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com muita satisfacao que

apresentamos a sexta edi-

cao da SIG Revista de Psi-

candlise. Ao ser convida-
da para assumir a coordenacao da re-
vista pela Diretoria da Sigmund Freud
Associacao Psicanalitica fui tomada por
um duplo sentimento: honra e respon-
sabilidade. Honra pela confianca em
mim depositada e responsabilidade pelo
desafio de seguir mantendo a vitalida-
de da psicanalise, por meio da qualida-
de dos trabalhos publicados neste peri-
odico que vem se consagrando como
um importante veiculo de publicacao

no cenario psicanalitico.

Um saber que ndo circula, coa-
gula, estanca, ndo permite que dele
novas criacoes se produzam. O vigor
de um conhecimento depende dos mo-
vimentos que provoca, das
interlocucoes que promove, das inqui-
etacoes que desperta, e é este didlogo
que queremos proporcionar através dos
artigos e das diferentes secoes da Sig

Revista de Psicanalise.

Aceitar o desafio de encabecar
esta maravilhosa e dificil tarefa s6 foi
possivel gracas a Comissao Executiva da
revista formada pelas colegas Claudia
Maria Perrone e Eneida Cardoso Braga,
ao Corpo Editorial e a colaboracao ines-

timavel dos autores.

Esta edicdo é aberta pelo artigo
de Simone Perelson e Flavia Hasky “A
tecnociéncia, a medicina da reprodu-
cdo e a psicandlise: uma nova peste?”
no qual as autoras se propdem a refletir
sobre os novos arranjos entre corpo,
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subjetividade e tecnologia que marcam
0 sujeito contempordneo, destacando
que a tecnologia vem provocando uma
mutagao sem precedentes sobre a vida,
a natureza e o homem, sobretudo no
que diz respeito a artificializacao da
reproducao por meios das tecnologias

reprodutivas.

Em “O Feminino além do Edipo”,
artigo de Maria Cristina Poli, o leitor se
encontrara com a proposta da autora
de indagar questdoes como: “O que € a
diferenca sexual? Como situar seu |u-
gar na constituicao do sujeito? Que fun-
damentos precisam ser revisitados a luz
das questoes que a clinica e a cultura
aportam para o psicanalista?”. Partin-
do da psicanalise como uma doutrina
viva, Poli vai indicando caminhos de
abertura que a leitura do desejo conju-
gado ao feminino conferem a teoria e

a clinica psicanalitica.

A seguir, a psicanalista argentina
Patricia Alkolombre apresenta seu arti-
go “Pai ausente. Reflexdes sobre a pa-
ternidade e o desejo de filho no ho-
mem”, no qual propde avancar sobre
uma perspectiva de paternidade que
inclua ndo sé o seu papel como porta-
dor da lei na sua funcao de
simbolizacdo, mas também explorar
psicanaliticamente e destacar o seu
papel no sustento e protecao da cria-
cao, como um aspecto de grande im-
portancia nos processos de
subjetivacdo dos filhos.

A riqueza do entrelacamento en-
tre a literatura e a psicanalise pode ser
encontrada no artigo “Sobre Josefina,



* Conferéncia apresentada
no Projeto Clinicas do
estermnunho-Ministério da
justica, na Sigmund Freud
Associacdo Psicanalitica, em
13 de setembro de 2014.

'Professora de Filosofia na
Universidade de Macerata,
ltalia. Autora de
Fenomenologia rovesciata e
organizadora de Narrar il
pathos. Tradulora de Jean-Luc
Marion e Michel Henry.
Viajou a Brasil com o patroci-
nio do Proex-CAPES pela
Faculdades EST, de Sao
Leopoldo.
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A METAFISICA DO TESTEMUNHO DE JEAN NABERT:
O RENASCIMENTO DO HUMANO APOS O MAL SOFRIDO™

METAPHYSIS OF TESTIMONY OF JEAN NABERT:
THE REBIRTH OF THE HUMAN AFTER THE EVIL SUFFERED

Carla Canullo !

Tradugdo de Alexei Indursky

Resumo: Jean Nabert destinou-se a permanecer nos bastidores da filosofia. Geral-
mente, é através da mediacio de Paul Ricoeur que nos aproximamos da sua obra,
pois este filésofo editou o trabalho péstumo O Desejo de Deus, atraindo a aten-
cao dos leitores para o tema do testemunho. Este se enraiza na certeza absoluta
habitando o sujeito que afirma seu ato de existir, ou seu "eu sou”, apesar de todos
os desmentidos da histéria. Ora, quando o mal € realizado ou sofrido, esta afir-
macao se ofusca: é necessario que um outro homem, ele mesmo, consciente do
fato que o destino do outro nao € diferente do seu, testemunhe que a existéncia
nao ¢ condenada pelo mal sofrido e que outra possibilidade de esperanca conti-
nua sempre aberta. E assim que a afirmacdo de existir e de valorar pode renascer
em cada um gracas ao testemunho de testemunhas que atesta o fato de que nada
da "pequena bondade" da existéncia humana esta perdido.

Palavras-chave: Testemunho. Filosofia. Existéncia humana.

Abstract: Jean Nabert destined himself to remain on the sidelines of philosophy.
Generally, it is through the mediation of Paul Ricoeur that we approach his work,
as this philosopher edited the posthumous work The Desire of God, attracting the
attention of readers to the subject of testimony. This is rooted in the absolute
certainty inhabiting the subject who affirms his or her act of existing, or his or her
"I am", despite all the denials of history. Now, when evil is done or suffered , this
statement becomes obscured: it is necessary that another man, himself, conscious
of the fact that the other’s fate is no different from his own, bears witness to that
existence is not condemned by the evil suffered and another possibility ot hope
remains always open. This is how the claim to exist and to value can be reborn in
every one thanks to the testimony of witnesses attesting to the fact that nothing of

"

the " small kindness " of human existence is lost.

Keywords: Testimony. Philosophy. Human existence.

Résumé: Jean Nabert est destiné a demeurer dans les coulisses de la philosophie.
Normalement, c’est de par la médiation de Paul Ricoeur qu’on approche son
ceuvre, car ce philosophe a édité I'ouvrage posthume Le désir de Dieu, en attirant
I'attention des lecteurs sur le sujet du témoignage. Celui-ci s’enracine dans /a
certitude absolue demeurant dans le sujet qui affirme son acte d’exister, ou son «
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je suis », en dépit de toutes les démenties de I'histoire. Or, étant donné que lorsque
le mal est accompli ou subi, cette affirmation s’offusque, il faut qu’un autre homme,
lui-méme conscient du fait que le sort de I'autre n’est pas différente de la sienne,
donne temoignage du fait que I'existence n’est pas condamnée par le mal subi et
qu'une autre possibilité d’espoir demeure toujours ouverte. C'est ainsi que
I'affirmation d’exister et de valoir peut renaitre en chacun, et cela grace au
temoignage de témoins attestant que rien n’est perdu de la « petite bonté » de
l'existence humaine.

