para ex-
pressar significados de uma ordem de realidade qualitativamente outra —
a ordem de realidade, exatamente, que o sentimento numinoso capta.
Convém notar que a intima conexdo da imaginagdo com a base afetiva
humana, ja claramente formulada em Aristételes’, permite compreender
como, na experiéncia religiosa, o sentimento do numinoso — positiva e
diretamente movido pela presenca do numen — serd como que mimetizado
pela imaginacdo, resultando dai as ilimitadas formagdes simbdlicas que
podem ser encontradas em todas as tradigdes religiosas. A imaginacao
espelha o sentimento, e o sentimento espelha o sagrado. O sentimento
especificamente religioso € ativado pela presenca de um objeto pressentido
como numinoso (presenga que justamente pde em acdo a categoria subje-
tiva a priori do sagrado). Por isso mesmo, a imagem que expressa direta-
mente tal sentimento guarda uma relagao analdgica especial e privilegiada
com aquele objeto, permitindo o acesso mediado ao mesmo através da
ressondncia subjetiva sentimental que ele determina — uma ressonancia
que, é preciso insistir, segundo Otto é determinada a priori, uma vez que
ele sustenta que o sentimento do numinoso é um sentimento puro, isto é,
intrinsecamente independente da experiéncia sensivel.

No entanto, cabe a imaginagdo um estatuto inferior em tal func¢do expres-
siva dentro do processo evolutivo das formas da consciéncia religiosa que
é aludido em Das Heilige. De fato, Otto sustenta haver uma evolugao ou
desenvolvimento na prépria experiéncia do numinoso, que parte de ex-
pressOes mais arcaicas e culmina em expressoes superiores, nao raro pura-
mente negativas. A imaginacao, se bem que presente desde os graus infe-
riores da experiéncia religiosa, torna-se superada em tal processo evolutivo:

“Detenhamo-nos ainda um instante nas primeiras, primitivas e rudimenta-
res manifesta¢des desse terror numinoso. Ele é, sob a forma do ‘terror de-
monfaco’, a caracteristica prépria da assim chamada ‘religido dos primiti-
vos’, como uma primeira emocao ingénua, rudimentar. Ele e suas represen-
tagdes imaginarias sdo posteriormente superados e expulsos através dos
estdgios mais elevados e formas desenvolvidas do impulso misterioso, que

transmutac@o de uma classe de percepcoes em uma classe de realidade qualitativamente
outra.” Neste ponto, a distin¢do estabelecida por Jean-Luc Marion entre os modos objetivo
e néo-objetivo de fenomenalidade seria particularmente esclarecedora, e poderia potenci-
almente ajudar a reconfigurar certas formulacoes insatisfatorias e/ou obscuras na cons-
trucdo kantiana de Rudolf Otto (cf. MARION, Certitudes Négatives, op. cit., cap. V:
“L'Imprévisible ou I'événement”; e também MARION, “Le Phénomeéne Sature”, loc. cit.).
15 Cf. De Anima 427b, 14 — 429a, 9, e 433a, 13-21.
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neles se manifesta pela primeira vez e de forma rudimentar: o sentimento
numinoso.”

A imaginacdo é entendida por Otto como uma faculdade natural, isto é,
adaptada a expressdo de realidades pertencentes a ordem sensivel. Ima-
gens (sejam elas visuais ou verbais) sempre langam mao, de uma forma ou
de outra, de elementos sacados da experiéncia sensivel, e por isso a ima-
ginacdo ¢é incapaz de ultrapassar o limiar que separa a positividade dos
elementos expressivos da negatividade absoluta implicada na transcendéncia
da realidade numinosa. Em virtude da transcendéncia radical que o define,
a captacdo direta do totalmente outro pelo sentimento evolui rumo a ex-
pressdes puramente negativas do numinoso, como o siléncio, a obscurida-
de e o vazio.”

Por outro lado, Otto também reconhece na imaginagdo uma propensdo
natural a tentar expressar aquilo que pertence a uma ordem de realidade
outra. Tratando do medo de fantasmas (que considera como uma “carica-
tura e rebaixamento apodcrifo do sentimento numinoso”), Otto afirma que
o fantasma, por ser um mirum,

“por si mesmo excita extraordinariamente a imaginagdo, desperta interesse
e forte curiosidade. Esta coisa estranha atrai por si mesma a imaginagao.
Mas nao porque seja ‘uma coisa longa e branca’ (como alguém definiu certa
vez o fantasma), ou porque é uma ‘alma’, ou devido a este ou aquele
predicado positivo e conceptual que a imaginacdo inventa para ele, mas
porque é um prodigio, uma ‘nao-coisa’, uma coisa ‘que propriamente nao
existe’, porque é um ‘totalmente outro’, algo que nado entra na nossa esfera
de realidade mas pertence a uma ordem de realidade pura e simplesmente
outra, a qual ao mesmo tempo provoca no espirito um interesse que nao se
pode dominar.”’

% OTTO, op. cit., p.16.

7 Cf. OTTO, op. cit., p.74-86. A negatividade implicita na nogdo de totalmente outro vem
colocar o numinoso para além do circulo antropomorfizante da linguagem e da razao
humanas. Contudo, néo se trata de bani-lo — na verdade, eliminéa-lo — para uma dimenséo
de absoluta inefabilidade; por mais que Rudolf Otto dé preeminéncia ao carater “irraci-
onal” (que significa simplesmente: inapreensivel conceptualmente) do numinoso, ele insis-
te em que sua transcendéncia absoluta se deixa captar pelo sentimento e expressar
analogicamente por determinados “esquemas” e por certas estratégias narrativas préprias
da imaginacgdo. Se a via catafdtica é legitima, devemos, no entanto, acautelarmo-nos para
que ela ndo obscureca a diferenca radical (em outras palavras, a transcendéncia) da
realidade numinosa; dai a insisténcia de Otto na primazia do elemento irracional na ideia
do sagrado, com a correspondente énfase sobre a via apofitica e, consequentemente, sobre
o carater analdgico de todas as designacdes que indicam o numinoso sem expressa-lo com
preciséo e clareza racionais.

18 OTTO, op. cit., p. 31-32. De passagem, observe-se que, se é préprio da realidade numinosa
aparecer como uma “ndo coisa” ou “uma coisa que propriamente nio existe”, e se a ela
néo corresponde nenhum conceito adequado — o que significa simplesmente que esta
realidade transcende e escapa a jurisdicdo impositiva do sujeito —, entdo a aplicacéo a
tal realidade do termo “objeto” é problematica, ndo adequada, e, portanto, deve ser enten-
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A justificativa dada por Otto para o interesse que o numinoso (mesmo
caricatural) desperta na imaginacao é significativa: o estranho, totalmente
outro, pertencente a uma outra ordem de realidade, interessa e excita na-
turalmente, por assim dizer, a imaginac¢do. Ou seja: faz parte da propria
natureza da imaginacao ser atraida por uma realidade “que, na verdade,
ndo existe” e assim ser posta em movimento para criar imagens e simbolos
(“objetos e entidades”) que evocam analogicamente o totalmente outro.
Assim, podemos perceber o reconhecimento da correlagdo essencial (ou
inclina¢do) da imaginagdo ao numinoso enquanto realidade suprassensivel.

