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MIGUEL BAPTISTA PEREIRA

Para comemorar o nonagésimo aniversario de Paul Ricoeur, sem divida
o maior filésofo contemporineo, é particularmente adequado o tema da
Hermenéutica da condigdo finita do homem, inspirado na Lectio Magis-
tralis, que o préprio Paul Ricoeur pronunciou na Universidade de Barce-
lona a 24 de Abril de 2001'. De facto, finitude e hermenéutica estio
estreitamente vinculadas contra a desmesura da razao empenhada niao em
interpretar mas em construir soberanamente o mundo ¢ a histdria. Por isso,
os dois pilares da Hermenéutica Contemporinea — M. Heidegger ¢ H.-G.
Gadamer — pensaram uma hermenéutica da condigio humana, defendendo
contra Hegel o acesso temporal e finito do homem ao ser no caso de Hei-
degger ou o didlogo inter-humano, sempre inacabado, sobre os problemas
da nossa existéncia prosseguido por H.-G. Gadamer’. Em 1962, Paul
Ricoeur, ao tratar a relagio entre «hermenéutica e reflexao», afirma «o fra-
casso do saber absoluto em sentido hegeliano»,pois, se todos os simbolos
ddo que pensar, «os simbolos do mal mostram, de um modo exemplar, que
hd sempre mais nos mitos e nos simbolos do que em toda a nossa filosofia
e que uma interpretagdo filoséfica dos simbolos jamais se tornard
conhecimento absoluto. Os simbolos do mal nos quais lemos o fracasso da
nossa existéncia, declaram ao mesmo tempo o fracasso de todos os sistemas
de pensamento, que pretendem absorver os simbolos num saber absoluto. »
Numa referéncia a Fenomenologia do Espirito de Hegel. Paul Ricoeur
continua: «Tal € uma das razdes e talvez a mais impressionante, pela qual
nio h4 saber absoluto, mas simbolos do Sagrado para além das figuras do

I P. RICOEUR, “Appendice” in: D. IERVOLINO, Paul Ricoeur. Une Herméneutique de la
Condition Humaine (avec un inédit de Paul Ricoeur) (Paris 2002) 75-91.

2 M. B. PEREIRA, “O século da Hermenéutica Filoséfica: 1900-2000" in: Revista
Filoséfica de Coimbra 18 (2000) 189-259 e 19 (2001) 3-68.
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espirito». Estas ndo sdo o caminho dialéctico do Espirito Absoluto mas
sinais do apelo do Sagrado e por isso, escreve Ricoeur: «Os signos do apelo
sdo igualmente dados no seio da histéria mas o apelo designa o outro, o
outro de toda a histéria. Talvez pudéssemos dizer que estes simbolos sdao
a profecia da consciéncia. Estes manifestam a dependéncia de cada um
relativamente a uma raiz absoluta de existéncia e de significagdes, a um
Eschaton, a um tltimo para o qual apontam as figuras do espirito.»*. Ao
reflectir sobre as condigdes humanas expressas na simbdlica do mal,
P. Ricoeur demarca-se criticamente do idealismo da Fenomenologia do
Espirito de Hegel e converge com Heidegger e Gadamer para uma
hermenéutica da finitude aberta do homem.

Foi sob a influéncia do realismo do neo-tomista R. Dalbiez, professor
liceal de filosofia, que o discipulo Ricoeur tomou consciéncia da dupla
necessidade de uma critica do idealismo e de uma investigagdo do
inconsciente do homem, pois o neo-tomista, R. Dalbiez, discipulo de J.
Maritain, foi o primeiro filésofo em Franga que escreveu sobre Freud. Na
sua Autobiografia Intelectual, Ricoeur relata que o adversario principal do
seu mestre liceal de filosofia era o idealismo, porque este encerrava num
vazio o poder do pensamento, que, privado assim do real, se via cons-
trangido a dobrar-se narcisicamente sobre si mesmo®, como acontecia com
0 cogito cartesiano ou com o «eu penso» kantiano. Grato ao seu mestre,
Ricoeur confessou mais tarde: «Estou persuadido de que devo ao meu
primeiro mestre de filosofia a resisténcia que eu opunha a pretensao de
imediatidade, de adequagdo e de apodicticidade do cogito cartesiano e do
«eu penso kantiano», quando a frequéncia dos meus estudos universitarios
me introduziu no meio dos herdeiros franceses destes dois fundadores do
pensamento moderno»®. Também a integragdo do inconsciente no ser
profundo do homem € uma divida de Ricoeur a R. Dalbiez, visivel no seu
cuidado de integrar a dimensdo de inconsciente e, em geral, o ponto de
vista psicanalitico na linha da filosofia reflexiva francesa. Deste cuidado
de integragdo proveio a investigagao do involuntdrio absoluto (caricter’,

3 P. RICOEUR, “Herméneutique des symboles et réflexion philosophique I1 1962) in: ID.,
Le conflit des Interprétations. Essais d’Herméneutique (Paris 1969) 328. Cf. B. STEVENS,
L’Apprentisage des Signes. Lecture de Paul Ricoeur (Dordrecht/Boston/London 1991)
passim.

* R. DALBIEZ, La Méthode psychanalitique et la Doctrine Freudienne (Paris 1936).

5 P. RICOEUR, Réflexion Faite. Autobiographie intellectuelle (Paris 1995) 12.

“Ip., 0. c. 12-13.

7 Sobre a evolugdo do conceito de carécter cf, ID., Soi-méme comme un Autre (Paris
1990), 144 ss.
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inconsciente, vida) no primeiro grande trabalho filoséfico de Ricoeur
Filosofia da Vontade, I — O Voluntdrio ¢ o Involuntdrio.®* Consciente da
influéncia de R. Dalbiez na formag@o da sua personalidade, Ricoeur presta-
lhe homenagem, recordando os conselhos de intrepidez e de integridade
que ele dava aqueles que haviam decidido dedicar a vida a filosofia:
«Quando um problema vos perturbar, vos angustiar, vos meter medo..., nio
tenteis contornar o obsticulo, abordai-o de frente.» Este conselho de
coragem ¢ comentado pelo futuro intelectual militante e prisioneiro de
guerra nestes termos: « Eu nao sei até que ponto fui fiel a este preceito.
Apenas posso dizer que jamais o esqueci».? De facto, dificuldades e sofri-
mentos mantiveram bem vivo na meméria de Ricoeur este conselho do seu
mestre liceal. Orfio de pai e de mae, educado com sua irma pelos avés, o
luto juntou-se & austeridade, impedindo que a prépria euforia do apds-
guerra de 1914-1918 lhe invadisse a casa. A descoberta dos «grandes
classicos», que no liceu precedeu o ensino da filosofia, ndo poupou o
choque, que, para Ricoeur, foi «o encontro com a verdadeira filosofia, que
ele ndo havia sabido identificar naqueles que, como Montaigne, Pascal,
Voltaire, Rousseau, eram considerados filésofos. A curiosidade pela
filosofia juntou-se uma inquietagdo de espirito interpretada hoje por
Ricoeur como «uma espécie de concorréncia.» suscitada pela coexisténcia
da educacgio protestante calvinista e da sua formagdo intelectual ¢ critica.
A formagio protestante, recebida sem reticéncias, despertou nele um
sentimento, que mais tarde Ricoeur, ao ler Schleiermacher, identificou com
o sentimento de «dependéncia absoluta», além de lhe inculcar a convicgao
de que a palavra do homem era precedida pela palavra de Deus. O meio
familiar de Ricoeur estava impregnado pela leitura da Biblia e era ja
propenso a sua interpretagdo: «A minha avé lia-a regularmente, pritica que
eu herdei e prossegui durante a minha juventude e depois.» Esta leitura ndo
se ficava pela letra mas atingia um nivel «pneumatoldgico», isto €, inspi-
rava a vida quotidiana; os salmos, os escritos da Sabedoria e as bem-aven-
turangas ocupavam um lugar mais importante do que os dogmas.«Apesar
de muito pouco dogmatico, este meio familiar «privilegiava a prética pri-
vada da leitura, da oragdo e do exame de consciéncia. Eu sempre circulei
entre estes dois p6los: um biblico e outro racional e critico, dualidade que
se manteve durante toda a minha vida».'? Neste ambiente familiar mergu-
lham as raizes da questdo hermenéutica de Ricoeur. Como ele escreveri

8 ID., Philosophie de la Volonté. 1. Le Volontaire et I'Involontaire (Paris 1949) 333-416.
Y ID., Réflexion Faite 13.
0 ID., La Critique et la Conviction. Entretien avec Frangois Azouvi et Marc de Launay

(Paris 1996) 16.
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mais tarde (1968), houve sempre um problema hermenéutico no Cristia-
nismo, porque este procede de uma proclamacio, de uma pregacao origini-
ria segundo a qual em Jesus Cristo o reino se aproximou de nés de modo
decisivo!!. Esta pregacdo origindria vem até nds através da Escritura, que
importa traduzir em linguagem viva, a fim de continuar actual a palavra
primitiva, que testemunhava o acontecimento fundamental e fundador. Se
a hermenéutica em geral €, segundo Dilthey, a interpretagao das expressoes
da vida fixadas por escrito, a hermenéutica prépria do Cristianismo trata
desta relagdo tinica entre a Escritura e a proclamagiio para que ela envia'?.
Por isso, a esséncia da hermenéutica € delineada assim por Ricoeur: «Esta
relagdo da escrita & palavra e da palavra ao acontecimento e ao seu sentido
¢ o nicleo do problema hermenéutico. No entanto, esta relagdo sé aparece
através de uma série de interpretagoes, que constituem a histéria do pro-
blema hermenéutico e, pode dizer-se, a histéria do préprio Cristianismo na
medida em que esta é tributdria das leituras sucessivas da Escritura e da
sua capacidade para reconverter essa escrita em palavra viva». Porém, 50
nos nossos dias se teve consciéncia de certos tragos daquilo que se pode
chamar a situagdo hermenéutica do Cristianismo, resultando assim a moder-
nidade do problema hermenéutico'. A critica também €, neste contexto,
uma tradig@o, «eu direi mesmo que ela mergulha na mais impressionante
tradigdo, na dos actos libertadores do Exodo e da Ressurreigdo». Talvez nio
houvesse mais interesse pela emancipagido nem antecipagdo da libertagiio,
se se apagasse do género humano a lembranca do Exodo, a meméria da
Ressurrei¢do.»'# No primeiro volume da Filosofia da Vontade a «poética
da vontade» inserida na «ordem da cria¢ao»sé nos pode aparecer como uma
morte e uma ressurrei¢io «um exilio e um éxodo, uma morte que € comego,
uma perda que é encontro'>. Esta poética é a «pdscoa do ser» ou a travessia
do luto, do mal, do sofrimento até a boa nova da «experiéncia de ser criado
pela palavra»'®, em que a graga da imaginagdo, o surgimento do possivel
algo terdo a ver com a palavra como revelagdo'’. Os grandes mestres da
suspeita (Marx, Nietzsche, Freud), dominados pela l6gica da necessidade
de Espinosa, visivel na libido de Freud, na vontade de poder de Nietzsche

' Ip., “Préface & Bultmann (1968)” in: ID., Le Conflit des Interprétations. Essais
d'Herméneutique 373

2Ip., 0. c. 373-374.