Mots clés: Le témoignage. La philosohie. L existence humaine.

JEAN Nagert (1881-1960)

Jean Nabert esta destinado a permanecer nos bastidores da filosofia. Normal-
mente € pela mediacdo de Paul Ricoeur que ha aproximacio de sua obra, pois este
filosofo editou a obra postuma Le désir de Dieu, chamando a atencao dos leitores
sobre o tema do testemunho. Ora, visto que estou frente a um publico de psicana-
listas, o apelo a Ricoeur me da a possibilidade de focalizar um paradoxo.

E sabida a influéncia que a leitura de Sigmund Freud exerceu junto a Paul
Ricoeur e, inclusive, a definicao de Freud como o “mestre da suspeita” ao lado de
Feuerbach, Marx e Nietzsche remonta a ele. Ora, em Réflexion faite — e eis o
paradoxo - Ricoeur escrevia que a psicanalise freudiana “fez face a filosofia refle-
xiva ilustrada por Jean Nabert”'. Desde os anos sessenta do século XX, o filésofo
francés reivindica a tradicao nabertiana, assinalando-a como uma em meio as
fontes de seu percurso. Dado que ele fala dessa tradicio nomeando-a “filosofia
reflexiva”, deve-se inicialmente explicar o que essa definicio significa.

No artigo “A filosofia reflexiva”, publicado na Enciclopédia francesa, Nabert
Interroga-se sobre o sentido, bem como sobre o status da filosofia reflexiva. Ora,
visto que toda filosofia reflexiva €, por definicao, fundada sobre a reflexdo, é
necessario explicar o significado dessa expressao. A demarcagao que separa “re-
flexao filoséfica” e “filosofia reflexiva” passa pela significacao diferente que o
caminho da reflexao realizou em cada caso. O método reflexivo pode ser ou um
meétodo de andlise regressiva, remontando as marcas de um absoluto que se refle-
te em uma consciéncia; ou bem pode conceber-se como um percurso pelo qual
0 sujeito se constitui e, gracas ao qual, este se apropria das leis da atividade
espiritual, caracteristicas de todos os dominios. Essa segunda alternativa é a que,
na historia da filosofia, permitiu identificar uma filosofia reflexiva-.

Ora, sublinhar o papel da “reflexdo” insiste em observar uma diferenca radi-
cal frente a Freud e 3 psicanalise. Com efeito, a filosofia reflexiva ignora a sombra
do inconsciente e sua postura é que toda dimensio do humano pode vir a luz. No
entanto, essa “luz” caracterizara somente o primeiro periodo da filosofia
nabertiana, visto que o segundo periodo de sua producao sera marcado pela
experiéncia de fascinio vivida quando da Primeira Guerra Mundial, assim como
pelos horrores da Segunda Guerra. Consequentemente, persistir nessa espécie de
otimismo do espirito teria sido impossivel.
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O QUE O EU REVELA

A fim de ir para-além da superficie luminosa da consciéncia, Nabert faz um
trabalho que, talvez, ndo esteja muito longe do trabalho da psicanalise e que ele
chama “trabalho de exaustdo”. Esse consiste numa espécie de “busca profunda”
da consciéncia que coloca as seguintes questdes: De onde venho? Quem sou?
Aonde vou? (DD 421)*. Nabert perguntava essas questoes nos anos 1930. Mais
tarde, em Elementos para uma ética’, a finitude da experiéncia se traduzira em
situacoes pré-filosoficas, tais como o sentimento de culpa, o fracasso e a solidio.

Esses sentimentos alimentam uma reflexdo gue atesta que o “eu toma-se e
afirma-se para si como um poténcia de ligacao, criadora de histéria, entre um eu
puro que faz toda a substancia moral de seu ser, e uma natureza que ele nao pode
desmentir, nem repudiar, sem se destinar a impoténcia e ao irrealismo”®. Ora,
refletindo sobre si e sobre as acées realizadas, a consciéncia se confrontari com
duas possibilidades: ou bem deixar-se seduzir e persuadir por uma renovacio
radical do passado (como se o que foi feito nunca tivesse acontecido), ou bem
ceder ao desespero de nao poder apagar o que se gostaria de desmentir do passa-
do. Essas duas possibilidades significariam, para a consciéncia, “aceitar ser vencida
por ela mesma”®. Para que isso ndo acontega, € importante que ela se abra, se-
guindo o movimento de sua reflexao. A experiéncia da culpa faz viver a relacao
com um passado que “ndo pode absolutamente ser separado do movimento da
reflexdo que deve conjuntamente descobrir as condicdes da consciéncia de si e
recolocar o eu em posse de seu ser””. Consequentemente:

Longe de ser um retorno estéril sobre seu passado acabado, a reflexio ndo se
distingue dos operadores pelos quais o eu se retoma, no tempo mesmo em
que ele procura ir até as raizes de seu proprio ser. Os momentos de sua
reflexao sdo, para o eu, os momentos de sua libertacdo, porque eles o fazem

adiantar-se em direcao a certeza, da qual ele retira toda sua esperanca.’

O movimento da reflexdo se esclarece aqui a partir da luz, da qual brilha a
esperanca. Refletir ndo quer dizer retornar de forma concéntrica sobre as acoes
que foram realizadas, mas trata-se de um movimento regenerativo conduzindo o
eu em direcao a sua propria raiz (da qual nasce e se nutre a esperanca), ou seja,
em direcdo ao “outro” que a torna verdadeira. Mas onde essa esperanca faz-se
esperanca de si, onde pode ela se experimentar enquanto regeneracao do “ser”
do eu? A primeira regeneracao reside na compreensdo do passado; nao do passa-
do que constitui a soma de nossas agdes, mas do passado que jd somos.