Ora, é exatamente por essa dupla inclinacdo — sensivel e suprassensivel —
que, em um enfoque kantiano, a imaginacdo pode ser pensada como a
fonte da esquematizacdo a que Otto alude reiteradamente em seu argu-
mento — muito embora ndo se encontre em Das Heilige nenhuma atribui-
¢do desta fungdo a imaginacdo.” Eis um ponto crucial em sua argumenta-
¢do, e que merece uma aten¢do mais cuidadosa.

Na medida mesma em que é captada pelo sentimento humano, a realidade
numinosa se presta a expressao analdgica, que lanca mao de semelhancgas
sentimentais presentes em outras experiéncias nao-religiosas. Tais seme-
lhancas, para além de meras liga¢des externas, apontam para um vinculo
distinto entre certos sentimentos, que Otto considera como esquemas do
sentimento numinoso.

Se examinarmos o uso que Otto faz da nogao kantiana de esquematismo,
veremos que ele se enquadra ndo no dmbito do juizo légico da primeira
Critica, mas no ambito do juizo analégico/simbélico tal como é proposto
na Critica da Faculdade do Juizo, muito embora nesta prevaleca a distin¢do
entre esquematismo e simbolizagdo (cf. § 59). Na modalidade analégico-
simbdlica de juizo, conforme consta em Kant, “a faculdade do juizo cum-
pre uma dupla fungdo: primeiro de aplicar o conceito ao objeto de uma
intuicdo sensivel e entdo, segundo, de aplicar a simples regra da reflexdo
sobre aquela intui¢do a um objeto totalmente diverso, do qual o primeiro

dida em sentido equivoco ou entdo analdgico — caso contrario ndo se poderia afirmar que
se trata de uma ordem de realidade “totalmente outra”, e por conseguinte deveriamos
indicar-lhe um conceito correspondente, ao invés de a ela apenas aludirmos mediante
“simbolos conceituais”(cf. adiante, nota 60 e respectiva citagdo).

¥ Cabe assinalar que Otto ndo emprega o termo Einbildungskraft, normalmente utilizado
para designar a imaginacdo em sua modalidade produtiva/transcendental e esquematizante.
Ele emprega apenas o termo Fantasie, que tem conotagdes distintas, indicando a ativida-
de mitopoética da imaginacdo, que, como ja vimos, participa da funcio de objetivar o
sentimento numinoso segundo a forma da “apercep¢do mitolégica”. Ressalte-se que em um
esquematismo de natureza analdgico-simbélica ja se inclui a atividade mitopoética da
imaginacéo, ou antes, que esta supde aquele — desde que ndo adotemos o preconceito que
vé a funcéo fabuladora da imaginacdo apenas como ociosa e va distracdo do espirito
humano.
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é somente o simbolo.”?® Vale lembrar que a distingao inicialmente
estabelecida entre procedimentos de juizo simbdlico e esquematico encon-
tra-se suprimida em outros momentos do pensamento kantiano — por
exemplo, em A Religido dentro dos limites da simples razao, obra certa-
mente bem conhecida por Rudolf Otto, como também em Quais os verda-
deiros progressos da metafisica desde os tempos de Leibniz e Wolff?, onde
Kant distingue o “esquematismo real (transcendental)”, em que ocorre uma
hipotipose ou apresentacdo direta de conceitos as intui¢des por meio de
esquemas, do “esquematismo por analogia (simboélica)”, em que ocorre
uma apresentacao indireta de ideias as intui¢des por meio de simbolos (0s
quais funcionam, portanto, como esquemas especiais, regidos por analo-
gia). Em virtude de tal ampliacdo de sua prépria nogao, Kant considera as
determinagdes objetivas e as analdgicas como formas distintas de
esquematismo.?! Assim sendo, Otto ndo compromete sua reivindicada
filiagdo kantiana ao dar a “esquematismo” em Das Heilige o sentido de
relagdo em que um certo elemento serve de meio para designar por ana-
logia outro elemento, qualitativamente diferente do primeiro, e assim tor-
nar possivel prestar atencdo, pressentir e submeter a exame o proprio objeto
diferente mas andlogo. Em termos simplificados: “esquematismo” em Otto
é sempre “esquematismo por analogia (simboélica)”*.

Em Das Heilige a nogdo de esquematismo é, portanto, de importancia
crucial. Em face de sua negatividade, sem tal esquematismo analégico a
experiéncia da realidade numinosa ficaria enclausurada — cega e muda —
na imanéncia subjetiva mistica da captagdo do numen pelo sentimento.” A
saida apresentada por Otto é, além de fazer do sagrado uma categoria a
priori especifica do espirito humano (o que possibilita a captacao da pressu-

20 KANT, I. Critica da Faculdade do Juizo. Rio de Janeiro: Forense Universitdria, 19952,
p.196-197 (§ 59).

2L Cf. CAYGILL, H. Diciondrio Kant. Rio de Janeiro: Zahar, 2000, verbetes “analogia” e
“esquema(tismo)”.

22 Parece que escapou a H.J. Paton (citado por John MacQuarrie em Twentieth-Century
Religious Thought, London: SCM Press e Harper and Row, 1963, p.224) o sentido ampli-
ado de “esquematismo” em Kant, e assim ele censura indevidamente Rudolf Otto por
empregar a nocdo de esquematismo em sentido inverso ao da primeira Critica. Na ver-
dade, trata-se de um uso conforme a modalidade do juizo analégico-simbdélico, que de fato
é diferente daquela do juizo légico-objetivo. Também Bruno O. Birck (O Sagrado em
Rudolf Otto. Porto Alegre: Edipucrs, 1993) se equivoca neste ponto, ao endossar a critica
de Paton/MacQuarrie e também ao ndo atentar para o sentido mais amplo de “analogia”
em Kant, restringindo-se as “analogias da experiéncia”, que s6 servem como regras para
o emprego objetivo/empirico das categorias de relacdo, e ndo para a modalidade analdgico-
simbélica de juizo. Por enfocar equivocadamente o tépico em questdo, sua critica erra o
alvo.