31D, 0. c. 374.

14 Ip., “Herméneutique et Crique des Idéologies” in: ID., Du Texte a ['Action. Essais
d'Herméneutique 11 (Paris 1986) 376.

15 ID., Philosophie de la Volonté, 1, 32-33.

16 Ip., "La Foi soupgonnée” in: Recherches et Débats 19 (1971) 72.

171p., De I'Interprétation. Essai sur Freud (Paris 1965) 44.
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e no imperialismo da vontade dominante de Marx padeceram da falta da
«graga da imaginagdo», da novidade dos possiveis, que sé na palavra como
revelagdo se podem naturalmente dizer'®. Esta «graca da i imaginagiio» do
campo da criatividade, sob a inspiragdo do modelo biblico do Exodo ¢ da
Ressurreigdo, atravessa, como poética da vontade, o pensamento de Ri-
coeur desde A Simbélica do Mal (1960), a Metdfora Viva (1975), Tempo ¢
Narragdo (1983-1985), Do Texto a Acgdo (1986)e Si mesmo como um
Outro (1990).

Em A Memdria, a Histéria e o Esquecimento (2000) propds-se Ricoeur
descrever os fenémenos mneménicos do ponto de vista das capacidades de
que tais fenémenos sdo a efectuagdo feliz. Neste sentido, o propésito de
Ricoeur € situar a memdria na mesma linha do «<homem capaz», abordado
em Si Mesmo Como Um Outro e detentor dos poderes de base, que sio o
poder falar, o poder agir, o poder narrar e o poder responsabilizar-se pelos
seus actos e em que a memoria assegura a realizagio eficaz'’. Nesta
sequéncia, os limites da reducao da interpretagdo do tratado da proposigio
praticada por Aristételes sdo compensadas pela riqueza da exegese
biblica?®,a que Ricoeur dedicou cem trabalhos de investigagio.

Esta meditacio filoséfica realizada i sombra da Biblia esteve 4 mercé
do assalto de dividas que, no decorrer dos seus estudos filoséficos, Ricoeur
relacionou com a linha eritica da filosofia. Por isso, o realismo neo-tomista
de Dalbiez péde mediar o encontro com a fé protestante mas nio o neocri-
ticismo, que ele encontrou na universidade. Este conflito intimo entre raziio
e fé atingiu um ponto agudo de confronto por ocasido da descoberta de
Deux Sources de la Morale et de la Religion de H. Bergson, por um lado,
e da teologia de Karl Barth veiculada pelos movimentos de juventude pro-
testante, por outro. No tempo em que frequentou a universidade de Rennes
para obter o grau de «licence»em filosofia em 1933 e o de «maitrise» em
1934, Ricoeur «aprendeu a conduzir, de armisticio em armisticio, uma
guerra civil entre a fé e a razao como entdo se dizia»*'. Ao relembrar este
percurso, Ricoeur reconhece hoje «a marca de um destes armisticios» no
seu trabalho de «maitrise» consagrado, no ano de 1933-34, ao Probléme
de Dieu chez Lachelier et Lagneau. A satisfacao intelectual sentida por
Ricoeur neste trabalho proveio do facto de pensadores tdo absorvidos pela
razdo e tao ciosos da autonomia do pensamento filoséfico terem dado na
sua filosofia um lugar a Deus sem que nenhum destes mestres convidasse

¥ 1D., 0. c. 43-44.

9 Ip., La Mémoire, I'Histoire, I'Oubli (Paris 2000) 25-267

20 1p., "Le Conflit des Interprétations™ in: 1D, De ['Interprétation. Essat sur Freud
29-44,

2 Ip., Réflexion Faite 13.
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Ricoeur a construir uma amdlgama qualquer entre a filosofia e a fé biblica:
«Eis porque falei de armisticio de preferéncia a alianga». As incursdes pre-
coces da razdo realizadas no terreno do Deus dos filésofos ficaram prati-
camente sem futuro, apesar das promessas importantes que se podem ler
no preficio da obra de Ricoeur Filosofia da Vontade escrito pelo autor, que
agora se autocritica??. Pelo estudo de Lachelier e de Lagneau Ricoeur ini-
ciou-se na tradig¢do da filosofia reflexiva francesa, parente do Neo-kantismo
alemio e com raizes em Maine de Biran, E. Boutroux e F. Ravaison. A
originalidade, que J. Nabert imprimiu  filosofia reflexiva francesa com a
sua obra L Expérience intérieure et la Liberté publicada em 1924 tornou-
se nos anos cinquenta c:pessenta um factor de influénecia decisiva no
pensamento de Ricoeur?*.

Integridade e coragem intelectual, sentido profundo do real, que obriga
a consciéncia reflexiva a descer ao fundo obscuro de si mesma, questio-
namento da consciéncia imediata de si, que ndo é origem nem fundamento
mas tarefa, ndo € transparéncia mas opacidade, fé biblica que se nao prende
de qualquer sintese da razdo mas € paradoxo e conflito, come¢am a deli-
near-se como tracos da existéncia concreta de Ricoeur. No ano académico
de 1934-35 abriram-se-lhe as portas da Sorbonne com grandes professores
como o helenista L. Robin, o historiador da filosofia H. Bréhier e o «exce-
lente L. Brunschwieg», ao mesmo tempo que se realizava o duplo encontro
com G. Marcel e com a obra de E. Husserl: «Tive o privilégio de ter sido
introduzido no circulo de G. Marcel» e de participar nas suas famosas «sex-
tas-feiras» em que cada um era convidado a tratar de um assunto escolhido
em comum sem se refugiar sob a autoridade de algum filésofo reputado e
a recorrer apenas a andlise quer de experiéncias comuns e enigmaticas
como a promessa, 0 sentimento de injustica quer de conceitos ou categorias
carregadas de longa tradi¢do, como o apriori, a verdade, o real: «Eu guardo
destas sessdes uma lembranga inolvidivel».?* Estes exercicios filos6ficos
em casa de G. Marcel contrastavam com o ensino universitdrio da filosofia
na Sorbonne:«Nés éramos assim pessoalmente iniciados no método socra-
tico, que nés viamos realizado nos ensaios jd publicados de Gabriel Marcel,
sobretudo em Position et approches du Mystére Ontologique»®, aparecido
em 1933. A originalidade do método de Marcel consistia em jamais sacrifi-
car a precisdo conceptual a impressdo ou a intui¢ao, usando a vigilancia

2ip,o0.c lLe
BIp,oc Lec

X Ip., 0. c. 16. Cf. E. FOUILLOUX, Ed., Présence de Gabriel Marcel. Un intellectuel
en son siecle (Paris 2001) 91-92.
15 P. RICOEUR, Réflexion Faite 16.
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critica, patente nos escritos marcelianos e «que nds aprendiamos a exercer
nas sessoes de «sexta-feira» aquando da pratica da «reflexdo segunda» que,
ao contrério da abstraccdo e castragdo do real da «reflexdo primeira»,se
mantinha fiel as experiéncias da vida e ao seu poder origindrio. P. Ricoeur
sintetiza nestes termos a influéncia de Marcel: «Este recurso a «reflexio
segunda» ajudou-me sem divida a acolher os temas marcelianos principais
sem ter de renegar as orientagdes maiores de uma filosofia reflexiva em si
mesma inclinada para o concreto».?® Foi o artigo de G. Marcel sobre Karl
Jaspers intitulado Situa¢do Fundamental e Situacoes-Limite em Karl Jas-
pers e publicado em Recherches Philosophiques (1932-1933) que revelou
a Paul Ricoeur a temdtica das situagdes-limite como a falta, a soliddo, a
morte e o fracasso tratados por um filésofo da existéncia, que, mais tarde,
no cativeiro de Ricoeur, seria o seu «interlocutor mudo.»?7 Quanto ao
pensamento de E. Husserl, Ricoeur conheceu primeiramente uma tradug¢io
inglesa de /deias, que, dez anos mais tarde, ele verteu do alemio para
francés. Foi o tema da intencionalidade que tornou a fenomenologia conhe-
cida em Franga, portanto, nio como exigéncia de fundagio iltima nem
como reivindicag@o de evidéncia apodictica da consciéncia de si mas, ao
contrdrio, como aquilo, que, no tema da intencionalidade, rompia com a
identificacdo cartesiana entre consciéncia e consciéncia de si. Assim, na
leitura de Ricoeur, pela intencionalidade a consciéncia revelava-se, em
primeiro lugar, virada para o exterior, portanto lancada para fora de si,
sendo melhor definida pelos objectos, que ela visa, do que pela consciéncia
de os visar. O tema da intencionalidade dava jus a miltiplas orientacoes
objectivas em campos como a percep¢do, a imaginagio, a memoria. a
vontade, a afectividade, a apreensdo de valores, a consciéncia religiosa,
como se depreende da tese de Ricoeur Filosofia da Vontade. Um cruza-
mento de influéncias foi o chdo necessario da actividade filoséfica de
Ricoeur: Entre a filosofia reflexiva francesa, a filosofia da existéncia de
Gabriel Marcel e de K. Jaspers e a Fenomenologia de Husserl percebiam-
se com certeza tensdes mas estas eram tidas como condic¢des sis de uma
actividade filos6fica militante?®,