E somente através da culpa e pela reflexao sobre a culpa que o eu descobre,
nao somente seu proprio passado, mas por tras dele, um passado que trans-
borda o quadro de suas lembrangas e de toda sua histéria empirica. Qual-
quer que tenha sido, efetivamente, sua iniciativa [...|, a consciéncia discerne
gue essa iniciativa nao teria sido suficiente para produzir a culpa se ela ndo
tivesse encontrado a cumplicidade secreta de um passado mais longinquo
que opde um limite absoluto a toda ambicao que se paderia nutrir, ou de a
compreender ou de capturar sua geracao. Esse passado nao entra [...] na

consciéncia ou nao se lorna acessivel sendo se aproveitando da culpa®.
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A esperanca “mistura-se a uma percepcao mais aguda para o eu do que ha
em seu passado que atesta, para-além de seu proprio ato, de uma relacdo de
fundo mais obscura donde procedem sem trégua novas dificuldades ou novas
resisténcias”!’: percepcdo que esta no horizonte da regeneracdo do eu. E através
da “presenca” desse “fundo” que o eu recusa ser vencido por essas culpas e por
seu passado; recusa tornada possivel pela esperanca que ela nutre, ela mesma,
desse mesmo fundo obscuro e absoluto que torna o eu convicto da possibilidade
de regeneracio de seu ser: “a culpa nao pode ser o ponto de partida de uma
regeneracao da consciéncia pela descoberta de seu principio, se ela ndo permite,
se ela nao favorece a Invencao de uma necessidade interior capaz de englobar o
passado para o devir do eu, no sentido de sua maior esperanca”"'.

A descoberta, no entanto, dessa regeneracdo de nosso ser que Elementos
para uma ética anuncia, sofre a pior das desmentidas em Ensaio sobre o mal, cuja
abertura é destinada a um outro sentimento, este do injustificavel; esse sentimen-
to que ndo é o mal e que, todavia, permite restituir a este todas as suas dimensoes.

O QUE SOMOS, O QUE NAO SOMOS.

Nabert abre o Ensaio sobre o mal através do sentimento do injustificavel.
Esse sentimento denuncia o fracasso de toda tentativa de justificar (ou de compre-
ender) o mal (realizado ou sofrido) a partir das normas morais e dos julgamentos
de valor. Com efeito, nenhuma moral ou valor poderia explicar uma morte pre-
matura, o que os homens se infligem uns aos outros, as guerras declaradas sob o
pretexto da raca ou das injusticas graves, das quais se € vitima sem nenhuma
razdo aparente. A consciéncia que sofre esses males ndo cessa jamais de denun-
ciar o carater irremediavelmente injustificavel, que nenhuma justificativa moral
ou teérica pode atenuar. Por outro lado, o sentimento do injustificavel ndo pode,
tampouco, se reconduzir & “reacdo de uma sensibilidade ferida” (EM 21%): sua
crueldade exige a compreensdo. Certamente, desde sempre 0 mal representou
um desafio ao qual a filosofia buscou responder através de diferentes démarches,
tal qual a privatio boniou concebendo o negativo como uma espécie de obstacu-
lo momentaneo que uma dialética saberia em breve englobar. Na contramao
disso, o sentimento do injustificavel garante a irredutibilidade do mal, porque
este é sentido irremediavelmente enquanto tal e porque ele anula toda explica-
cao vinda da moral e do dever-ser. Em face do mal, toda explicacdo fracassa.

5

Mas, reciprocamente, 0O irredutivel desse sentimento empurra incansavel-
mente a consciéncia a busca do que lhe autoriza a denunciar esse mesmo
injustificavel. E assim que a demanda vinda da experiéncia se transforma em

exigéncia do pensamento que se nutre da experiéncia vivida. Eis, portanto, a

questdo: “O que é que existe [...] que autoriza a consciéncia a declarar (que
esses males sdo) injustificaveis, se essa ideia implica, com efeito, algum julga-
mento de direito, e ndo simplesmente a constatagdo do que pode ter neles de
intoleravel para o individuo?” (EM 49). Todavia, o que nos autoriza a denunciar a
fraqueza da norma frente ao mal é a modificacdo do “ponto de vista” que o
trabalho da exaustao torna possivel. Com efeito, através desse trabalho apercebe-
se ndo somente que o injustificavel estd aquém de toda norma moral, mas ainda

CONVIDADDO
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que somos convocados a nos interrogarmos sobre o que a norma representa para
a consciéncia denunciando o mal. Dito de outra forma, através desse trabalho a
consciéncia ndo se contenta mais de procurar a pura e simples “justificativa” ou
“explicacao” do mal sofrido; o que ela realiza € um percurso que lhe revela a lei
que permanece no interior da consciéncia e legitima sua acusagao frente ao mal
injustificavel.

O trabalho de exaustio mostra aqui sua poténcia heuristica. Passando do
assombro causado pelo impacto do mal a questao concernente ao gue autoriza
esse mesmo sentimento, a propria reprovacao do mal ocasiona a descoberta de
uma “presenca” mais profunda, mostrando ao sujeito que nenhum apelo a
moralidade nao poderia diminuir ou atenuar o sentimento do injustificavel. Quando
os recursos da moral fracassam, a consciéncia é obrigada a procurar as razoes
que legitimam sua reacao ao mal e isso a partir do que, no ato mesmo dessa
reacdo, lhe impede toda aquiescéncia. Essa busca coincide com o que se no-
meou trabalho de exaustdo, trabalho que elimina pouco a pouco o que nao per-
tence ao sujeito, o que nao lhe define, a fim de atingir 0 @mago do ato que denun-
cia o mal, a saber, essa “forma absoluta a qual nada é acrescido, assim como
nada é retirado se a temos como forma do absoluto espiritual” (EM 52) e que, em
Elementos para uma ética, ndo era nada mais do que o que desencadeava a re-
generacdo do eu. Em consequéncia, por causa dessa forma do absoluto a questao
do mal concerne menos a moral que o sujeito e é pelo reconhecimento dessa
forma que Nabert pode anunciar a presenca de dois planos na existéncia de cada
vivente, ou melhor, que ele cerne, por assim dizer, ao mesmo tempo o que o ser
humano “é e o que nao €”.

“Dizer que ndo somos (real ou efetivamente) o gue somos (absolutamente) é
reunir a significacao de uma experiéncia emocional a qual nenhum homem pode
pretender escapar, por mais pleno e rico que seja, alids, seu destino” (EM 56).
Nabert reafirma sem cessar essa permanéncia, na existéncia humana, de uma
forma do absoluto, de um “eu sou” que ultrapassa toda determinacdo e toda
afirmacao, fundando-se sobre a tnica relagdo finito-infinito, forma do absoluto
que ele nomeia afirmagdo originaria. E essa afirmacdo que nos permite retornar
ao que Elementos para uma ética nos ensinou a proposito da experiéncia da
culpa, do fracasso e da solidao, bem como sobre os sentimentos que decorrem
dessas experiéncias dos quais a reflexdo se nutre. A trama dessa reflexao nao € de
forma alguma tedrica, mas ela coincide com a compreensdo de si. Dito de outra
forma, trata-se de uma trama que se compreende reflexivamente, porque esses
trés dados representam a negacao “de uma mesma ambicao fundamental, de um
mesmo desejo, que ndo concerne a assimilagao de um objeto por um sujeito,
mas a geracao de um mundo de relacoes que tornaria as consciéncias transpa-
rentes umas as outras e cada uma a si mesma” (EE 62). O se compreender reside
nesse desejo de transparéncia.