% Neste caso, a prépria religido seria virtualmente impossivel, uma vez que seu funda-
mento mostrar-se-ia absolutamente incomunicédvel. Mas como lembra Otto, de uma ma-
neira geral a mistica néo fica reduzida ao siléncio, sendo, pelo contrario, “particularmente
loquaz”. Cf. OTTO, op. cit., p.2.
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posta realidade numinosa), apresentar varios meios de esquematizacao
analégica do sentimento religioso. Otto afirma haver uma esquematizagao
interna a prépria categoria a priori complexa do sagrado: os elementos
racionais esquematizam os elementos irracionais. Assim, o tremendum — o
elemento repulsivo e terrificante do numinoso — é esquematizado pelas
ideias racionais de justica, de vontade moral, tornando-se a “célera de
Deus”; o fascinans — o elemento atraente do numinoso — esquematiza-se
pelas ideias de Bondade, Misericordia e Amor, tornando-se a “graga”; o
mirum — elemento que assinala o cardter “totalmente outro” do numinoso
— esquematiza-se pela ideia racional do carater absoluto da divindade e
de todos os seus outros predicados racionais.?

Além desta esquematizagdo interna a propria categoria do sagrado, outras
modalidades da experiéncia humana que nao a religiosa fornecem esque-
mas para o numinoso. Um dos esquemas mais privilegiados é o sublime,
que é explicitamente pensado por Otto a partir da Critica da Faculdade do
Juizo, de Kant. De fato, apesar de insistir em que sentimentos religiosos
ndo sdo sentimentos estéticos,” Otto reconhece que ha uma associagao intima
entre a nocao de sublime e a de numinoso:

“As analogias entre o numinoso e o sublime sdo evidentes. Em primeiro
lugar o sublime é, como diz Kant, um ‘conceito ndo analisavel’
<unauswickelbar>. Pode-se com certeza reunir algumas caracteristicas ‘raci-
onais’ gerais que retornam consentaneamente sempre que nés designamos
um objeto como sublime. Por exemplo: que ‘dinamicamente’ ou ‘matemati-
camente’, isto é, mediante poderosas manifestacdes de forca ou mediante a
grandeza espacial, ele se aproxima dos limites da nossa capacidade intelec-
tual e ameagca ultrapasséa-los. Mas é claro que se trata apenas de uma condi-
¢do e ndo da esséncia da impressdo do sublime: o que é apenas excessiva-
mente grande ainda ndo é sublime. O préprio conceito permanece nao de-
senvolvido, tem algo de misterioso em si, e isso ele tem em comum com o
numinoso. Em segundo lugar, o sublime apresenta também aquele duplo
elemento caracteristico através do qual exerce sobre o espirito uma impres-
sdo a primeira vista repulsiva mas, ao mesmo tempo, singularmente atrati-
va.” Humilha e exalta ao mesmo tempo, restringe o espirito e transporta-o
acima de si préprio, provocando, por um lado, um sentimento que se asse-
melha ao terror e, por outro, produz a felicidade. Por esta semelhanca, o
sentimento do sublime associa-se intimamente ao sentimento do numinoso
e é capaz de ‘suscita-lo” e ser por ele ‘suscitado’, um podendo ‘passar’ pelo
outro e deixar-se extinguir.”*

24 Cf. OTTO, op. cit., p.162-163.

% Cf. OTTO, op. cit., p. 53.

%6 Com isto o sublime apresenta analogias bem determinadas com o mysterium, o
tremendum e o fascinans que designam o numinoso.

21 OTTO, op. cit., p.53-54.
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A “passagem” de um a outro significa que ha uma necessidade interna
presidindo a semelhanga entre sublime e numinoso na relagao de
esquematismo, e ndo uma mera associagdo externa ou concomitancia:

“A medida em que o terrivel é gradualmente superado, a associacio e
esquematizacdo com o sublime torna-se estavel e mantém-se como legitima
até nas mais elevadas formas do sentimento religioso: isto indica que entre
0 numinoso e o sublime existe um oculto parentesco e uma secreta corres-
pondéncia, que sdo mais do que uma simples semelhanga acidental. A Cri-
tica da Faculdade do Juizo de Kant é disto um remoto testemunho.”?

“Um dos estimulos para o despertar do sentimento numinoso foi certamente
muitas vezes o sentimento do sublime e ainda o pode ser hoje, em virtude
(...) das correspondéncias que apresenta com o sentimento numinoso. (...)
Por essa razdo é verossimil que também a intima ligagdo entre o sagrado e
o sublime seja mais que mera associagdo de sentimentos; esta ndo faz mais
do que despertar aquela intima ligacao e ser a sua ocasido primeira histérica.
A intima e duradoura ligagdo dos dois sentimentos em todas as religides
superiores indica que o sublime é também um genuino ‘esquema’ do sagra-
do.”®

Podemos afirmar com seguranca que, quando Otto fala de um conheci-
mento sentimental do numen transcendente, é preciso destacar em tal
conhecimento o momento insuprimivel do esquematismo analdgico. Para
entender a natureza peculiar deste conhecimento, convém novamente nos
reportarmos ao marco tedrico kantiano de Rudolf Otto. Para Kant, todo o
conhecimento de Deus é uma hipotipose simbélica®. No entanto, é preciso
sublinhar que, em Kant, este conhecimento fundado na analogia é um
conhecimento relacional e ndo um conhecimento objetivo, ou seja: “E legi-
timo empregar a analogia para falar do suprassensivel, mas nao usa-la
como se ela nos fornecesse um conhecimento objetivo; o seu uso é permi-
tido como uma ajuda a autocompreensao humana, mas ndo como fonte de
conhecimento objetivo de objetos tais como Deus, o Mundo e a Alma.”*! O
esquematismo analégico-simbdlico torna tais objetos compreensiveis a nés,
mas ndo se pode inferir dai que “esse esquema deve necessariamente per-
tencer ao objeto como seu predicado”®* — se o fizéssemos, teriamos justa-
mente um conhecimento objetivo de Deus. Nessa mesma passagem de
Kant encontramos a defini¢do de “esquematizar” como “tornar um concei-
to inteligivel pela ajuda de uma analogia com algo sensivel”, que é preci-
samente o sentido adotado por Rudolf Otto. A diferenga, contudo, estd em
que Kant apenas enfoca abstratamente o ponto em questao, referindo-se a
conceitos ou ideias da razao, ao passo que Otto também considera

% OTTO, op. cit., p.77.

% OTTO, op. cit., p.57-58.

30 Cf. CAYGILL, op.cit., verbete “hipotipose”, p.171.

31 CAYGILL, op. cit., verbete “analogia”, p.22.

32 KANT, A religido dentro dos limites da simples razdo, apud CAYGILL, op. cit., p.22.
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fenomenologicamente uma experiéncia vivida: a captagdo concreta do
numen pelo sentimento. O que é postulado da razao prética em Kant tor-
na-se realidade vivida na experiéncia religiosa em Otto.