A militancia cristd de Ricoeur sai a terreiro na revista Esprit aparecida
em 1932 sob a direc¢ao de E. Mounier, com cujas teses simpatizou o jovem
intelectual calvinista:«As orientagoes filoséficas e cristas de Mounier eram-
me familiares».?? O que Ricoeur apreciou em Mounier e na sua revista, foi

2 b, @ . 17,

Ip,0.¢c. Lc

% ID., 0. c. 18. Cf. J. GREISCH, Paul Ricoeur. L'ltinéraire du Sens (Paris 2001) passim.
2 P. RICOEUR, Réflexion Faite 19.
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antes de mais, a sua postura participativa, o seu comprometimento com a
sociedade e a sua preocupagdo em trazer para o publico a actividade
filosofica, que definhava circunscrita aos cendculos universitdrios dos
especialistas. O cardcter militante das posi¢des filos6ficas de Mounier
permitiu-lhe entrever uma conciliagdo possivel entre as suas convicgoes
religiosas e politicas, o que levou Ricoeur a confessar que aprendera com
Mounier a articular a sua fé cristd com tomadas de posi¢ao politicas, que
haviam até entdo ficado justapostas nos «seus estudos universitdrios e no
seu comprometimento com os movimentos de juventude protestantes».*”
A criag@o da revista Esprit correspondeu a efervescéncia geral dos meios
intelectuais qualificada mais tarde como «espirito dos anos 30», que ani-
mava a geragdo do «ndo-conformismo»da época. O estudante Ricoeur, ji
convencido da fraqueza inerente ao individuo confrontado com o colectivo,
que se podia tornar opressivo como o mostrava entdo quotidianamente a
progressdo dos movimentos fascistas na Europa, seguiu Mounier no seu
personalismo, pois «a conjungdo entre pessoa e comunidade representava
um avango inédito».3! A vontade de participar activamente na criacdo de
uma civiliza¢do nova, que orientava a revista Esprit, ressoava no estudante
P. Ricoeur, pois ele coincidia com o apelo a um «despertar» vivido na sua
familia de crenca calvinista:«Mounier pregou um «despertar», se for permi-
tido transpor esta expressao das comunidades religiosas para o campo mais
amplo de uma civilizagdo no seu conjunto».*? Este apelo do despertar
pessoal estd ligado em Mounier a uma deslocagio do seu sentido peda-
gbgico da esfera do ensino para a da animagio de uma revista. E esta activi-
dade que vai fazer dele um educador do homem do sec. XX voltado para a
praxis, desenvolvendo o humano do homem através do didlogo. O facto de
«pensar com» manifesta-se desde a criag@o da revista, que € obra colectiva,
portadora de exigéncias comuns e ndo de uma doutrina ja elaborada, cuja
difusdo fosse necessario assegurar. O personalismo ndo era anincio de uma
escola nem a abertura de uma capela ou o inventério de um sistema fechado
mas a expressdo de uma convergéncia de vontades, cuja intocabilidade e
liberdade era necessdrio defender assegurando-lhe meios para influirem
eficazmente na histéria. Projecto colectivo de um pequeno grupo de jovens
intelectuais cristdos, a revista Esprit foi acolhida calorosamente pela revista
protestante de esquerda Christianisme Sociale em que Ricoeur ird escrever
regularmente a partir da guerra de 1939-1945 e de que serd director desde

30 Ip., 0. ¢. 18. Cf. F. DOSSE, Paul Ricoeur, Le Sens d'une Vie (Paris 1997) 32 ss.

*1 P. RICOEUR, Réflexion Faite 18.

32 Ip., “Emmanuel Mounier: une philosophie personnaliste” in: Esprit, Déc. 1950 ¢
republicado em P. RICOEUR, Histoire et Vérité? (Paris 1955) 138.
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1958. A pessoa concreta nio se encerrava numa defini¢do apriori, mas
devia ser uma conquista incessante face a dois escolhos que a ameacavam:
o da fuga do mundo exterior e o da sua coisificacdo no mundo.

Nos anos 30, o combate pela pessoa travava-se contra o individualismo
escravizado pelo ter e enaltecido como tal pela sociedade burguesa. Neste
contexto, a pessoa aparecia como um valor de protesto e de ruptura. O pros-
pecto que anunciou a criagio da revista Esprit, designou claramente trés
adversdrios: o materialismo individualista, o materialismo colectivista ¢ o
talso espiritualismo fascista, ao mesmo tempo pseudo-humanista e pseudo-
espiritualista. Pela sua demiincia da alienagfo, a obra de K. Marx podia ser
considerada uma fonte possivel de inspiragdo para a posigao personalista
mas apenas até certo ponto, porque o marxismo se afirma portador de uma
revolugdo de massas através de um «optimismo do homem colectivo, que
encobre um pessimismo radical da pessoa».** Enquanto o individualismo
implica uma adesao solipsista a si mesmo, o personalismo induz uma des-
centra¢ao de si ,que Mounier descreveu nesta expressdo célebre:«A expe-
riéncia primitiva da pessoa € a experiéncia da segunda pessoa. O i e nele
o nés precedem o eu ou acompanham-no pelo menos».* Ora, esta dialégica
prépria do personalismo, este modo de ser do si-mesmo constituido pela
sua referéncia ao outro, tornar-se-do a inspiragio maior de toda a obra
filoséfica de P. Ricoeur. O pudor de Ricoeur, que é frequentemente justifi-
cado com o seu protestantismo, nio deixa de coincidir com o pudor que
Mounier considera um componente do personalismo: «O pudor € o senti-
mento que a pessoa tem, de se ndo esgotar nas suas expressoes ¢ de ser
ameagada no seu ser por quem considerar a existéncia totalmente manifesta
em si mesma».> Este pudor traduz-se na reserva de Ricoeur, no seu cui-
dado em nido se expor, em guardar o seu jardim secreto, em reenviar siste-
maticamente apenas para o dizer do texto pelo qual o autor controla estrita-
mente a parte que ele desvela de si mesmo. Neste contexto, a ligagdo en-
tre o desenvolvimento da pessoa e o desapego de si mesmo com o natural
abandono de uma perspectiva egocéntrica integra-se no movimento, reto-
mado sem cessar por Ricoeur, de escuta e de leitura do outro. S6 pela aber-
tura ao outro o eu se mantém fiel a si mesmo mediante o recurso a uma
série de mediagGes. Ora, esta procura de boas mediagdes para pensar o
conjunto de posi¢des apresentadas muito frequentemente como antinémicas
«estd na base do gesto filoséfico mais profundo de Ricoeur».3® A recusa

33 E. MOUNIEr, Manifeste au Service du Personnalisme (1936) cit. por F. DOSSE. 0.
e 37,
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por parte de Mounier de uma «filosofia cristd», de uma «doutrina social
cristd» ou de uma «politica cristd» e a defesa apenas de uma «inspiragio
cristd» nestas matérias corresponde em Ricoeur a rejeigdo da mistura dos
géneros, o cuidado exemplar em separar os registos filoséficos e teologicos
sem cair em qualquer forma de dualismo maniqueu, pois a abertura de uma
cultura da acgio, que pode ser teologicamente interpelada, é tema basico
do pensamento de Ricoeur. A situagdo da responsabilidade da pessoa impli-
cada num destino colectivo comprometido com o seu tempo historico nao
¢ apenas um tema, que Ricoeur desenvolve no plano especulativo mas uma
exigéncia, que ele concretizard em tomadas de posigdo decididas em situa-
¢oes concretas. Nestas circunstincias, ¢ transparente a posi¢io de Ricoeur:
«Eu sustentei profundamente a causa socialista sob a influéncia de um
homem que desempenhou certo papel no apés guerra: André Philip. Ele era
também protestante, influenciado por K. Barth e procurava conciliar protes-
tantismo e socialismo, sem cair na confusio a que cediam frequentemente
os socialistas cristdos, que proclamavam que o socialismo estava ja todo
inteiro no Cristianismo. E uma confusio, que eu jamais cometi, gragas a
André Philip precisamente».?” Este amigo de Ricoeur professava um socia-
lismo humanista antes mesmo que os Manuscritos Economico-Filosdficos
de 1844 de K. Marx fossem traduzidos. A condenagio & morte nos estados
Unidos em 1927 de dois operdrios de ascendéncia italiana ji tinha revelado
o temperamento extremamente sensivel de Ricoeur a certas injusticas
sociais, que mais tarde lhe pareceram apenas «sintomas de fenémenos mais
gerais».Este tipo de indignacio foi posteriormente enquadrado numa dou-
trina de socialismo compativel com uma visao ética do mundo’®. Ao cristia-
nismo social opunha-se na década de 30 o fantasma da barbarie do Nacio-
nal-Socialismo que expulsou da Alemanha em 1935 o seu critico e resis-
tente K.Barth, cujos seguidores formaram em Franca a vertente protestante
daquele «despertar», que E. Mounier representava, do lado catélico, com
a revista Esprit. A perspectiva de Ricoeur era a transformagio do cristia-
nismo social pelo barthismo, cujo conceito de Deus como o «totalmente
Outro» inspirava mas nao constituia o sistema politico-social. Ricoeur
integrou-se incontestavelmente na tradi¢ao da Igreja Reformada Calvinista
pelo cuidado que nutriu pela ética social mediante a tradugao da mensagem
evangélica nas responsabilidades sociais. A heterogeneidade dos dois rei-
nos, o espiritual e o temporal, proposta por Lutero e reposta por K. Barth
visava a transformagdo do mundo pelos homens finitos e faliveis mas nio
a identificag@o dos dois reinos. Este recurso a falibilidade humana e i sua