Ora, o sujeito que reflete — ja comentado antes — nao preexiste a essa refle-
xdo, pois ele nasce através e gracas a ela. Ele pode nascer pela compreensao
porgue o eu, por seus dados negativos que aparentemente s6 0 condenavam
pelos erros cometidos e o condenavam a pior das solidoes, descobre que seu ser
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mais auténtico, a saber a certeza absoluta de existir, ndo é menos do que a afir-
macao originaria e absoluta, inclusive a afirmagdo que engendra o ser do eu'.
Existe, portanto, uma reciprocidade entre essa afirmacao e o ato pelo qual eu o
afirmo, esse ato que vale somente se a afirmacao se afirma em mim, por mim e se
ela “garante minha afirmacio e a sustenta” (EE 67). Ora, somente a descoberta da
afirmacio absoluta, enquanto ato do sujeito, dd a questao do injustificavel sua
significagao. A autocerteza da existéncia se afirma no encontro de uma interrup-
cao violenta que o mal Ihe inflige sem que nenhuma verdadeira motivacao justi-
fique essa investida, ndo se atesta sendo por um “eu sou”, que permanece na
mesma dentincia do mal enquanto injustificavel. O “eu sou” que pronuncio tem
relacio tanto com o eu finito quanto com a afirmacao absoluta afirmando-se
através desse eu. A certeza absoluta ndo pode se verificar sendo na historia do eu,
da qual ela é a fonte, esse eu gracas ao qual advém “o encontro movente da
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consciéncia pura de si e do mundo” (EE 71); reciprocamente, “ser, para o eu, €

operar essa ligacao” (EE, 71) pela qual ele nasce enquanto “sujeito”.

Ora, é assim que a histéria da subjetividade comega, a saber, pelo processo
no qual a afirmacao originéria se verifica pela historia de cada um. Por esse mes-
Mo processo, o eu se caracteriza desde seu nascimento por um degrau tao
invencivel quanto incontorndvel, que interdita ao sujeito de igualar-se a si mes-
mo. Entdo, se de um lado somente existe consciéncia de si que procede da afir-
macao absoluta, de outro, pela afirmagdo mesma dessa certeza, 0 eu concreto se
apropria de sua finitude incontornavel, pois “a impossibilidade de se igualar a si
entra na constituicao da subjetividade” (EE 72). Ora, essa possibilidade entra ai,
pois é na subjetividade que sua prova advém; ainda, ela entra ai, pois ¢ somente
na subjetividade que a certeza da presenca da consciéncia pura se da. Ademais,
ela entra ai, pois a consciéncia empirica, na historia, somente se compreende
gracas a consciéncia pura. Certamente, a consciéncia empirica ndo se igualaria
jamais a consciéncia pura, ao menos no mundo onde sua histéria se desenvolve.
E, entretanto, entre as duas consciéncias, uma unidade ha, todavia, que se dar,
pois sem essa unidade o sujeito historico nao saberia narrar sua historia. E por
isso que nosso ser é sempre desigual a si-mesmo e marcado por uma desigualda-
de que ndo é nada menos gue o hiato que marca o surgimento mesmo da subje-
tividade.

O MAL E O SUJEITO.

O mal junta-se a esse hiato ou separacdo da subjetividade, por causa da gual
a consciéncia é inacabada. Esse ndo-acabamento lhe impede de se tomar de forma
“limpida” e total, obrigando-a a se dar “pelo intermédio” da vida psicoldgica, na
qual seus pensamentos e suas escolhas (realizadas ou nao) se desenvolvem. Certa-
mente, esse hiato ndo € o mal, pois para que haja o mal propriamente dito, € neces-
saria a cumplicidade do querer. As formas principais do mal sdo duas, a saber, 0
pecado e o mal de secessdo. Visto que o pecado acomete somente o sujeito que o
cometeu, o mal de secessdo € o mal que se inflige a outros humanos.

No entanto, essa diferenca ndo impede que tanto uma gquanto a outra forma
coloquem em questdo o ser mesmo do eu. Pelo pecado, o eu opera uma espécie
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de ruptura no interior de si mesmo, cuja consequéncia € o empobrecimento de
seu ser. O mal de secessdo constitui a ruptura do laco originario que une as
consciéncias'. Ainda, o pecado € ruptura da tensdo que caracteriza o nascimen-
to da subjetividade (sc. o laco entre a consciéncia pura e a consciéncia empirica)
cuja consequéncia € a rentncia do eu a se igualar a seu ser mais auténtico. No
entanto, o pecado, por assim dizer, mascara o traco da violéncia que conota toda
rendincia que segue o traco do absoluto, a saber, essa violéncia gue manifesta sua
poténcia destruidora pelo mal da secessao. A diferenca deste, o pecado € “um
ferimento que o eu fez em si-mesmo” (EM 88), cujas consequéncias com relagdo
3 vida do sujeito sdo, de um lado, o retorno do questionamento a respeito “da
totalidade de ser que somos”, portanto, sobre o coracao mesmo do hiato subjeti-
vo: do outro lado, a tomada de consciéncia de uma espécie de causalidade livre
que somente nossas acdes estao destinadas a manifestar, uma causalidade que
atesta que o eu se recusa radicalmente “de fazer prevalecer absolutamente as
exigéncias da moralidade sobre os interesses de si proprio” (EM 94).