Porém, Otto ndo explicita o funcionamento do esquematismo, apenas dei-
xando clara a referéncia a Kant neste ponto. Ora, em Kant o esquematismo
é uma fungdo exercida pela imaginacdo — e isto vale tanto para o dmbito
dos juizos légicos da Critica da Razdo Pura quanto para o ambito dos
juizos analégicos. Na expressdo necessariamente analégico-simbdlica do
numinoso, segundo a concepcao de Otto, abre-se o espaco para pensarmos,
em termos mais amplos que os seus e a partir do texto de Kant, a funcdo
da imaginacdo na experiéncia religiosa.*

Neste ponto, o paralelo com o comportamento da imaginagdo na experién-
cia do sublime impde-se por si mesmo: no sublime, segundo a visdo de
Kant, a imaginagdo se vé violentada pela razao, ou seja, é chamada a re-
presentar o irrepresentavel — as ideias de totalidade e infinito, por exemplo
—, e assim exerce uma fungao de esquematismo (distinto do esquematismo
tratado no dmbito da primeira Critica) ao se esforgar “em tratar a natureza
como um esquema para as ideias”.’* Articulado a esse esforgo
esquematizante da imaginagdo no sublime esta o uso das ideias estéticas na

3 Convém assinalar, contudo, que Kant ndo desenvolve uma filosofia da imaginacdo
religiosa, e isso por razoes bem definidas. Paul Ricoeur também percebe a auséncia de um
tratamento em Kant da fun¢do mitopoética da imaginacéo, que, diz Ricoeur, “é apenas
sugerida pela ética do sublime e cujo unico sinal em A religido nos limites da simples
razdo é constituido pelo esquematismo da analogia, evocado a propédsito da presenca do
arquétipo do bem na prépria constituicdo da razdo.” (RICOEUR, P. “Uma hermenéutica
filosé6fica da religido: Kant”, in ID. Leituras 3. Nas Fronteiras da Filosofia. Sao Paulo:
Loyola, 1996, p.35) E Ricoeur continua: “A influéncia deste arquétipo sobre a nossa
vontade pareceria exigir que o acento fosse posto ndo apenas sobre o lado da represen-
tacdo, mas também sobre o da eficacia desse esquematismo. Mas uma mitopoética da
imaginacédo violaria o pacto de acordo, de congruéncia, de conveniéncia mutua, que Kant
tenta estabelecer e preservar entre a filosofia e a religido. Ela conduziria dos confins de
Kant as paragens de Schelling.” (ibid.)

3 KANT, Critica da Faculdade do Juizo, p. 111 (§ 29): “A disposi¢do do 4nimo para o
sentimento do sublime exige uma receptividade do mesmo para ideias; pois precisamente
na inadequacdo da natureza as udltimas, por conseguinte s6 sob a pressuposi¢do das
mesmas e do esforco da faculdade da imaginagdo em tratar a natureza como um esquema
para as ideias, consiste o terrificante para a sensibilidade, o qual, contudo, é ao mesmo
tempo atraente; porque ele é uma violéncia que a razdo exerce sobre a faculdade da
imaginacdo somente para amplid-la convenientemente para o seu dominio préprio (o
préatico) e propiciar-lhe uma perspectiva para o infinito, que para ela é um abismo. Na
verdade aquilo que nés, preparados pela cultura, chamamos sublime, sem desenvolvimen-
to de ideias morais apresentar-se-4 ao homem inculto simplesmente de um modo
terrificante. Ele verd, nas demonstracoes de violéncia da natureza em sua destruicdo e
na grande medida de seu poder, contra o qual o seu é anulado, puro sofrimento, perigo
e privacdo”. Poderiamos comparar aqui a diferenca entre o “homem inculto” e o “homem
culto” a diferenca que Otto aponta entre a “religido primitiva” e as “religides superiores”
no tocante & experiéncia do numinoso.
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expressao simbolica de algo que ultrapassa a natureza — ou seja, de uma
realidade suprassensivel. Vale a pena ler a passagem da Critica da Facul-
dade do Juizo, pois ela vem clarear o uso da referéncia kantiana por Rudolf
Otto:

“por uma ideia estética entendo, porém, aquela representagdo da faculdade
da imaginagdo que dd muito a pensar, sem que contudo qualquer pensa-
mento determinado, isto é, conceito, possa ser-lhe adequado, que
consequentemente nenhuma linguagem alcanca inteiramente nem pode tor-
nar compreensivel. Vé-se facilmente que ela € a contrapartida <Pendant> de
uma ideia da razdo, que inversamente é um conceito ao qual nenhuma
intui¢do (representagao da faculdade da imaginagao) pode ser adequada.

A faculdade da imaginac¢do (enquanto faculdade de conhecimento produti-
va) é mesmo muito poderosa na criacdo como que de uma outra natureza a
partir da matéria que a natureza efetiva lhe da. Nos entretemo-nos com ela
sempre que a experiéncia pareca-nos demasiadamente trivial; também a
remodelamos de bom grado, na verdade sempre ainda segundo leis
analdgicas, mas contudo também segundo principios que se situam mais
acima da razdo (e que nos sdo tao naturais como aqueles segundo os quais
o entendimento apreende a natureza empirica); neste caso sentimos nossa
liberdade da lei de associacdo (a qual é inerente ao uso empirico daquela
faculdade), de modo que segundo ela na verdade tomamos emprestado da
natureza a matéria, a qual porém pode ser reelaborada por nés para algo
diverso, a saber, para aquilo que ultrapassa a natureza.”*

Eis af o sentido de “tratar a natureza como um esquema para as ideias”,
segundo um uso da imaginagao que é distinto “do uso empirico daquela
faculdade”, vale dizer: segundo um uso transcendental — e assim, como
fica evidente, a distingdo proposta em Kant entre um esquematismo
transcendental e um esquematismo por analogia se dilui. Por seu turno,