3 P. RICOEUR, La critique et la Conviction 23-24,
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perfectibilidade e a recusa em absolutizar a sua ac¢ao sempre aberta para
um mundo incompleto a enriquecer sao temas maiores da filosofia de Ri-
coeur, cuja fonte mais intima de inspirag@o estd neste universo de calvi-
nismo, luteranismo e barthismo?®. A expresso «socialista porque cristio»
usada pela primeira vez na Bélgica em 1933 por M. Laudrain foi retomada
em 1937 por Ricoeur para exprimir dois compromissos, o socialista e o
cristdo, que traduziam a aspiracdo a uma sociedade justa, que se nio
fundasse mais sobre o lucro, como ele escreveu na mesma revista Erre (n°4
de 10 de Margo de 1937, p.4) em que num grande artigo intitulado Neces-
sidade de Marx Ricoeur revelara a sua familiaridade com a obra de K.
Marx (Etre, n® 5, Mars 1938, 6-11). Se, por um lado, Marx é repudiado no
seu dogmatismo e na pretensio a ser a tltima palavra, por outro é aceite
um marxismo critico despojado do jogo sistemdtico das for¢as de produgio
e fonte possivel de inspiracdo para um cristdo. A alienacao religiosa ¢ a
religido como «6pio do povo» eram caricaturas do Cristianismo ja reconhe-
cidas na sociedade pelo despertar protestante. Sob o Marx dogmitico estava
o Hegel sistemitico e, por isso, 0 marxismo critico implicava uma critica
a Hegel, pois o logicismo deste filésofo segundo o qual tudo o que ¢ real
é racional conduz as ilusdes de um saber absoluto ¢ a uma absolutizaciio
de um mecanismo dialéctico a operar na histéria, fonte de um marxismo
dogmatico, que o marxismo critico teria de combater.

A convicgdo sempre aberta ao futuro, onde luziria o horizonte de espe-
ranca de uma sociedade mais justa e humana, apesar das oposigoes, apo-
rias e fracassos da experiéncia histérica, acompanhou Ricoeur nas etapas
mais diversas da sua vida até hoje*’.

Nos quatro anos que precederam a guerra (1935-1939), além da apren-
dizagem do alemao, Ricoeur prosseguiu a leitura de Husserl e iniciou a de
Ser e Tempo de Heidegger*'. Na década de 40 é o método fenomenoldgico
que vai estruturar o campo prético da filosofia de Ricoeur. Jd em 1943
J.-P.-Sartre, que ouvira Husserl em Berlim, publicou O Ser ¢ o Nada, que
tinha como subtitulo Ensaios de Ontologia Fenomenologica em que o ser
era coisificado e a liberdade como ndo-coisa teria de ser necessariamente
nao-ser ou nada. Entre 1940-1945, na Pomerdnia Oriental, num campo de
prisioneiros de guerra, P. Ricoeur teve ocasido «de viver uma experiéncia
extraordindria», segundo as suas préprias palavras. Além de partilhar com
M.Dufrenne a leitura da obra até entdo publicada de K.Jaspers, sobretudo
os trés volumes de Filosofia, Ricoeur dividiu com Dufrenne a autoria da

3 F. DOSSE, o. c. 48.
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obra Karl Jaspers e a Filosofia da Existéncia e reservou o confronto en-
tre «mistério» de Marcel e «paradoxo» de Jaspers para a sua obra. Gabriel
Marcel e Karl Jaspers. Filosofia do Mistério e Filosofia do Paradoxo. Na
prisdo (1940-1945), iniciou Ricoeur a traducao de /deias I de Husserl, a que
mais tarde acrescentou um comentdrio e uma «introdugdo substancial» em
que procurou dissociar o que lhe parecia ser «o nicleo descritivo» da feno-
menologia, da interpreta¢do idealista, que em Husserl o envolveu. Isto
levou Ricoeur a «discernir» na exposi¢do opaca dada por Husserl da
famosa redugdo fenomenolégica a concorréncia de dois modos de abordar
a fenomanilidade do fenémeno. Segundo o primeiro modo ratificado por
Max Scheller, Ingarden e outros fenomendlogos da época de Investigagaes
Légicas, a redugio faria ressaltar perante a consciéncia o aparecer proprio
de todo o fenémeno. Para a segunda interpretagdo da «redugdo» adoptada
pelo préprio Husserl e encorajada por Eugen Fink, a redugdo tornava possi-
vel a producdo quase fichteana da fenomenalidade pela consciéncia pura,
que se erigia em fonte jorrante mais origindria do que toda a exterioridade
acolhida de fora*2. Atento aos direitos da «interpretagio realista», Ricoeur
«pensou preservar as oportunidades de conciliag@o entre uma fenome-
nologia neutra relativamente a escolha entre realismo e idealismo e a ten-
déncia existencial da filosofia de Marcel e de Jaspers».* Mais tarde,
Ricoeur descobriu no preficio da Fenomenologia da Percep¢ao de Mer-
leau-Ponty «uma resisténcia da mesma natureza a interpretagdo ortodoxa
da redugdo fenomenoldgica» e traduziu nestes termos a heterodoxia de
Merleau-Ponty: «O filésofo que eu admirava, chegou a dizer que, apesar
de sempre necessdria, a reducdo estava condenada a jamais ser concluida
e talvez a nunca comegar de modo verdadeiro.»** Esta leitura da redugio
€ praticada por Ricoeur na sua «grande tese» sobre a relagao entre volun-
tirio e involuntirio, ao usar o método da «descrigdo pura» na «intuigdo
eidética».*> Ao reler mais tarde as notas do cativeiro, surpreendeu-se
Ricoeur com o facto de nelas haver «quase o conteddo exacto da Filosofia
da Vontade», cuja estrutura principal se alongava desde a tematica do
projecto e da motivagdo a do movimento voluntdrio com a alternincia en-
tre hédbito e emogdo e finalmente ao consentimento na necessidade. A esco-
lha deste terreno tinha-se desenhado ja em 1939, quando Ricoeur pronun-
ciou uma conferéncia em Rennes sobre a atengdo considerada como a
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orientagdo voluntdria do olhar*®. A op¢do pelo campo pritico jd era muito
antiga: «Desde hd muito que eu considerava o tratado de Lutero sobre o
arbitrio servo (De Libertate Christiana) assim como a grande questiio que
o opunha a Erasmo. Depois, o contexto politico veio refor¢ar a minha
orientagdo para estas questdes da liberdade, do mal e da responsabilidade.
Muito antes ainda eu creio ter votado uma grande admiragdo a tragédia
grega, que coloca em primeiro lugar o problema do destino. Ndo negarei
tdo-pouco a influéncia exercida sobre a minha primeira formacio pela
teologia calvinista da predestinagio. A escolha do meu terreno privilegiado
de estudo — a vontade e o involuntdrio — estd assim fortemente sobrede-
terminada».*” O método fenomenoldgico usado por Ricoeur aparece tam-
bém vinculado a figura de Merleau-Ponty, que, alids, Ricoeur encontrara
nos Archives de Husserl de Lovaina em 1946-1947. Como Merleau-Ponty
havia realizado a andlise fenomenolégica da percep¢io ¢ dos seus
mecanismos, julgou Ricoeur que lhe restava apenas a anilise fenomeno-
16gica do voluntirio e do involuntario no dominio pritico. Foi neste terreno
que Ricoeur encetou investigagdes sobre o problema do mal, da vontade
mi e daquilo que em linguagem teolégica se chama «pecado.» Ele resume
nestes termos as razdes da sua atitude: «Tinha impressio de que, no dominio
da Fenomenologia, apenas se havia tratado da vertente representativa da
intencionalidade e de que todo o campo pritico, o campo emocional, isto
é, o campo do sentimento e do sofrimento — embora eu tivesse admirado
muito o livro de Sartre sobre as emogdes — nio tinha sido verdadeiramente
explorado».*® Por isso, as opgdes que tomou, apareceram a Ricoeur tripli-
cemente determinadas: «Antes de mais, Merleau-Ponty tinha deixado livre
um campo de investigagdo, cujos instrumentos de andlise estavam dispo-
niveis; em seguida, eu tinha estado muito atento a discussao entre Descar-
tes, Leibniz, Espinosa e Malebranche sobre o problema da liberdade ¢ do
determinismo; finalmente, tinha-me vinculado a uma problemdtica de
inspiragdo augustiniana relativa ao mal e ao pecado, que me conduziu a
simbélica do mal».*® Ao encontrar-se com a Psicandlise, a Fenomenologia
de Ricoeur enfrenta o que directa e imediatamente se nao mostra, o seu
outro. Jda em O Voluntdrio e o Involuntdrio o problema do inconsciente fora
tratado no quadro do que se chamava o «involuntdrio absoluto», isto €, o
que opde uma resisténcia integral a andlise e ao dominio da consciéncia.