Se o sentimento do injustificavel revela a estrutura da subjetividade, o senti-
mento do pecado manifesta “um fato originario que escapa as tomadas de cons-
ciéncia reflexivas, porque ele esta na raiz de toda consciéncia possivel e ele coin-
cide com uma ruptura espiritual constitutiva de um eu singular” (EM 95-96). Des-
de entdao, mesmo que exista sempre uma norma frente a qual o pecado se toma
enquanto tal, nenhuma justificativa pode atenuar o constrangimento tao profun-
do quanto doloroso que experimenta a ruptura do lago gue o eu conserva com
sua verdade. Desse ponto de vista, a diferenca entre os culpados e os inocentes se
atenua, pois o culpado é esse cujo ato revelou a perversao de uma liberdade
radical que ele ignora, assim com o ignora o inocente™. Espantamo-nos mesmo
da possibilidade de sermos os protagonistas de um ato tao cruel que, entretanto,
é encorajado pela cumplicidade de uma vontade secreta que espera somente por
um sinal — da parte do sujeilo — para atestar sua presenca. Dito de outra forma,
nossos atos livres concretizarao uma liberdade, por assim dizer, “primeira” coin-
cidindo com a complacéncia do eu para si-mesmo, inclusive com uma compla-
céncia, cujo eu nao saberia se desfazer sendo pela impossivel rentncia de si-
mesmo. F o fato de que essa complacéncia seja ocasionada por nossa liberdade é
a prova que tanto o culpado quanto o inocente se caracterizam pelo ato de se
recusar ao eu puro que reside na subjetividade, ou pelo ato de se recusar ao
verdadeiro Si. No entanto, este é somente o primeiro nivel do mal.

Em Elementos para uma ética, Nabert compara a consciéncia pura e a cons-
ciéncia empirica, 0 Um e a pluralidade das consciéncias e explica que a consci-
éncia pura representa para a consciéncia empirica o que o Um representa para a
pluralidade das consciéncias'. O Um representa a derivacdo comum das consci-
éncias, ele é, ao mesmo tempo, o que funda e o que torna possivel que sua
comunicacio se dé sob as formas do acolhimento e do chamado. Essas sao as
formas principais de relacdes que as consciéncias entretém umas com as outras,
relacoes essas, vale a pena sublinhar, das guais consciéncias se nutrem. Ora, 530
essas relacoes, bem como a reciprocidade que resulta delas, cue nos reconduzem
3 consciéncia. Esta, com efeito, é correlativa de um grupo de atos gque nao tem,
inicialmente, sentido sendo um pelo outro e um para o outro antes de tomar sua
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origem em dois polos distintos (EE 163); e ainda: “essas relacoes ndo se dissociam | CONVIDADO CONVIDADO capaz de ato de regeneragao.

senao nas fronteiras da comunicacao” (EM 118). Os elementos da comunicacdo,
a saber, o chamado e a resposta, representam uma primeira ruptura da unidade.
Ora, essa ruptura se acresce guando a consciéncia se faz consciéncia individual
e mesmo o fato que a consciéncia, por assim dizer, se pde, cria e estabelece essa
ruptura, sem a qual ndo se falaria de subjetividade. Trata-se da queda do maltiplo
de uma unidade primeira, pois o Um — longe de se exilar num ante-mundo —
permanece na experiéncia da comunicagao das consciéncias e se manifesta so-
mente por essa comunicagao. Por conseguinte, a fratura da subjetividade ndo ¢ o
resultado de uma ruptura originaria, como o confirma a alternativa que se abre as
consciéncias apés essa secessao: ou bem elas se encontram umas com as outras
pelo intermédio de uma comunicagdo concebida em referéncia a presenca abso-
luta do Um'7; ou bem — segunda alternativa — elas aprofundam essa secessdo
originaria pelo mal “de secessdo”. Ora, é porque o Um esta na origem de toda
relacdo que “ndo existe inimigo, adversario ou estrangeiro, tomado absolutamen-
te, sendo pela ruptura de uma relagdo, na qual as consciéncias tenham comeca-
do a se reconhecer sob o signo de alguma unidade espiritual” (EM 115). Retirar-
se de toda relacdo significa, para o eu, “exilar-se do que faz o seu ser, mas €
correlativamente constituir o outro como outro, absolutamente, é excluir-se e
exclui-lo de toda participacdo na unidade que fundava tanto o acordo quanto a
oposicdo das consciéncias (EM 115-116). O mal mais radical reside assim nessa
finitude, por causa da qual os homens se opoem entre eles e, cuja consequéncia
¢ que cada um se autoriza a infligir ao outro os piores males. Antes de deixarmos
essa concepcdo tao radical do mal, eu gostaria de propor uma dltima questao
concernente ao binémio mal-finitude.

Com efeito, se pelo mal de secessdo o sujeito descobre sua finitude e se “o
mal origindrio estd nessa finitude, e concebe-se que cada consciéncia € mais
apressada de se salvar ao remontar ao seu principio que de se compreender pelas
outras consciéncias, e pelo principio de unidade imanente ao seu reconhecimen-
to reciproco” (EM 120), devemos confessar que chegamos a um paradoxo, pois a
mesma finitude de sujeito seria o mal. Ora, essa identificacdo do mal e da finitude
foi 0 motivo da revisao que Ricoeur, em 1957, consagrou ao Ensaio sobre o mal'®.
Com efeito, Ricoeur foi o primeiro a salientar que se “a tendéncia constante do
livro (de Nabert) é a identificacao da individuacao das consciéncias e do mal”, o
autor reconduziria o mal a finitude. A posicdo ricoueriana € que se deve separar
o mal e a finitude para que se separe também “a pluralidade originaria de voca-
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coes pessoais e do citime que separa e opde as consciéncias”™. O que permitiria
flghdo atenuar a positividade do mal, guardando também a “positividade” da
subjetividade. De minha parte, gostaria de sublinhar que mesmo que se deva
separar finitude e mal, a fim de preservar a positividade da subjetividade, existe
ao menos uma trama do pensamento nabertiano a qual nao se deveria renunciar.
Se por um lado a finitude é inultrapassavel, porque toda consciéncia singular se
afirma pela ruptura da unidade, por outro lado essa unidade nao abandona o
plano da histéria e sua permanéncia no sujeito € o que permite a este de realizar
os atos regenerativos. Dito de outra forma: 0 mesmo “principio absoluto” — don-
de o sujeito destaca — faz com que o eu denuncie o injustificavel e que ele seja

Por UMA METAFISICA DO TESTEMUNHO

O capitulo V do Ensaio sobre o mal aborda a questdo das aproximacoes
entre a justificativa do mal e a regeneragao do humano. Ja em Elementos para
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uma ética Nabert anunciava o “desejo de regeneracao”, a saber a “aspiracao
invencivel” que impede & consciéncia de contestar toda esperanga de se regene-
rar. No entanto, nos ja o dissemos, essa esperanca ndo concerne somente ao eu
que cometeu 0 mal, mas também a vitima. Ainda mais, o tragico do mal é “fun-
¢do de intensidade com a qual a forma do absoluto espiritual se toma numa
consciéncia particular e, também, toma esta tiltima em meio das circunstancias
contingentes da experiéncia humana” (EM 155). Frente a essa irredutibilidade do
mal, as formas de justificativa mais comuns, tais como o recurso a lei e ao perdao,
mostram sua impoténcia, pois a primeira fracassa frente ao injustificavel, enquan-
to a segunda fracassa frente a separagao irremediavel dos sujeitos: Com efeito,
pode-se “perdoar” a finitude (dos sujeitos) que coincide com o mal e pela qual
este se origina? Evidentemente nao, e € por isto que o desejo de regeneracao nao
poderia ser concebido como um desejo de ser quitado do mal, pois nada poderia
curar a ferida, donde o mal se origina, a saber, a ferida originaria que marca o
nascimento do sujeito.