3% KANT, Critica da Faculdade do Juizo, p. 159 (§ 49). Podemos dizer que Otto transpoe
para os ideogramas-esquemas do numinoso o que Kant atribui ao uso poético das ideias
estéticas; sobre estas, na continuacdo da passagem da Critica da Faculdade do Juizo,
Kant diz: “Tais representacoes da faculdade da imaginacdo podem chamar-se ideias, em
parte porque elas pelo menos aspiram a algo situado acima dos limites da experiéncia,
e assim procuram aproximar-se de uma apresentacéo dos conceitos da razdo (das ideias
intelectuais), o que lhes da a aparéncia de uma realidade objetiva; por outro lado e na
verdade principalmente porque nenhum conceito pode ser plenamente adequado a elas
enquanto intuicdes internas. O poeta ousa tornar sensiveis ideias racionais de entes
invisiveis, o reino dos bem-aventurados, o reino do inferno, a eternidade, a criagdo etc.
Ou também aquilo que na verdade encontra exemplos na experiéncia, por exemplo, a
morte, a inveja e todos os vicios, do mesmo modo que o amor, a gléria etc., mas trans-
cendendo as barreiras da experiéncia mediante uma faculdade da imaginacéo que procura
competir com o jogo <Vorspiel> da razdo no alcance de um maximo, ele ousa torna-lo
sensivel em uma completude para a qual nédo se encontra nenhum exemplo na natureza.
E é propriamente na poesia que a faculdade de ideias estéticas pode mostrar-se em sua
inteira medida. Esta faculdade, porém, considerada em si mesma, é propriamente sé um
talento (da faculdade da imaginagdo).” (ibid. p.159-160, italicos nossos).
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também Otto, como vimos, diferencia entre a mera associa¢ao e a “ligacao
intima e duradoura” caracteristica do esquematismo vigente entre senti-
mento numinoso e sentimento do sublime.* Fica assim referendada a su-
gestdo que aqui apresentamos de que o esquematismo do numinoso em
Rudolf Otto pode ser pensado como obra da imaginacdo transcendental
em sua modalidade analégica. Consequentemente, poderiamos falar que,
de um extremo a outro no arco sugerido por Otto para a linha de evolucao
da experiéncia religiosa, a imaginagdo, enquanto faculdade analogética
fundamental, acompanha toda expressdo do numinoso captado pelo sen-
timento, seja através de narrativas “primitivas” inventadas pela “apercepgao
mitolégica”, seja em simbolos positivos, seja em ideogramas negativos —
pois, em tultima andlise, como o proprio Otto admite, mesmo os ideogramas
negativos do numinoso (“vazio”, “siléncio”, “obscuridade”, “nada”) per-
manecem analégicos, e portanto guardam um residuo inelimindvel de
inadequacao. Tais ideogramas — para continuar usando o termo de Otto —
podem inclusive ser pensados como um tipo especial de imagem, uma
imagem negativa, poderfamos dizer, ou a negagao da imagem que, preci-
samente enquanto negacao simples, permanece dialeticamente inscrita no
regime imaginativo.

Além disso, é licito pensarmos que o esquematismo analégico exercido
pela imaginacao também rege, no fundo, a narratividade caracteristica que
se estampa nos relatos mitolégicos das religides, constituindo um género
bem definido dentre as varias modalidades da linguagem religiosa. Ao
aplicar a nocdo de evolucdo ao sentimento religioso, contudo, Otto é for-
cado a considerar todas as formagdes “rudimentares” e “primitivas” da
imaginacdo como uma “ante-sala” (<Vorhof>) do préprio sentimento reli-
gi0s0.” Porém, mais além dessa distingdo evolutiva problematica, somos
levados a pensar, interpretando e extraindo as consequéncias do préprio
texto de Rudolf Otto, que o esquematismo analdgico da imaginacdo sim-
bélica encontra-se em agdo desde as crengas ingénuas do homem arcaico
(e das “pessoas simples” de hoje em dia) até as expressdes elaboradas e
conscientemente ideogramaticas da Mistica.*

Todavia, é necessario lembrar que a imagem simbdlica ndo é o termo final
e suficiente da experiéncia religiosa. Pois se as imagens expressam
analogicamente o numinoso que afeta o sentimento, essa expressao progri-
de rumo a uma compreensio que ja ndo pertence mais somente a ordem
da imaginagao, na medida em que reclama necessariamente a ordem da
razdo (em amplo sentido). Como as ideias estéticas em Kant, a imagem
religiosa d4 a pensar. Mais: a compreensao racional do simbolo, na existén-
cia religiosa auténtica, nao se detém no momento puramente teérico, trans-

3 Cf. OTTO, op. cit., p.58.
37 Cf. OTTO, op. cit., p.142.
3 Ver adiante, nota 48.

Sintese, Belo Horizonte, v. 38, n. 122, 2011 333

333 2/1/2012, 09:30



pondo-se para a dimensdo pratico-existencial da acdo. Para refletir sobre o
sentido desta relagdo entre simbolo, razdo e ac¢do, e nela situarmos a pre-
senca da imaginagdo sob um outro dngulo, remetemo-nos agora ao pensa-
mento de Paul Ricoeur.

2 - O simbolo que da a pensar: a imaginacdo
religiosa pratica em Paul Ricoeur

Na mesma linha do argumento apresentado até aqui, e igualmente fazendo
referéncia a Kant, Paul Ricoeur sustenta que para se pensar filosoficamente
a constituigdo espago-temporal das manifestagdes do sagrado “seria neces-
sério retornar as categorias da imaginacao tal como sdo apresentadas na
Critica da Faculdade do Juizo de Kant”, e continua: “Ali, ao falar de ideias
estéticas, Kant relacionou-as a imaginacao produtiva que, diz ele, ‘nos da
mais a pensar’ (§ 49) porque a capacidade de determinar um objeto por um
conceito é ultrapassada pela capacidade de apresentar as ideias de nossa
razdo em imagens. O sagrado estd na mesma posi¢do em relacdo a suas
manifestacdes que as ideias de nossa razao estdo, em Kant, em relagdo a
sua apresentacdo nos produtos da imaginagao.”*

A concordancia com Rudolf Otto, pela mediacao de Kant, é palpavel: cha-
mando a atengdo para o efeito da lei do paradoxo e da hipérbole sobre o
provérbio, que faz com que este s6 oriente desorientando (por ultrapassar
a sabedoria convencional ou popular, dissuadindo o ouvinte da pretensao
“de formar um projeto coerente e de fazer de sua propria existéncia uma
totalidade continua”*), Ricoeur propde que a palavra (na proclamacao

3% RICOEUR, P. “Manifestation and Proclamation”, in Figuring the Sacred. Religion,
Narrative and Imagination. Minneapolis: Fortress Press, 1995, p.50. Também Jean-Luc
Marion, a fim de justificar sua nocao de “fenémeno saturado”, com a qual ultrapassa as
limitagdes da fenomenologia husserliana e funda a possibilidade do fendmeno religioso
mediante uma ampliacdo do Ambito da fenomenalidade, retorna a Kant e realiza uma
critica dos pressupostos da concep¢do kantiana de fenémeno recorrendo justamente a
mesma passagem da Critica da Faculdade do Juizo, e afirma que ali Kant ja percebera
e definira o que ele, Marion, chama de fenémeno saturado (cf. MARION, “Le Phénomeéne
Saturé”, loc. cit., p.103ss). Atentando para o comportamento das ideias estéticas em Kant,
Marion refere a imaginagéo a intuicdo saturada na classe dos fendmenos saturados (cf.
ibid., esp. p.104, nota 1), o que permite estabelecer a convergéncia com nosso enfoque de
Rudolf Otto e Paul Ricoeur. Longe de ser mera coincidéncia acidental, essa referéncia
localizada a Kant em autores distintos parece-nos comprovar a fecundidade especulativa
da terceira Critica para se pensar a experiéncia religiosa em vérias de suas dimensdes
e problemas.