4 [p,, Etude phénoménologique de I'attention et de ses connexions philosophiques™
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Foram nessa obra consideradas trés figuras desse involuntdrio absoluto: o
caricter, o inconsciente e o facto de estarmos na vida*’ . Inconsciente era
o ponto-cego da consciéncia de si, que nesta se nao podia integrar, pois era
o seu outro e, neste sentido, remata Ricoeur:«Fui sempre muito
freudiano».’!' No plano filos6fico, Ricoeur aplica ao voluntdrio e ao
involuntdrio a andlise eidética ou descrigdo das esséncias de Husserl,
resultando uma magna descrigdo das diversas formas de reciprocidade do
voluntdrio e do involuntdrio que interessa jd & Hermenéutica: «E por esta
relagdo de reciprocidade que a descrigdo é compreensdo».”? O principio da
intencionalidade da consciéncia aplicado as formas do querer permitem a
Ricoeur distinguir trés momentos, que articulam a sua tese:«Dizer eu quero
significa, em primeiro lugar, eu decido, em segundo lugar, eu movo o meu
corpo e, em terceiro, eu consinto».”® Esta figura triddica é de um cogito
multifacetado e, como tal, s6 acessivel através da descricdo eidética
husserliana e da experiéncia da existéncia concreta, como afirma Ricoeur:
«A filosofia do homem aparece-nos como tensdo viva entre uma
objectividade elaborada por uma fenomenologia 2 medida do cogito e o
sentido da minha existéncia incarnada» >*

Uma descri¢ao das estruturas voluntirias e involuntdrias parece desen-
volver-se «numa atmosfera de inteligibilidade sem mistério, que é o clima
ordindrio dos estudos husserlianos.» Porém, a descrigcdo mantém ainda algo
de espectacular, pois os conceitos do voluntario e do involuntirio enquanto
estruturas compreendidas sdo ainda uma objectividade superior, embora
nao coisista nem de natureza empirica. Por isso, o lago que articula verda-
deiramente o querer ao seu corpo, requer um tipo de atencao diferente da
atengdo intelectual as estruturas, «exige que eu participe activamente na
minha incarnagdo como mistério», passando da objectividade para a exis-
téncia® . Por isso, o método descritivo aplicado nas trés grandes secgdes
de Filosofia da Vontade, I (I - Decidir: a escolha e os motivos; II - Agir:
a nogdo voluntdria e os poderes, III - Consentir: o consentimento e a
necessidade) tem de ser animado «por um movimento de superagdo que
parece, em iltima andlise, estranho ao génio préprio da psicologia
husserliana.»’® Sé uma conversdo do pensamento, que, apartando-se das
ideias claras e distintas, procura coincidir com esta experiéncia da exis-
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téncia, «que eu sou em situagao corpdrea», pode recuperar o sentimento da
entrega ao proprio corpo e do dominio sobre ele. Reconhece-se aqui o
movimento de pensamento de G.Marcel, que religou a descoberta da
incarnagio a uma explosdo do pensamento objectivo, a uma conversio da
«objectividade» em «existéncia» ou do «problema em mistério».Por isso,
Ricoeur confessa que «a meditagdo sobre a obra de Gabriel Marcel esti de
facto na origem das andlises deste livro»*’, embora tal meditagdo seja con-
frontada com problemas da psicologia cldssica (v.g. de problemas da neces-
sidade, do hdbito, etc,) e com a intersec¢do de duas exigéncias: a do mis-
tério do corpo e a de um pensamento atento as distingdes herdadas do
método husserliano da descricdo. Esta compreensio distinta das estruturas
subjectivas do voluntdrio e do involuntdrio estd sempre referida ao «sentido
global» do mistério da incarnagao da nossa existéncia corpérea. Neste
aspecto, toda a obra Filosofia da Vontade «é um exercicio de método em
que se devem confrontar sem cessar as duas exigéncias do pensamento
filosofico, a clareza e a profundidade, o sentido da distingdes ¢ o das arti-
culagdes secretas». Por um lado, o sentido da «existéncia» sé exclui o sen-
tido da «objectividade» quando este se degradou no naturalismo e no fisica-
lismo dos factos mentais observados segundo o método das ciéncias da
Natureza. H4, porém, uma andlise licida do cogito que se pode chamar
objectiva no sentido de pér perante o pensamento esséncias diversas como
perceber, imaginar, querer e até «esséncias relacionais» ou significagoes
que visam articulagdes entre fungdes como motivagio, preenchimento de
uma inten¢do vazia por uma inten¢do plena, realizacio, fundacio de um
acto complexo sobre um acto do primeiro grau. Estas relagdes sao com-
preendidas como relagoes descritivas®®.

Podemos aceitar que um pensamento nio redutor mas descritivo, nio
naturalista mas respeitador do que aparece como cogito, numa palavra
aquele tipo de pensamento a que Husserl chamou Fenomenologia, pode dar
lucidez as intuigdes evanescentes do mistério corpéreo. Parece vio a Ri-
coeur pensar que se possam «salvar os fenémenos»sem esta conversio
constante que transforma um pensamento objectivador de nogdes num
pensamento que participa da existéncia. Sem esta participagio, hd perda de
ser, que, do lado do objecto, é uma perda de presenga, ¢, do lado do sujeito,
é uma desincarnacgio ideal. A este perigo ndo fugiu a Fenomenologia de
Husserl por nao participar da existéncia: «Eis porque ela nunca tomou a
sério verdadeiramente a minha existéncia como corpo, mesmo na Quinia
Meditagdo Cartesiana. O meu corpo nio € constituido no sentido da
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objectividade nem constituinte no sentido do sujeito transcendental, pois
escapa a este par de contrarios. Ele € o meu eu existente», que a atitude
transcendental e a natureza propostas por Husserl jamais conseguem
atingir».*® A filosofia do homem reflecte a tensdo viva entre a objectividade
elaborada por uma fenomenologia & medida do cogiro e o sentido do ser
humano incarnado, dado em expressoes como motivagio, realizagdo de um
projecto concebido, situagdo concreta, etc. e, por isso, estd vocacionada
para esclarecer a existéncia mediante as nogdes, que a Fenomenologia
descritiva fornece.

O avango progressivo do método da descri¢io conduziu Ricoeur a uma
dltima consideragdo segundo a qual «participar do mistério da existéncia
incarnada é adoptar o ritmo interior de um drama».® Nio s6 a superagio
das nogdes de entendimento a caminho da existéncia como a ligagio do
corpo ao eu, que ouve, o sofre e o comanda, revelam em nés uma «ligagao
polémica.» A consciéncia ferida pela presenca do mundo expulsa o préprio
corpo para fora do circulo da subjectividade, rejeita-o para o reino dos
objectos distantes. Por isso, a subjectividade, que se sente exposta e lancada
ao mundo, perdeu a ingenuidade do facto primitivo. Contudo, o drama
desenvolve toda a sua viruléncia no involuntario hostil sob a forma de
natureza invencivel, de caricter finito, de inconsciente indefinido ou de
vida contingente em que, sem qualquer escolha, nos surpreendemos mer-
gulhados. Porém, o drama jd estava presente no estudo da nog¢do voluntadria,
pois o esfor¢co ndo é apenas uso de poderes déceis mas luta contra
resisténcias. O préprio poder de decidir, que € o tema da primeira parte de
Filosofia da Vontade, I, ¢ sempre em certo grau uma recusa, um afasta-
mento de outros motivos. A vontade diz sempre «nao» de alguma maneira
e, por isso, progressivamente as relagoes do involuntdrio ao voluntario
revelam-se sob o signo do conflito. Através das andlises mais técnicas
circula em surdina a convicgdo de que o recolhimento em si da consciéncia
como resultado ndo sé da oposi¢do ao corpo e as coisas mas também da
tentativa de formar um circulo consigo mesma, é uma perda de ser, pois o
acto do verdadeiro cogito nao € um acto puro de auto-posi¢ao mas vive do
acolhimento e do didlogo com suas préprias condigdes de enraizamento e
¢, portanto, participagio®!.

A intencido de Filosofia da Vontade é compreender o mistério como
reconciliagio, isto €, como restauracao, ao nivel da consciéncia mais licida,
do pacto original da consciéncia confusa com o seu corpo e o mundo. Neste
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sentido, a teoria do voluntdrio e do involuntdrio nio sé descreve e com-
preende mas restaura® o pacto, por agudos que sejam os paradoxos.
A consciéncia é sempre e em qualquer grau uma separagio e uma vincula-
cao. Por isso, as estruturas, que enlacam o voluntirio e o involuntdrio, sio
estruturas de ruptura e de ligagdo. Sob tais estruturas estd o paradoxo, que
atinge o cume na relagdo de liberdade e de natureza. Ndo ha processo
l6gico que deduza a natureza da liberdade, o involuntdrio do voluntirio, a
liberdade da natureza. Por isso, uma ontologia paradoxal sé é possivel
secretamente reconciliada. A harmonia do ser é percebida numa intuicio,
que, apesar da sua cegueira, se reflecte em paradoxos e jamais se identifica
com o que vemos «mas € aquilo a partir do qual se articulam os grandes
contrastes da liberdade e da natureza».® Como Kant pensou relativamente
aos postulados da razio pritica, os conflitos do voluntdrio e do involun-
tario, sobretudo o conflito da liberdade e da inexordvel necessidade, s6 na
esperanga e noutro mundo podem ser resolvidos®.

Com as estruturas intencionais do cogito pritico e afectivo concilia-se,
para Ricoeur, o mistério de Marcel e o paradoxo de Jaspers. De facto, as
articulagdes fundamentais destas estruturas s6 revelam a unidade do
homem mediante a referéncia ao mistério central da existéncia incarnada.
Para ser compreendido e reencontrado, o mistério que eu sou, exige que
eu coincida com ele, que dele participe mais do que o olhe perante mim
como se fosse um objecto. Esta participagdo estd em tensio com a objecti-
vidade superior das descrigdes fenomenolégicas. Finalmente, porque este
mistério estd sem cessar ameacgado de ruptura, é necessirio que se recon-
quiste e restaure activamente o lago vivo, que reune os aspectos voluntirios
e involuntdrios do homem. De modo especial, o mistério deste lago vivo
deve ser reencontrado para além dos paradoxos em que parecem resumir-
-se as estruturas descritivas e que sdo a linguagem prépria da subjecti-
vidade®.

Na Autobiografia Intelectual, Ricoeur resume magistralmente as linhas
da sua «grande tese» com a marca da influéncia husserliana: «Foi numa
perspectiva ainda husserliana que eu tentei uma andlise intencional do
projecto (com o seu correlativo «objectivo» o pragma, a coisa a fazer por
mim), da mogdo voluntdria ritmada pela alternéncia entre o impulso vivo
da emocgdo e a posicdo tranquila do hdbito, enfim do consentimento no
involuntdrio absoluto, sob cujo Ambito eu coloquei o caracter, esta figura
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estidvel e absolutamente nido escolhida do existente, a vida, esta oferta nao
concertada do nascimento e o inconsciente, esta zona interdita, para sempre
inconvertivel em consciéncia actual».%® O existente finito, que é o homem,
¢é dinamizado «pela dialéctica englobante da actividade e da passividade»,
a que corresponderia uma é€tica implicita, ndo explorada em O Voluntdrio
e o Involuntdrio e que seria marcada pela dialéctica do dominio e do con-
sentimento. Como jd observamos, se Ricoeur devia a Husserl a andlise
eidética, foi de G. Marcel que recebeu «a problemadtica de um sujeito ao
mesmo tempo incarnado e capaz de distanciar os seus desejos e poderes,
numa palavra, de um sujeito senhor de si e servidor desta necessidade
figurada pelo cardcter, o inconsciente e a vida»®7.