Por conseguinte, somente uma justificativa que € também um “segundo nas-
cimento”? pode satisfazer esse desejo, pois ela seria “um crédito efetivamente
aberto a conta do infortunado e do malvado” (EM 165). E preciso que os atos
injustificados sejam “tomados em conta” por uma outra consciéncia destinada a
restabelecer “um equilibrio espiritual, em favor do qual o culpado se abra a uma
esperanca de regeneracdo e o infortunado a uma experiéncia compensatoria”
(EM 165). Quando ela toma em sua conta o culpado ou a vitima, o sujeito se
imbui também de uma negatividade que poderia ter sido a sua. Reciprocamente,
através dessa tomada de conta, esse mesmo sujeito se faz “testemunha vivente”

da esperanca de que, na historia, os tracos do Um — do qual as consciéncias
fazem provas através das relacoes que elas nao cessam de entreter — nao desapa-
recam. E assim que o desejo de justificativa reinstaura o espago que a secessao
das consciéncias destruiu, e é através desses atos regeneradores gque 0s humanos
prestam testemunho ao absoluto, tornando-se “testemunhos do absoluto”, um

motivo que Nabert desenvolvera em O desejo de Deus.

O testemunho do absoluto testemunha que o eu cuja finitude se identifica
com o mal pode encaminhar-se em direcao a justificativa; ainda, por um excesso
isualmente hiperbélico que esse do mal?', ele testemunha que uma possibilidade
de ndo cair na desesperanca permanece sempre aberta para o culpado, bem como
para a vitima. Em resumo, ele testemunha que a possibilidade de que alguém
acolha nosso ser ferido pode sempre se dar gracas ao Um que a reciprocidade
das relacoes restabelece mesmo apés o pior dos males ser realizado ou sofrido.
Através de sua metafisica do testemunho, Jean Nabert nos solicita a tomar a nossa
conta o outro ser humano por um ato de reconhecimento de seu valor intrinseco.
Certamente, a identificacdo entre finitude e mal permanece dificil; trata-se, no
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entanto, de uma dificuldade que se deve ultrapassar para que a justificativa nao
se imponha ao sujeito desde “o fora” e para que ela ocasione uma experiéncia
outra frente ao mal que, todavia ndo € outro na concepcao do sujeito.

DA ATESTACAO AO TESTEMUNHO

Nabert nos ensina que o caminho da reflexdo desenvolve a dinamica que
caracteriza todo sujeito, a saber, essa dinamica na qual o mal, assim como o
testemunho, se unem. Esse caminho nos mostrou que o injustificavel se descobre
frente a forma do absoluto permanecendo em cada consciéncia sob a forma da
formacao origindria e do Um. Ora, é retornando a esse Um e ao que se chamou
de “certeza absoluta” que o humano se regenera, redescobrindo o que permane-
ce nele, apesar do mal sofrido. Agora, eu gostaria de realizar o caminho inverso a
fim de melhor compreender como € possivel que a consciéncia se proteja e se
regenere a partir do testemunho.

Inicialmente, este Gltimo protege a consciéncia porque ele utiliza uma lin-
guagem veraz. Com efeito, o testemunho instiga a consciéncia pressionando-a
em busca da verdade que permanece nela sob a forma da afirmacdo absoluta.
Certamente, o testemunho afronta-se a resisténcia que cada um opoe em face da
exposicao que ele demanda, pois deve-se declarar ao conhecimento de todos
essas experiéncias que se esconderiam espontaneamente aos olhos dos outros;
ademais, ele afronta-se aos sentimentos de célera, vergonha ou violéncia que o
mal ndo cessa de provocar. No entanto, o fato de “prestar um testemunho” nio se
reduz somente a atestacdo ou uma narrativa do mal. Se esse fosse o caso, a con-
fissdo do algoz e da vitima estaria destinada a nada mudar. O testemunho vai
mais além. Primeiramente, porque a testemunha é aquela que se encarrega do se
passou, ou seja, do que aconteceu na histéria da qual ele foi vitima ou autor. Ele
nao se limita a atestar um fato (por exemplo, um acidente), ele fala de uma trans-
formacdo que se produziu na sua vida e na vida dos que o cercavam. E por isso
que o testemunho € mais que uma atestacao: ele é mdrtir, a saber, um testemunho
dado a verdade para que alguma coisa outra e inaudita advenha.

Donde um segundo aspecto: a atestacao pressupoe que o sujeito revenha
sobre si, visto que o testemunho demanda sempre uma dualidade. A atestacao é
um ato que a consciéncia realiza se dizendo o que aconteceu. Sem embargo,
para que um testemunho se dé é preciso a presenca daquele que frente-a-frente
prestara o testemunho; em resumo, € necessdrio que o testemunho se encontre
“frente a” alguém que acolha seu relato. Em terceiro lugar, o ato de testemunhar
nao € reconhecido imediatamente enquanto tal, a saber como testemunho, pois a
testemunha € “efetivamente tal”, & medida que ela, ao longo de seu ato, toma
consciéncia de que esta fazendo. A mesma compreensdo que caracteriza a cons-
ciéncia — viu-se que esta é uma tomada de consciéncia que a “forma absoluta”
promove — caracteriza o testemunho enquanto ato de tomada de consciéncia que
o sujeito adquire. No entanto, ndo se trata de um ato que se faz solitariamente: o
testemunho demanda o face-a-face com o outro, assim como alguém que nos
demanda de lhe prestar um testemunho. Se este niao é demandado, se nio fosse
um apelo a espera de resposta, ele ndo se daria: cada um se limitaria a se dizer a
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si mesmo o que sofreu, alimentando o rancor frente a aqueles que lhe infligiram a
humilhacao do mal. Se gragas ao testemunho as coisas se passam diferentemen-
te, é porque através dele o humano pode se regenerar. Veremos isso novamente
no rastro de Jean Nabert.