© RICOEUR, P. “Nommer Dieu”, in Etudes. Théologiques et Religieuses 52 (1976) 489-
508; usamos a tradugdo de Nicolds Nyimi Campanario em RICOEUR, P. Leituras 3. Nas
Fronteiras da Filosofia. Sao Paulo: Loyola, 1996, aqui p.197 (nas citagdes seguintes, as
indicacdes de paginas fazem referéncia a traducéo brasileira).
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escatoldgica) esta submetida a lei da extravagancia que, segundo ele, “faz
surgir o extraordindrio dentro do ordindrio.”* O “trago implausivel, insé-
lito, desproporcionado, até mesmo escandaloso” que se manifesta em uma
pardbola tem o efeito de transportar sua intengdo “para o [totalmente]
outro.”* Fazer surgir o extraordindrio no ordinario corresponde exatamen-
te a agdo esquematizante-simbdlica da imaginagdo no sublime, conforme
explicitamos anteriormente: na producao de um simbolo, a matéria sensi-
vel (“ordinaria”) é submetida a lei da analogia para exprimir algo da or-
dem suprassensivel (“extraordinaria”). Consequentemente, pode-se indi-
car uma correspondéncia (analdgica) entre a violéncia exercida pela razao
sobre a imagina¢do na experiéncia do sublime e a pressdo exercida pela
nomeacao de Deus (ou, mais genericamente, por sua captagdo) sobre a
imaginag¢do na experiéncia religiosa.

Ricoeur, é bem verdade, e em consonancia com a tradigao judaico-crista,
trata de acentuar a especificidade da experiéncia religiosa biblica face a
experiéncia do sagrado em “religides arcaicas”. Em Manifestation et
Proclamation, afirmando situar-se a alguma distancia de Mircea Eliade
neste ponto, Ricoeur d4 énfase primeiramente a ruptura entre a palavra, no
sentido biblico, e o dominio tradicional do sagrado, salientando a diferenca
entre a légica das expressdes-limite (prépria da palavra ou proclamacdo
biblica) e a 16gica da correspondéncia (prépria da hierofania ou manifes-
tacdo analégica do sagrado). Num segundo momento, porém, ele recupera
e reconcilia dialeticamente as antinomias explicitadas entre palavra e
manifestagdo, asseverando que a palavra suprassume as fungdes e valores do
numinoso, e assim “reafirma o sagrado tanto quanto o abole”®. Lembrando
a afirmacdo central do prélogo do Evangelho de Joao (Jo 1, 14) — a Palavra
se faz carne —, Ricoeur comenta: “Esta identificacdo de palavra e manifesta-
¢ado foi a base para o conceito de revelacdo que, dos Padres gregos até Hegel,
constituiu a categoria central em termos da qual organizou-se o pensamento
sobre o Cristianismo.”* Por fim Ricoeur conclui que “sem o suporte e poder
renovador do cosmos sagrado e a sacralidade da natureza vital, a prépria
palavra se torna abstrata e cerebral. Somente a encarna¢do do antigo simbo-
lismo incessantemente reinterpretado da a esta palavra algo a dizer, ndo s6
a nosso entendimento e vontade, mas também a nossa imaginagao e a nosso
coragdo; em resumo, ao ser humano integral.”*

Também em Nommer Dieu, mas agora sem conceder o mesmo privilégio
exclusivo as expressdes-limite, Ricoeur diferencia a linguagem analdgica
(gerada pela nomeagdo narrativa, prescritiva ou profética) das expressoes-

41 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.197.
42 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.197.
4 RICOEUR, “Manifestation and Proclamation”, loc. cit., p. 65.
4 RICOEUR, “Manifestation and Proclamation”, loc. cit., p. 65.
4 RICOEUR, “Manifestation and Proclamation”, loc. cit., p. 67.
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limite (0 Nome inominavel, o paradoxo, a hipérbole, a extravagancia) que
vém “qualificar, modificar, retificar [a] linguagem analégica.”* Porém, como
o préprio Ricoeur admite, na dialética do Nome e do Idolo — que preferi-
mos ampliar genericamente para dialética do simbolizado e do simbolizante
— as expressdes-limite necessariamente supdem e se ap6iam nos esquemas
ou modelos analégicos. Em outros termos: a via negativa s6 pode ser pen-
sada em relagdo com a via positiva (analogica), “da qual ela é o comple-
mento e o corretivo.””” Como quer que seja, tanto os esquemas analégicos
como as expressoOes-limite podem ser entendidos como produtos da ima-
ginagdo — os primeiros como efeitos da presenca irrecusavel do numinoso
na experiéncia religiosa, as segundas como exigéncia de sua transcendéncia
radical. Alids, no campo da linguagem religiosa, a analogia por definicao
ja implica algum tipo de transcendéncia. Rigorosamente falando, uma vez
postulada a transcendéncia do numinoso, um simbolo que o expresse nao
pode jamais ser pensado como simples idolo, uma vez que a estranheza
que nele se manifesta (tdo bem enfatizada em Rudolf Otto pelo termo
Unheimlich) ja é o indicio da negatividade que reclama uma compreensao
apofatica, mais explicita decerto nas expressoes-limite. Em suma, para uma
consciéncia esclarecida, um simbolo religioso auténtico nasce sempre da
confluéncia das vias positiva e negativa — e é justamente esta confluéncia
que o torna genuinamente simbolo.*®

46 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.201.

47 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.202.