O ser activo-passivo do homem foi tratado em 1951 na Sociedade
Francesa de Filosofia por Ricoeur numa conferéncia intitulada A Unidade
do Voluntdrio e do Involuntdrio como Ideia-limite. A intengdo de Ricoeur
fora tematizar a unidade miiltipla do homem contra o dualismo e o mo-
nismo a partir do voluntdrio e do involuntdrio:«A Fenomenologia do
voluntdrio e do involuntdrio parecia-me assim oferecer uma mediagdo
original entre as posi¢des bem conhecidas do dualismo e do monismo»,
continuando a intengdo da expressdo de Maine de Biran «<homo simplex in
vitalitate, duplex in humanitate» e a ontologia da desproporgdo , de raiz
pascaliana, expressdao que nao aparece em O Voluntdrio e o Involuntdrio
mas que «traduz correctamente a tonalidade maior da espécie da antro-
pologia filos6fica de que dependia a arbitragem proposta entre monismo
e dualismo»©®,

Foi extensa a zona de aplicacdo do método eidético em O Voluntdrio
e o Involuntdrio a ponto de expressdoes como «método descritivo», «des-
crigdo pura», «limites eidéticos» dominarem todo o volume(pp. 8-23,
82-85,187-215,321-332). Apesar de tudo, este método deixou fora da sua
competéncia o regime concreto, histérico e empirico da vontade em virtude
da abstrac¢do a que foram submetidas as estruturas fundamentais do
voluntdrio e do involuntdrio. Segundo a sintese de Ricoeur, pondo entre
paréntesis a falta ou queda, que altera profundamente a inteligibilidade do
homem, e a Transcendéncia, que oculta a origem radical da subjectividade,
«constitui-se uma descri¢do pura e uma compreensido do voluntédrio e do
involuntario»®?. Esta abstrac¢éo ou descrigdo pura aparenta-se de facto com
determinados tragos do método fenomenolégico de Husserl, que, ao sus-
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pender os factos e o campo pritico, deixou surgir a ideia e o sentido dentro
de uma abordagem meramente teérica ou especulativa. Por isso, segundo
a leitura critica de Ricoeur, Husserl nio se preocupou com o campo pritico,
isto €, ndo fez gravitar a realidade empirica do homem a volta de um facto
fundamental como o da degradag¢ao ji efectuada do querer humano e da sua
magquilhagem sob as cores da paixd@o. O homem lapso e passional degra-
dou-se na sua finitude livre, que Ricoeur niio via reconhecida na famosa
e obscura reducio transcendental husserliana, que caminhava para o eu
puro e jamais atingia a originalidade do corpo préprio. A degradacgio histo-
rica do homem ndo é um acontecimento necessdrio, dadas as possibilidades
positivas da sua esséncia.Com efeito, nada nas andlises do projecto, da
motiva¢do, da mogdo voluntdria e sobretudo do involuntirio absoluto
permite distinguir um regime de inocéncia de um regime de maldade ao
nivel do voluntdrio ou do involuntdrio. Nestes termos, a eidética e a dia-
léctica, que precedem a realidade da existéncia, sdo precisamente neutras
e abstractas, ao contrdrio da vontade md, que se pode chamar empirica na
medida em que o seu reino ou regime comanda o das paixdées no mundo
real do homem lapso. A partir do simbolo religioso do cativeiro, em que a
vontade humana, segundo Lutero, se tornou serva. «as paixoes... impli-
cavam um reino de cativeiro do desejo investido num objecto total como
o ter, o poder, 0 valer para retomar o esquema kantiano das paixoes» ',
Precisamente o segundo volume de Filosofia da Vontade com o subtitulo
Finitude ¢ Culpabilidade teve, como objectivo primdrio, eliminar a des-
crigao pura, reintroduzindo o que fora posto entre paréntesis ¢ fazendo
aparecer uma nova tematica chamada «empirica da vontade», que procedia
segundo a convergéncia de indicios concretos para andlise do cardcter
opaco e absurdo da falta, que era «um corpo estranho na eidética do
homem»’!. O acesso a «empirica da vontade» realiza-se através de uma
«mitica concreta» da queda, do caos, do exilio, da cegueira narrados em
mitos variados. Estas narragdes assentam numa linguagem mais profunda
a que Ricoeur chama «a linguagem da confissdo», que fala ao filésofo da
falta e do mal cometidos pelo homem e tem a singularidade de ser ple-
namente simbdlica por apenas em termos indirectos e figurados se referir
a mancha moral, ao pecado e a culpa. Compreender esta linguagem da
confissao é por em ac¢do uma exegese do simbolo, que desenvolve regras
de decifragio, isto €, uma hermenéutica. Por isso, a ideia inicial de uma
mitica da vontade md alarga-se ds dimensoes de uma simbdlica do mal em
cujo seio os simbolos mais especulativos como a matéria, o corpo, o pecado
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original, reenviam para simbolos das narragdes miticas como a luta entre
as poténcias da ordem e do caos, o exilio da alma num corpo estranho, a
cegueira do homem causada por uma divindade hostil, etc, que, por sua
vez, remetem para os simbolos primdrios da mancha, do desvio do pecado
e do peso da culpa. A exegese destes simbolos prepara a inser¢ao dos mitos
no conhecimento mesmo filoséfico, que o homem tem de si mesmo. Neste
contexto, a especificidade da linguagem da confissdo revelou-se progres-
sivamente um dos enigmas mais notdveis da consciéncia de si, como se o
homem nio atingisse a sua prépria profundidade sendo pela via real da
analogia e a consciéncia de si se ndo pudesse exprimir sendo de modo
enigmatico e exigisse a titulo essencial e ndo acidental uma hermenéutica’.
O lugar onde o mal se instala no homem € a sua falibilidade constituinte,
que inscreve na dualidade humana do voluntirio e involuntirio uma des-
proporgdo ou polaridade entre finito e infinito, que necessita de interme-
didrios ou mediagdes. A fraqueza especifica do homem e a sua falibilidade
essencial situam-se na estrutura de mediacao entre o polo da finitude e o
polo da infinitude onde cabe a desmesura radical do mal. O discurso
filoséfico conducente & ideia de possibilidade do mal ou de falibilidade
recebe da simbdlica do mal praticado e confessado pelo homem o enrique-
cimento da respectiva leitura hermenéutica, que tem de ser fiel a origina-
lidade simbdlica, pensando a partir dos simbolos” . Porque nos diz a
esséncia do homem, a simbdlica do mal tem de ser constantemente actuali-
zada sobretudo nas negagOes apontadas por Ricoeur: na Psicandlise,
ouvindo os seus ensinamentos e debatendo com ela a sua inteligibilidade
prépria e os seus limites; na Criminologia e no Direito Penal, submetendo
a sua evolugdo a nossa tentativa de alargar a simbélica do mal numa empi-
rica da vontade; na Filosofia Politica, avivando as nossas preocupagoes,
quando assistimos e até tomamos parte numa histéria terrivel, que gerou
as hecatombes dos campos de concentra¢ao, semeou o terror dos regimes
totalitdrios e do perigo nuclear e provou que a problemitica do mal passa
pelo poder e que o tema da alienagdo que corre de Rousseau a Marx,
passando por Hegel, algo tem a ver com a acusagdo dos velhos profetas de
Israel’. A assungdo da simbélica do mal pela reflexdo filoséfica poder-
-se-ia considerar, segundo Ricoeur, uma visdo ética do mundo, que procurasse
compreender o mal pela liberdade humana, que seria a porta estreita da sua
entrada na histéria. Porém, isto ndo é de modo algum uma decisao sobre
a origem radical do mal mas apenas a descri¢gao do lugar onde o mal
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aparece e donde ele pode ser visto. Mesmo que o mal fosse contemporineo
da origem radical das coisas, ele sé se tornaria manifesto pelo modo como
afectasse a existéncia humana. A decisdo de entrar no problema do mal pela
porta estreita da liberdade humana exprime apenas a escolha de um centro
de perspectiva, isto €, mesmo se o mal viesse ao homem a partir de outra
fonte, que o contaminasse, esta outra fonte sé seria acessivel pela sua
relacdo ao homem através da tentacdo, da alienacdo, da cegueira, que o
afectariam. Em qualquer hipétese «a humanidade do homem ¢ o espago de
manifestagdo do mal»’S. implicada na confissdo. Ora, o espago de mani-
festagdo do mal sé aparece se for reconhecido e s6 € reconhecido se for
adoptado deliberadamente. A decisido de compreender o mal pela liberdade
é em si mesma um movimento de liberdade, que recebe o mal, sendo ji a
escolha do centro de perspectiva a declaragdo de uma liberdade, que se
reconhece responsdvel, que jura ter cometido o mal e confessa que depen-
deria dela que o mal ndo fosse cometido. Ora, ¢é esta confissao que religa
o mal ao homem ndo sé como ao seu lugar de manifesta¢cdo mas também
como ao seu autor’®. Uma liberdade que assume o mal, ¢ uma liberdade
que acede a uma compreensio de si mesma e do seu sentido singular.