Compreender-se como testemunho e gracas a testemunha quer dizer com-
preender que nossa finitude se determina pelo absoluto que a atravessa de parte
a parte. Ora, com efeito, experimenta-se o absoluto porque uma testemun ha nos
presta testemunho deste. Reciprocamente, através dessa prova eu me torno teste-
munha do absoluto frente aos outros. E mesmo se o ser humano “é o ser capaz de
compreender, de buscar o testemunho e testemunhar” (DD 273%), ele nao € ime-
diatamente consciente dessa poténcia, pois “o proprio do testemunho € de nao
ter sido querido enquanto tal, enquanto testemunho, mas de esperar ser compre-
endido como um testemunho” (DD 273). Existe portanto, uma espécie de “in-
consciente do testemunho” na espera de ser elevado a compreensao. Ademais, o
papel do testemunho ndo se limita a redizer o que nés vimos, ele advém “de ato
em ato” (DD 274) e o ato, por exceléncia, € esse da afirmacao absoluta. No
entanto, nao é suficiente que esta se autoateste, pois o proprio de todo ato € se
dar, produzir, advir. A afirmacao absoluta “eu sou” é um ato que se concretiza
somente quando ele se profere, quando ele sai de si-mesmo para entregar-se ao
testemunho. Dito de outra forma, ela se manifesta sobre o plano histérico como
ato ou série de atos que se dao (ou se abrem) para que se testemunhe. Trata-se de
atos, cuja origem € o ato do absoluto presente na determinagao. Mas, dito isso,
como testemunhar da absolutidade? Novamente, isso nao é possivel sendo atra-
vés de ato em ato.

“Que um testemunho — escreve Nabert — seja capaz de solicitar, de chamar
uma consciéncia, uma promocao de si [...] existiria uma melhor prova de que
nos somos em presenca de uma manifestacao, de uma expressao absoluta do
Absoluto?” (DD 286-287). “Promocao de si” € um ato que ndo é diferente do que
se produz pela compreensdo. Esta suscita um crescimento de si ocasionado pela
consciéncia que se desperta gracas ao absoluto que permanece no eu. Ora, 0 que
provoca esse despertar “é o carater absoluto dessa expressao que, para a consci-
éncia, € um convite constante a colocar-se interiormente ao nivel dessa expres-
sdo. [...] Tudo se passa, entdo, como se a revelacao absoluta do absoluto, ao se
afirmar ela mesma na consciéncia, traria esta para o plano, no qual ela torna-se
de um so golpe digna e capaz de afirmar” (DD 287-288). O absoluto que perma-
nece em toda consciéncia se afirma em sua veracidade cada vez que ele se reafir-
ma pela consciéncia que repete o ato. Desde entao, o que a consciéncia testemu-
nha a outra consciéncia é nada menos do que essa afirmagdo absoluta que, por
esse mesmo testemunho, se redescobre. Ora, esse testemunho é também uma
espécie de reconhecimento da presenca especial desse absoluto pelo qual o eu é
“si-mesmo” e que faz com que a consciéncia seja absoluta e determinada. E
assim que essa consciéncia descobre que seu “ser auténtico”, aquém ou para
além dos desmentidos da historia, € o mesmo que a tensdo absoluta que perma-
nece nela:
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Ora, essa igualdade completa de seu ser e da tendéncia absoluta ao Absolu-
to que nenhuma consciéncia humana saberia afirmar de si e para si, é so-
mente permitido de afirmé-la de uma outra consciéncia. Nao afirma-la em
absoluto, ou demandar provas objetivas que ndo serdo jamais suficientes
para justificar plenamente a certeza, é recusar de dar satisfacao a essa ten-
déncia absoluta ao Absoluto que é como a substancia de cada individuo,
[...] é1altar a si mesmo [...| Uma consciéncia obedece a si-mesma e a seu
ser, quando ela afirma que numa outra consciéncia se efetua essa igualda-
de a si que € a expressao absoluta do Absoluto (que) [...] vai de par com a
operagdo, na qual ndo podemos mais distinguir o ato puro que afirmamos
do ato puro afirmando-se em nos. Pois, essa operacao nao mantém ou nao
conserva sua autoridade sendo sob a condicao de chamar tudo imediata-
mente uma confirmacao de si, e essa confirmacao somente pode ser de-
mandada a um testemunho, onde lransparece, através dos elementos toma-
dos do real, uma adequacao radical da tese e de sua expressao concreta.
[...] Afirmando o cariter absoluto de um testemunho nés damos a esses
graus e a essas formas uma caugdo suprema inspiraca pelo mesmeo ato que

anima a afirmacao origindria. (DD 295),

A que e a quem prestar testemunho? Ja foi dito, o testemunho se da “de ato
em alo” e, primeiramente € “do” ato absoluto que permanece em cada eu que se
presta um testemunho, a saber, deste ato que coincide com a afirmacao origina-
ria e absoluta que “resta em espera [...| do testemunho que a verifica ou a confir-
ma” (DD 288). Em resumo, a afirmagao originaria (permanecendo em todas as
consciéncias, porque ela caracteriza cada consciéncia) é estritamente unida ao
testemunho através do qual ela se toma. Ademais, “se o Absoluto ndo é mais
acessivel por uma (nica dialética ou pelo pensamento, se o testemunho deve
permitir remontar ao que é a fonte, € necessario que ele esteja efetivamente uni-
do a sua origem, que a dualidade torne-se imediatamente unidade, que sob a via
do sensivel se descubra a plenitude do Absoluto” (DD 297). E, ainda, se a consci-
éncia ¢ capaz de realizar esses atos absolutos é porque esses atos sio “testemu-
nhos absolutos do Absoluto, sio atos que afirmam realmente, que lranscrevem
efetivamente a afirmacao pela qual nds somos elevados a concepgao de uma
espontaneidade absoluta” (DD 300). Para toda consciéncia, o ato absoluto coin-
cide com a afirmacao absoluta que cada um pronuncia, esse é o ato de
despojamento de si e, por conseguinte, de se compreender; um ato que passa
“pela compreensao de uma consciéncia inspirada pela afirmacao do absoluto”
(DD 303) e que, no entanto, ultrapassa “a compreensao limitada as condutas
propriamente humanas” (DD 303). Trata-se do testemunho dado ao absoluto que
ultrapassa o ser humano e que, no entanto, ndo se da senao pelo ato desse mes-
mo testemunho.