48 Ricoeur alude a uma tendéncia a representacéo antropomérfica no esquema analégico,
que o faria decair em idolo (cf. “Nommer Dieu”, loc. cit., p.201-202) Também Rudolf Otto
qualifica de “ingénua” a imaginacéo que espera, inventa e narra o milagre, sob o estimulo
do elemento misterioso no numinoso, o qual “tornou-se o incansdvel impulso para a
inesgotdvel capacidade de invencdo em contos, mitos, sagas e lendas, penetrando o rito
e o culto, e é até hoje o mais poderoso dos fatores na narrativa e no culto a manter vivo
o sentimento religioso nas pessoas simples.” (cf. OTTO, op. cit., p.78). Porém, rigorosa-
mente falando, ingénua néo é a imaginag¢do — que simplesmente age de acordo com seus
principios imanentes na captacdo e formulacdo do sagrado — mas sim a consciéncia
“simples” que 1é as producdes imagindrias literalmente, e ndo analogicamente, ou seja,
simbolicamente. Discordamos, pois, também de Ricoeur: ndo é o esquema que tende ao
idolo, mas a consciéncia que perde de vista a negatividade implicita na inadequac¢do
constitutiva do simbolo genuino. Nao fosse assim, o teélogo estaria obrigado a ver, por
exemplo, nas narrativas biblicas de milagres, apenas manifesta¢des primitivas para cons-
ciéncias simples, manifestacoes que para ele, teélogo, j4 ndo diriam mais nada, néo
veiculariam sentido existencial algum, s6 lhe restando o caminho de uma desmitologizacao
destruidora do simbolo — na verdade, uma “desmitizacdo”, conforme a diferenciacdo
terminolégica proposta por Ricoeur em outro lugar (cf. Philosophie de la Volonté II
Finitude et Culpabilité. Paris: Aubier, 19882, p.310 e 484). Neste caso, o simbolo ndo mais
seria, conforme a bela expressédo de Gilbert Durand, a “epifania de um mistério”. Quanto
ao sacerdote, ver-se-ia na desconfortdvel posicio de um manipulador de consciéncias
simples quando aludisse em seu oficio a estas narrativas supostamente “ingénuas”, nas
quais ele nfo encontraria nenhum vinculo com sua fé “desmitizada”.
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Assim, a dialética apontada por Ricoeur, que é a fonte da mutacao da lingua-
gem poética em linguagem religiosa, define o comportamento especifico da
imaginagdo na experiéncia do sagrado entendida em sentido amplo — e aqui
alinhamo-nos mais a Mircea Eliade que, como reconhece Ricoeur, percebe
claramente a diferenca entre a posigao religiosa constitutiva da tradigao judai-
co-cristd e a que caracteriza a consciéncia mitica, mantendo contudo esta
diferenca no interior da esfera do sagrado “como uma divergéncia que ndo
afeta realmente ou altera a profunda unidade do universo sagrado.”*

Todavia, a funcao da imaginacdo na experiéncia religiosa ndo se restringe
ao momento da captagio e expressdo analégica do sagrado. E preciso lem-
brar que tais captacdo e expressdo, sob suas miiltiplas formas, e com elas
a imaginagdo, participam igualmente dos demais desdobramentos da pre-
senca do numinoso em sua transposicao existencial concreta no comporta-
mento ou ser-no-mundo do homo religiosus. Se em Kant o uso do conhe-
cimento relacional analégico do suprassensivel é legitima ajuda na
autocompreensdo humana, cumpre assinalar que esta autocompreensao,
como insiste Ricoeur, ndo se limita a “um simples aumento da consciéncia
de si, uma simples extensdo da circunscrigdo reflexiva”, pois implica fun-
damentalmente uma dimensdo pratica ou existencial, na medida em que
possui a fun¢ao ontolégica pela qual o ser humano é chamado “a se situar
melhor no ser ou, em termos gregos, a ‘ser sabio”.”*’

Em Nommer Dieu, tratando da transposi¢ao do texto (onde se depositam
as expressOes da experiéncia biblica do sagrado) a vida, Ricoeur define o
mundo do texto — categoria central da teologia hermenéutica — como sendo
“aquilo que incita o leitor, o ouvinte, a compreender a si mesmo diante do
texto e a desenvolver, [em imaginacdo e simpatia, o eu capaz] de habitar esse
mundo desdobrando [nele as suas possibilidades mais proprias e pessoais].”!
Mais adiante, Ricoeur enfatiza que “compreender-se diante do texto nao é
algo que se passe apenas na cabeca ou na linguagem. Isso é o que o Evange-
lho chama de “p6r a Palavra em prética’. Sob esse ponto de vista, compreen-
der o mundo e muda-lo sdo fundamentalmente a mesma coisa.”*

4 RICOEUR, “Manifestation and Proclamation”, loc. cit., p.55. E curioso notar neste texto
como, ap6s anunciar sua distincia relativa a Eliade, Ricoeur chega no final, com sua
reconciliacdo dialética entre proclamacido (palavra) e manifestacdo (hierofania), a uma
posicdo indiscernivel daquela do estudioso romeno das religides.

% RICOEUR, P. “Le Symbole Donne a Penser”, in Philosophie de la Volonté II. Finitude
et Culpabilité. Paris: Aubier, 19882, p.487. Como se vé, o titulo desta famosa concluséo
de La Symbolique du Mal faz referéncia evidente ao paragrafo 49 da Critica da Faculdade
do Juizo. No mesmo sentido, ao pensar a anterioridade do testemunho histérico sobre a
consciéncia de si, Ricoeur recorre a esta mesma passagem de Kant, enfatizando que, pela
funcdo prépria assinalada as ideias estéticas, “o que a imaginacéo confere (...) ao pensa-
mento é este poder de pensar mais”. (RICOEUR, P. “Herméneutique de I'idée de Révélation”,
in VVAA. La Révélation. Bruxelles: Facultes Universitaires Saint-Louis, 1977, p.53)

51 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.200 (it4licos nossos).

52 RICOEUR, “Nommer Dieu”, loc. cit., p.203.
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Ora, se pensarmos essa transposi¢do do texto a vida em suas duas pontas,
em ambas reencontramos a imaginagdo. Pois se o “simbolo d4 a pensar”,
sendo um genuino produto da atividade imaginante humana aplicada a
tarefa de captar e expressar o sagrado, a compreensao de si mesmo em face
do texto (que recolhe os esquemas/modelos e expressdes-limite da nome-
acao de Deus) depende diretamente do que a imaginagdo simbolica entre-
ga como matéria ao pensamento para que este cumpra sua missao. Do
outro lado, como esta compreensao racional desemboca na realizagado exis-
tencial de um eu capaz de habitar o mundo a luz do sagrado, tal realizacao
é feita, nas palavras de Ricoeur, em imaginacdo e simpatia, sendo portanto
uma recriagdo propria e pessoal da mesma experiéncia fundante deposita-
da no texto — uma recriagdo imaginativa.”

O funcionamento heuristico da imaginacdo produtiva manifesta-se, segun-
do Ricoeur, no proprio ato de leitura (do texto biblico, por exemplo) —
entendido como “uma atividade dinamica que nao estd confinada a repe-
ticdo de significagdes fixadas para sempre, mas que acontece como um
prolongamento dos itinerarios de sentido abertos pelo trabalho de inter-
pretacdo.”** Tal prolongamento consiste exatamente na opera¢do imagina-
tiva criadora, que descontextualiza o sentido do texto para recontextualiza-
lo no Sitz-im-Leben do leitor, sendo este “o ponto de partida da trajetéria
que se desdobra nas formas individuais e sociais da imagina¢do”, formas
que sdo o meio pelo qual se realiza a aplicagdo do texto a vida: a imagina-
¢do que vem ap0s a leitura (pensemos na tarefa crista da imitatio Christi,
tanto pessoal quanto comunitaria) enraiza-se portanto “na imaginacao que
é o proprio ato de leitura.”*