Foi a obra de J. Nabert que inspirou a Ricoeur o modelo de uma refle-
xao, que se ndo limita a esclarecer o problema do mal a partir da liberdade
mas alarga e aprofunda a doutrina da liberdade sob a pressiao do préprio
mal encontrado nela mesma. Por isso, ji nos Elementos para uma Etica de
J. Nabert”” a reflexdo sobre a falta é incorporada numa marcha orientada
para a tomada de consciéncia da «afirmagio origindaria», que nos constitui
para além de todas as nossas escolhas e actos singulares. A confissio da
falta tornava-se porta para a liberdade e abertura para a «afirmacio origi-
néria», que se contrapde radicalmente ao nao-ser essencial implicado em
toda a falta. No seu Ensaio sobre o Mal, ]. Nabert. apos ter afirmado que
o mal € «o injustificivel», duvida de que ele possa ser integralmente reassu-
mido pela confissdo da liberdade. Esta dificuldade ¢ encontrada por Ricoeur
na via de A Simbdlica do Mal, cujo enigma principal estd na divisio do
mundo mitico em narragdes em que a queda ¢ apenas atribuida a liberdade
humana e noutras sobre o caos, a cegueira tragica e a alma exilada em que
o mal vem de fora e ndo do homem. Da andlise de Ricoeur resulta que o mito
da queda faz aparecer directamente a tensio entre estes dois mundos miticos:
por um lado, o mal entra no mundo, porque o homem o comete; por outro,
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o homem s6 o comete porque cede as invectivas do adversdrio, representado
pela serpente do relato biblico. Nesta estrutura ambigua do mito da queda
aparece o limite de uma visdo ética do mal e do mundo, pois ao decidir pelo
mal, a liberdade ainda pode ficar presa de um outro.

A tarefa da reflexdo filoséfica serd retomar as sugestoes desta simbélica
do mal e prolongd-las em todos os registos da consciéncia do homem,
desde as ciéncias humanas até a especulagio sobre a liberdade-serva. O que
a simbélica do mal dd que pensar, respeita a grandeza e o limite de toda a
visdo ética do mundo, porque o homem revelado por esta simbélica parece
niio ser menos vitima do que culpével”,

A reflexdo pura, na torre de marfim dos seus conceitos, niio apela para
nenhum mito nem para qualquer simbolo, pois ela é um exercicio directo
da racionalidade, que deixa de fora a realidade quotidiana configurada pela
«escravatura das paixdes», que o homem confessa numa linguagem sim-
bélica. Ao tornar-se concreta, a filosofia visa uma interpretacao fiel do
sentido dado pelos simbolos & compreensdo racional. A plenitude da
linguagem simbdlica continua a dizer o comego e as raizes e, por isso,
compreender os simbolos é dirigir-se ao ponto de partida. De facto, a medi-
tacdo sobre simbolos parte da linguagem que jd aconteceu e onde tudo foi
de algum modo dito. Por isso, a primeira tarefa da reflexdo sobre os
simbolos € recordar-se a partir do meio da palavra plena para comecar®’.
Por isso, na época em que a nossa linguagem se tornou mais precisa, mais
univoca, mais técnica e mais apta para as formalizagoes da Logica Sim-
bélica, ha que regressar & carga intensa ou plenitude simbdlica da lingua-
gem. O que o simbolo d4, é para pensar, pois sé a partir da doagdo deve
vir a posi¢do. A doagdo do simbolo sugere que tudo foi ja dito em enigma
e, por isso, na dimensdo do pensar, se deve comegar e recomegar tudo.

Para Ricoeur, o ponto critico de toda a sua investigagdo é a articulagio
do pensamento ji dada no reino dos simbolos com a interpretagdo cons-
tituida a partir dessa doagdo a que se chama hermenéutica. E necessaria
uma interpretagao que respeite o enigma original dos simbolos, se deixe
ensinar por eles e que, a partir dai, lhes formule o sentido na plena respon-
sabilidade de um pensamento auténomo. Na Modernidade, a Hermenéutica
tem de prosseguir o plano de uma revitalizacio da filosofia em contacto com
os simbolos fundamentais da consciéncia. Numa palavra, é interpretando
que nds podemos entender de novo e, por isso, € na Hermenéutica que a
doagdo de sentido se liga ao simbolo e a iniciativa inteligivel da decifragio®'.
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Hd uma compreensio dos simbolos que fica refém de certo modo do
mundo simbdlico: € o caso de toda a fenomenologia meramente compa-
rativista, que se limita a descrever os simbolos que percorre, a religd-los
em mundos, a analisar-lhes as analogias e niveis de experiéncia e de repre-
sentagdo e a desenvolver-lhes as miltiplas e inesgotdveis intengdes®. Este
modo de compreensdo bem ilustrado pela obra de Mircea Eliade ilude a
questdo da verdade dos simbolos, ao contentar-se com a sua coeréncia ¢
sistematicidade. Trata-se, quando muito, de uma verdade sem crenca, i
distincia, donde foi eliminada a questdo da adesdo, da apropriacio ¢ do
valor para o sujeito. Porém, quando de uma estitica passamos para uma
dinédmica dos simbolos miticos e participamos da sua luta, surge a herme-
néutica filoséfica. E somente pela participagio nesta dinimica que a com-
preensao pode atingir a dimensao propnameme critica da exegese ¢ tornar-
se uma hermenéutica pessoal e viva, que exige a superagao do exilio, do
espectador longinquo e desinteressado. S6 assim abandonamos o plano da
verdade sem crenga e entramos no circulo hermenéutico ou no «crer para
compreender, que ¢ também um compreender para crer»**. A importancia
do circulo hermenéutico no pensamento de Ricoeur ¢ descrita nestes ter-
mos: «Este circulo assumi-o desde que eu confessei que lia desde algures
0 conjunto mitico e que o meu dngulo de perspectiva era a prioridade da
confissao judaica dos pecados, do seu simbolismo e da sua mistica. A partir
desta adop¢do de um mito, a apropriagao de todos foi possivel, pelo menos
até certo ponto»®

No circulo hermenéutico pensa-se a partir dos simbolos ¢ nido mais nos
simbolos. Se eu me sirvo dos simbolos do desvio, da errincia, do cativeiro
como de detectores da realidade, se eu decifro o homem a partir dos sim-
bolos miticos do caos e da queda, se, numa palavra, eu elaboro. sob a
condugdo de uma mitica da existéncia md, uma empirica da liberdade-
serva, entdo posso dizer que eu terei deduzido, no sentido transcendental
do termo, o simbolismo do mal humano, que, usado como detector e deci-
frador da realidade humana, € verificado no seu poder de suscitar, estabe-
lecer e ordenar o mundo da experiéncia humana, objecto de confissdo do
homem lapso. No entanto, Ricoeur nio considera suficientemente satisfa-
toria a «dedugao transcendental»,que, ao justificar o simbolo pelo seu poder
revelador, apenas aumentava a consciéncia de si, dilatando a circunscrigio
reflexiva, quando uma filosofia instruida pelos simbolos tem por tarefa
transformar qualitativamente a consciéncia reflexiva, pois «todo o simbolo
é finalmente uma hierofania, uma manifestacdo do lago do homem ao
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sagrado»®. Ao tratarmos do simbolo como um mero revelador do conhe-
cimento de si, nés amputamo-lo na sua fungio ontolégica, nés fingimos
crer que o «conhece-te a ti mesmo» € puramente reflexivo, quando ele é
antes de mais um apelo a cada um para melhor se situar no ser ou, em
termos gregos, para «ser sdabio.» Portanto, «€ como indicativo da situagio
do homem no coragio do ser em que ele se move, existe e quer, que o
simbolo nos fala»®. A tarefa do filésofo guiado pelo simbolo serd romper
o circulo encantado da consciéncia de si e destruir o privilégio da reflexio,
pois o simbolo faz pensar que o cogito estd no interior do ser e nio inver-
samente. Por isso, o ser que se pde a si mesmo no cogifo, deve ainda des-
cobrir que o mesmo acto pelo qual ele se arranca a realidade de modo
reflexivo, ndo deixa de participar do ser, que o interpela em cada simbolo.
Dai, a leitura ontolégica de Ricoeur: todos os simbolos da culpabilidade
— desvio, errincia, cativeiro — todos os mitos — caos, cegueira, mescla origi-
ndria, queda — dizem a situagdo do ser do homem no ser do mundo. Entdo,
cabe ao homem elaborar, a partir dos simbolos, conceitos existenciais, isto
¢, ndo apenas estruturas da reflexdo mas estruturas da existéncia enquanto
esta € o ser do homem. S6 entdo se pord o problema de saber como se arti-
cula ao ser do homem e ao nada da sua finitude o quase-ser e o quase-nada
do mal humano. Se chamarmos deducéo transcendental a elaboragao de
uma empirica da vontade-serva, entdo a dedugio transcendental € arrancada
ao bergo kantiano e tem de se inscrever no interior de uma ontologia da fini-
tude e do mal, que eleva os simbolos ao nivel de conceitos existenciais®’.

Na Autobiografia confirma Ricoeur que a Filosofia da Vontade 11 devia
comportar «uma meditagdo sobre o regime da vontade ma e uma empirica
das paixdes.»Quanto a III parte «ela devia tratar da relagdo do querer
humano a transcendéncia — termo evidentemente jaspersiano, que desig-
nava pudicamente o Deus dos Filésofos»®%. A interpretagio do homem
lapso e da inocéncia perdida sob o regime da vontade ma e da empirica das
paixdes da II parte opunha-se o caminho restaurador da III — Parte, em que
o homem se recuperaria no regresso a Transcendéncia dentro do campo
prético: «Assim como a II-Parte se devia investir numa empirica das
paixdes, a III devia desenvolver-se numa poética das experiéncias de
criacdo e de recriacdo, que apontavam para uma segunda inocéncia»®’. Esta
poética situada no campo da praxis acordou na memdria de Ricoeur a
figura de K. Jaspers: «Hoje eu ndo poderia dizer até que ponto eu estava
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fascinado nos anos cinquenta pela trilogia de Jaspers intitulada Filosofia
e, de modo especial, pelo ltimo capitulo do tomo III consagrado as «cifras
da transcendéncia.» No entanto, pergunta Ricoeur: «A «decifracdo» dessas
cifras ndo constituia o modelo perfeito de uma filosofia da Transcendéncia,
que, a0 mesmo tempo, seria uma Poética?»?". Portanto, decifrar sinais da
Transcendéncia inscreve-se numa poética da conversio e do despojamento
do eu passional, que repde a segunda inocéncia. A este plano da Filosofia
da Vontade repartido por trés volumes fez Ricoeur em 1995 a seguinte
critica: «Esta programagao da obra de uma vida feita por um ftilésofo
principiante era muito imprudente. Hoje eu lamento-a.»”! A obra projectada
ndo passou de «capela imperfeita»:«Apds o volume sobre O Voluntdrio ¢
o Involuntdrio, A Simbolica do Mal s6 parcialmente realizou o projecto da
segunda parte, pois ficou no limiar de uma empirica das paixdes. Quanto
a Poética da Transcendéncia, Ricoeur jamais a escreveu, se entendermos
por esse titulo «algo como uma Filosofia da Religido, na falta de uma Filo-
sofia Teolégica.» A razdo apresentada por Ricoeur estaria na sua preocupa-
¢do sempre viva em ndo misturar os géneros da filosofia ¢ da teologia, o
que o aproximou «da concep¢do de uma filosofia sem Absoluto, que eu via
defendida pelo meu malogrado amigo Pierre Thévenaz, que a considerava
expressao tipica de uma filosofia protestante»”*. Algo no entanto foi reali-
zado daquilo a que Ricoeur chamou uma Poética. Em primeiro lugar, estio
os exercicios da exegese biblica, em que hd uma reflexio sobre o estatuto
de um sujeito convocado e apelado ao despojamento de si mesmo, o que
representa a realizagdo de algo a que entdo Ricoeur chamava Poérica”™. Além
da redaccao de uma centena de ensaios consagrados a problemas, que, de
perto ou de longe tocavam a fé biblica, A Simbdlica do Mal ¢ atravessada
pela questao religiosa estudada na polimitia dos simbolos ¢ nos mitos. Ao
analisar a linguagem simbdlica, Ricoeur considera a exegese biblica o lugar
do nascimento da Hermenéutica no sentido de ciéncia da interpreta¢do de um
texto, falando frequentemente da sintese patristica dos «quatro sentidos»
como do espago de constitui¢io do problema interpretativo”. Além da