“Receber um testemunho” significa, portanto, que a experiéncia emocional
da desigualdade de si-mesmo se da enquanto testemunho da presenca de um
absoluto despertando a inquietude que impede que a consciéncia se contente de
si. Como pode, no entanto, que esse testemunho — que coincide com a conscién-
cia de si - se dé? A resposta nos obriga a retornar ao que foi dito a propésito do
Um e disso que Nabert nomeia o comércio das consciéncias, a saber, essa troca
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pela qual toda consciéncia, por assim dizer, “se faz consciéncia”. Dito de outra
forma, é porque o Um estd no fundo de cada eu que ninguém € “para si” sem o
outro e que ndo ha consciéncia de si que ndo seja, a0 mesmo tempo, consciéncia
de estar frente-a-frente com um outro. E por isso que o eu é desde sempre “com
um outro eu”, pois ele nasce “pelo” ou “do” mesmo fundo absoluto (ou Um) do
outro”. O testemunho coaduna-se nessa tensdo originaria. Ser si-mesmo significa
“ser si-mesmo e outro”. No entanto, esse “outro” nao é de forma alguma atestado
ou autoatestado pela consciéncia mas ele € reconhecido, ou melhor, ele é teste-
munhado gracas aos “outros”, onde ele permanece enquanto principio unitivo.
Ora, dado que o principio nao se toma a si-mesmo e, por assim dizer, “descobre”
que por sua mediagdo sobre o plano historico deve-se procurar ao menos uma
experiéncia que confirme o que se vem de dizer. Essa experiéncia €, talvez, uma
das testemunhas da liberdade.

Com efeito, nao se poderia discernir os testemunhos marcados pelo timbre
da liberdade se uma correspondéncia entre nossa prova de liberdade e esses
testemunhos ndo se desse. Porém, “deve-se demandar se essa consciéncia |[...]
nao é subordinada a presenca de outros seres livres, cuja liberdade, mais assegu-
rada e total, nos aparece como o reflexo de uma liberdade completamente liber-
ta, em sua forma e contetdo, das limitagdes que afetam o ser que nos somos”
(DD 307).

Os atos que alguém realiza e que nos discernimos enquanto “atos livres”,
reciprocamente nos fazem discernir do que nés somos. Nabert nomeia esse
discernimento, ou esse reconhecimento, “testemunho absoluto” ao tema do qual
escreve: “Nos teriamos menos estima por nés-mesmos se outras consciéncias
nao nos acordassem um crédito de confianca que nés nos aplicamos para nao
nos decepcionarmos muito; nés poderiamos duvidar, com toda sinceridade, de
nossa liberdade se ela ndo fosse a todo momento pressuposta atraves de trocas
com os outros seres” (DD 307). E mais adiante: “Essa liberdade que nos acorda-
mos a outrem é a imagem de uma liberdade maior, cuja ideia esta no principio de
nossa afirmacao. |...] Existe, portanto, no principio, no fundo da consciéncia, a
ideia de uma liberdade total, cujo aprofundamento autoriza a afirmacdo da teste-
munha absoluta, do testemunho absoluto do Absoluto” (DD 307). “Compreen-
der-se enquanto sujeitos livres” € entao possivel pelo outro e com o outro, fazen-
do-se testemunho da liberdade do outro que, por seu ato livre e por sua existén-
cia, endereca-se a mim com uma linguagem que compreendo porque ela é mi-
nha propria linguagem. No entanto, através disso a consciéncia revela que o
testemunho é mais que um ato entre os outros e que ele constitui a natureza, pois
mesmo o compreender-se —que inaugurou essas paginas —faz que a consciéncia
descubra seu “si” pelo testemunho que ela da frente ao outro. Pois é somente ao
nos fazermos testemunha do absoluto que nds descobrimos o absoluto, ou me-
lhor: “Nés ndao podemos discernir o absoluto senado pelo absoluto que é em nos.
A resposta s6 pode ser buscada na resposta que faz uma consciéncia capaz de
al¢ar-se a uma afirmagao do absoluto que estd nela sem ser por ela” (DD 276).

Se 0 mal permanece injustificavel porque ele atenta a forma absoluta que
resta na consciéncia, a persisténcia dessa forma é a condi¢io de possibilidade do
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testemunho. No entanto, o que este ocasiona é mais do que uma pura e simples
“atestacao dos fatos que se passaram”, pois ele faz com que uma mesma prova (a
prova do Um) torne possivel a compreensao mutual da testemunha e deste que
acolhe o testemunho. Tudo isso faz com que os atos de perdao, de amizade, de
escuta, de acolhimento de deem. Esses atos ndo demandam que o mal seja es-
quecido ou apagado, mas que eles lhe tomam em sua conta, testemunhando que
— mesmo apos a pior das violéncias — o fermento ou o gérmen do absoluto (eu
ousaria dizer: do bem) que permanece em cada um, possa renascer. De comeco
em comeco, de acordo com comegos que ndo terdo jamais fim.

NOTAS

'RICOEUR, P. Réflexion faite. Autobiographie intellectuelle. Paris: Editions d’Esprit, 1995,

p. 38.

* Cir. NABERT, ). Expérience intérieure de la liberté. Paris: Puf, 19941924/, p. 398-399.
La «réflexion » nous emmene dans les alentours du discours sur le sujet; c’est & partir de
ce molif que deux interprétations possibles de la réflexion se donnent, I'une relevant de
la pensée kantienne et I'autre de I'ceuvre du philosophe francais Maine de Biran.

* Ce sont les questions que Nabert pose dans I'inédit publié dans la deuxiéme édition de
l'ouvrage posthume Le désir de Dieu (Cerf, Paris, 1996). Sigle: DD.

Aubier Montaigne, Paris, 1943. Sigle EE.
" Plus loin, p. 19.
* Pour ces passages cf. plus loin, p. 21.
* Plus loin, p. 25.
" Idem.
" Plus loin, p. 28.
“Plus loin, p. 31.
" Idem.
* Essail sur le mal (= EM), Aubier Montaigne, Paris, 1970 (ed. or: 1955).

"% «L'éire du moi ne peut naitre que de la compréhension qu’il acquiert de soi par un
affirmation qui engendre et le régénére » (FE 67).

' Cf. EM 90.

" C'est la lecture que propose Paule Levert dans son article « De la confession des péchés
ou la dénonciation du Pharisien selon Jean Nabert». In: Revue de sciences religeuses,
AXLIV, p. 288-317, 1970.

" Dans EN 178, Nabert propose la méme comparaison p. 118,
" Cf., a ce propos, EE 161-181.

“CH. «Esprity X1 (1957), p. 124-135, et Lectures 2. La contrée des philosophes. Paris:
Seuil, 1992, p. 237-252.

! Ibidem, p. 248.
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LCf EM 134.
' C'est I"avis de Ricoeur (Lectures 2, p. 249-252).

“ Citation tiré de la premiére édition (1966).
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