Assim, podemos afirmar que a segunda ingenuidade almejada por Ricoeur
em Le Symbole Donne a Penser e que se apresenta como uma tarefa do
filésofo guiado pelo simbolo, implicando a ruptura do recinto encantado
da consciéncia de si e a quebra do privilégio da reflexdao™, viabiliza-se

% Ricoeur afirma que o testemunho histérico, em sua relagdo com a afirmacéo origindria,
na experiéncia especificamente religiosa e biblica da revelacdo, tem a mesma estrutura
e a mesma funcdo de exibicdo (Darstellung) estética que a imaginacdo kantiana em
relacdo as Ideias (cf. “HerméneutiqueAde I'idée de Révélation”, loc. cit., p.53-54), e conclui:
“Pois a quem se dirigem o poema do Exodo e o poema da Ressurrei¢éo (...) se ndo a nossa
imaginacdo muito mais do que & nossa obediéncia? E a quem se dirige o testemunho
histérico que nossa reflexdo desejaria interiorizar, se ndo a nossa imaginacgio? Se compre-
ender-se é compreender-se diante do texto, ndo sera preciso dizer que a compreensao do
leitor é posta em suspenso, irrealizada, potencializada assim como o préprio mundo é
metamorfoseado pelo poema? Se é assim, é preciso dizer que a imaginacéo é esta parte
de nés mesmos que responde ao texto como Poema e que unicamente pode encontrar a
revelacdo ndo mais como uma pretenséo inaceitdvel, mas como um apelo néo constringente.”
(ibid., p. 54)

5 RICOEUR, “The Bible and the Imagination”, loc. cit., p.145 (itdlico nosso).

% RICOEUR, “The Bible and the Imagination”, loc. cit., p.145.

% RICOEUR, “The Bible and the Imagination”, loc. cit., p.149.
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mediante uma certa concepcao de imaginacgdo e de simbolo — e aqui pode-
mos encontrar mais um paralelo entre a reflexdao de Ricoeur e a de Otto,
agora sob um prisma metodoldgico. Ricoeur pensa a superagdo do circulo
da hermenéutica em uma filosofia a partir dos simbolos, que sdao “uma
manifestagdo do laco do homem ao sagrado.”*® Nesta hermenéutica filosé6-
fica, os simbolos sdo elevados a posigdo de conceitos existenciais, isto é,
“estruturas da existéncia, na medida em que a existéncia é o ser do ho-
mem.” Ja Rudolf Otto, com sua énfase sobre o irracional na experiéncia
do sagrado, tem em vista a experiéncia viva do numinoso, que é irracional,
como dissemos, no sentido de transcender a apreensao racional absoluta.
Mas, mantendo-se fiel a posigao filosodfica, ele diz:

“o irracional, nesse sentido, coloca-nos frente a uma tarefa determinada: a
saber, de ndo nos contentarmos com sua mera constatac¢do, e entdo dar livre
curso ao prazer e ao falatério entusiasmado, mas de fixar seus elementos
com a maior precisdo possivel mediante designagdes ideogramaticas o mais
aproximadas possivel, e assim tornar estavel, com ‘sinais” duradouros, aqui-
lo que flutuava em oscilante apari¢do do mero sentimento, para chegarmos,
assim, a uma discussdo inequivoca e universal e formar ‘doutrina sd’, que
tenha estrutura sélida e aspire a validade objetiva, ainda que trabalhe ape-
nas com simbolos conceituais® e ndo com conceitos adequados. Nao se trata
de racionalizar o irracional, o que é impossivel, mas de o captar e de lhe
fixar os elementos, e assim de contrapor-se ao discurso arbitrario do
‘irracionalismo” entusiasmado por meio de doutrina ‘sadia’ e firme.”"!

Tanto os “conceitos existenciais” de Ricoeur como os “simbolos conceituais”
ou “designacdes ideogramaticas” de Rudolf Otto forcam-nos a admitir a
imaginacdo como categoria indispensavel na tarefa filoséfica prescrita em
Le Symbole Donne a Penser bem como em Das Heilige. Pela imaginacao
(e simpatia) consuma-se a superacdo do “exilio do observador distante e
desinteressado” em que se instalava o fenomenoélogo dos simbolos, posi-
¢do justamente que levava Ricoeur a por a questdo decisiva: “eu acredito
nisso? Que fago eu com essas significagdes simbolicas, com essas
hierofanias?”®* Alimentada pela seiva que dinamiza o Lebenswelt ao qual
pertence o investigador — ou, nos termos de Otto, pelo espirito® —, a

57 Cf. RICOEUR, “Le Symbole Donne a Penser”, loc.cit., p.487-488.

% RICOEUR, “Le Symbole Donne & Penser”, loc.cit., p.487.

% RICOEUR, “Le Symbole Donne & Penser”, loc.cit., p.488.

% Por exemplo: tremendum, fascinans, mysterium, etc.

61 OTTO, op. cit., p.72. Na verdade, esta passagem é uma consideracdo metodolégica de
Otto sobre seu préprio procedimento ao discursar sobre o numinoso. A “sa doutrina” a que
ele alude é evidentemente a sua. Observe-se que Otto teme a “loucura frivola” da ima-
ginacdo que, se por um lado imediatamente reflete o sentimento do numinoso, por outro
pode fazer desandar o discurso filoséfico-religioso em “falatério entusiasmado”.

62 RICOEUR, “Le Symbole Donne a Penser”, loc.cit., p. 485.

6 “Mas onde o espirito <Geist> ‘sopra’, ali as expressdes racionais da proclamacio da
palavra, embora provenham em geral apenas da vida animica comum, ji sdo em sua
maioria fortes e suficientes para imediatamente também afinar o &nimo <Gemiit> no tom
certo.” OTTO, op. cit., p.75.
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imaginac¢ao permite superar o ndo-envolvimento pessoal do fenomenélogo
(ou do exegeta) e promove a unificagdo existencial das posi¢des do homo
religiosus e do homo philosophicus, fazendo do simbolo que da a pensar
ndo apenas uma curiosidade arqueolégica do espirito humano, mas uma
realidade viva para quem o assume (ou é por ele assumido) como medi-
ador essencial na tarefa pessoal de “situar-se melhor no ser”.

E precisamente neste tltimo ponto reencontramos o sentido biblico da
imaginacdo-yetser, pelo qual assinalamos, no inicio deste trabalho, a potén-
cia teoldgica dessa nogao: a imagem e semelhanca de Deus, definidora da
esséncia do ser humano e reconhecida em sua imaginacao, realiza-se exis-
tencialmente (ou nao) conforme as destina¢oes dadas ao exercicio dessa
faculdade verdadeiramente originaria que, por sua natureza mesma, pode
ser pensada como o tdo polémico Ankniipfungspunkt entre Deus e o ho-
mem, ou seja, como operadora do lago que une o homem ao sagrado.*
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6 Esta também é a posicdo sustentada por Garret Green em Imagining God.
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