Y ID., 0. c. 25. Cf. A. THOMASSET, Paul Ricoeur. Une Poétique de la Morale (Louvain
1996) passim.

9V ID., Réflexion Faite 26.

92 1p., 0. ¢. I c. Cf.ID., “Un Philosophe Protestant. Pierre Thévencz™ in: ID., Lectures
III. Aux Frontiéres de la Philosophie (Paris 1994) 245-259.

93 Ip., Réflexion Faite 26.

%4 Ip., Réflexion Faite 58-59; ID., L'Herméneutique bilbique. Présentation et traduc-
tion par F.-Xavier Amherdt (Paris 2002) passim; P. RICOEUR/A. LACOCQUE, Penser la Bi-
ble (Paris 1998) passim; Sobre os quatro sentidos da Escritura, ¢f. H. de LUBAC, Exégese
Médiévale. Les quatre sens de |’Ecriture (Paris 1959).
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investigacdo dos simbolos do mal, A Metdfora Viva e Tempo e Narragdo,
[-111 s@o citados por Ricoeur como lugares da Poética« menos no sentido
de uma meditagao sobre a criagdo origindria do que no sentido de uma
investigagdo das modalidades miiltiplas de uma criagio segundo regras»,
exemplificada néo s6 nos grandes mitos sobre a origem do mal mas tam-
bém nas metdforas poéticas e nas intrigas das narragdes. Neste caso, a ideia
de criagdo segundo regras assenta numa Antropologia Filoséfica, cuja
relagdio a fé biblica e a teologia foi posta entre paréntesis®’. Da autonomia
desta Poética hd sinais jd no fim de O Veluntdrio e o Involuntdrio, em que
Ricoeur escreve que «querer nio € criar», antecipando que o seu projecto
filos6fico «poria fora do campo da filosofia a criagio em sentido biblico»%.

A vontade ma combatida pela Poérica nio pertence ao ser essencial do
homem mas € uma estrutura contingente e histdrica, assente na fragilidade
humana, que é um simples principio de falibilidade perante o mal, como
mostrou a analitica da fenomenologia de O Voluntdrio e o Involuntdrio, ao
desvelar-nos a fraqueza de um ser exposto ao mal e capaz de o fazer mas
nio ainda efectivamente mau®’. A ontologia da vontade finita caracteriza-
se pelo termo muito pascaliano da desproporgio entre um polo de finitude
e outro de infinitude, portanto por uma mediacdo definida nestes termos
por Ricoeur: «O trago mais original, segundo a minha opinido, nesta media-
¢do ndo é tanto esta ideia de desproporgdo como o cardcter de fragilidade
impresso nas mediagdes intercalares entre dois pélos opostos». O sentido
da fragilidade das coisas humanas, em cujo meio termo ji Aristételes
situava a virtude, regressa frequentemente as contribuigdes de Ricoeur na
esfera da filosofia politica, em ligagio com a sua meditag@o sobre as fontes
do mal politico®® e é resumido de modo paradigmatico na triplice fragi-
lidade capaz de recusar a alteridade do corpo, a de outrem e a da cons-
ciéncia moral®®.

Para a fenomenologia da vontade md foi preciso introduzir no circulo
da reflex@o a longa viagem pelos simbolos e mitos da queda veiculados
pelas grandes culturas, que tinha a vantagem de destruir o pressuposto da
imediatidade, da transparéncia e da apodicticidade do Cogito, comuns a
Descartes e a Husserl e de mostrar que o sujeito humano se ndo conhece
directamente a si mesmo mas apenas mediante os signos depositados na sua
memoria e no seu imagindrio pelas grandes culturas. Esta opacidade do
Cogito, que o remete para fora de si, ndo atinge apenas a experiéncia da

Y5 P. RICOEUR, Réflexion Faite 26.

% Ip., 0. c. I c.; ID., Philesophie de la Volonté. I. Le Volontaire et I'Involoniaire 456.
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vontade ma mas exprime toda a vida intencional do sujeito, como Ricoeur
ja havia pressentido aquando da leitura das Ideias de Husserl, ao verificar
a prioridade da intencionalidade ad extra sobre a reflexdo ad intra e a
maior acessibilidade do noema v.g. do percebido e do querido, comparada
com a da noese do perceber e do querer. Se parece pobre a reflexiio directa
sobre a confissdo da intengdo md, sdo ricas em histérias sobre a origem do
mal as grandes culturas, que instruiram a consciéncia ocidental, «para nio
falar das culturas orientais e extra-orientais, que eu nio explorei sob o
pretexto de que elas ndo fazem parte da minha memoéria finita»'"’ . Com
esta explicagdo respondeu antecipadamente Ricoeur ao livro de L. Matan-
gila Musadila, A Categoria da Falta nos Mbala {Bantus) Paul Ricoeur
questionado, publicado em 2000. Se a falta para os Mbala é uma ruptura
dos lagos com os antepassados, 0s outros, os componentes da pessoa como
0 corpo, o sangue, o coragdo, a alma, o duplo ou sombra, o nome'"!| ¢la
pode ndo entrar na meméria finita de Ricoeur mas nao ¢ alheia a negati-
vidade ou ruptura do mal da sua hermenéutica universal, capaz de sc
enriquecer com novas interpretagoes. Ricoeur nio se cansou de afirmar que
foi apenas sob a pressio da sua dupla cultura biblica e grega que ele se
sentiu constrangido a incorporar na filosofia reflexiva saida de Descartes
e de Kant e transmitida por Lachelier, Lagneau ¢ Nabert, a interpretagio
dos simbolos da mancha, do desvio e do peso da culpa. onde ele via a pri-
meira camada das expressdes indirectas da consciéncia do mal. Foi sobre
esta primeira base simbdlica que Ricoeur disp6s a tipologia dos grandes
mitos da queda transmitidos pela dupla cultura cujos limites ele assinalara:
mitos cosmolégicos, 6rfico, tragico, adimico'"”. E tdo central esta posi¢ao
no pensamento de Ricoeur que ele mais tarde vai situar nela a primeira
deflnlgao de hermenéutica: «E de A Simbdlica do Mal ... que data a minha
primeira definicdo de hermenéutica: ela era entio expressamente concebida
como uma decifracdo dos simbolos entendidos como expressdes de sentido
duplo, em que o sentido literal, usual e corrente guiava o desvelamento do
sentido segundo, visado efectivamente pelo simbolo através do primeiro.»
E neste contexto que o simbolo dd que pensar'®*, Por isso, na Fenome-
nologia da Religiao de Mircea Eliade, Ricoeur privilegiou a sua concepcio
de simbolo como estrutura fundamental da linguagem religiosa, em que se
narra o facto comingente da queda ou «acontecimento da passagem da
vontade origindria do ser criado para a maldade acontecida e adquirida do

10 Ip., Réflexion Faite 30.

101 L. MANTA NGILA MUSADILA, La Catégorie de la Faute chez les Mbala ( Bantous).
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homem da histéria»'%. Ao aceitar a mediagdo dos simbolos e dos mitos,
a compreensdo de si mesmo incorporou na reflexao uma ampla dimensao
da histéria e da cultura.

Os cursos dados por Ricoeur na Sorbonne entre 1960 e 1965 sobre Psi-
candlise apoiaram-se numa leitura extensiva das obras de Freud, onde
Ricoeur descobriu uma hermenéutica oposta a de A Simbdlica do Mal.
Nesta altura, o dominio em que todas as investigagoes filoséficas se encon-
travam, era o da linguagem, desde a filosofia analitica inglesa, a fenome-
nologia herdada de Husserl, os estudos de Heidegger, os trabalhos da
Escola de Bultmann e das outras escolas de exegese neo-testamentdrias, os
trabalhos de histéria comparada das religides e de antropologia do mito,
do rito e da crenga até a Psicandlise. Perante este panorama, sente Ricoeur
a necessidade de uma grande filosofia da linguagem que trate das multiplas
fungdes do significar humano e das suas miituas relagdes'?. Fazendo do
sonho ndo sé o primeiro objecto da sua investigagdo mas um modelo de
todas as expressodes desviadas, substituidas e ficticias do desejo primario,
Freud convida a procurar no préprio sonho a articulagio entre desejo e
linguagem. Dai a pergunta pelo modo como a seméntica do desejo se arti-
cula com a dindmica expressa nas nogoes de descarga, recalcamento, inves-
timento, etc. Desde o comego ndo se pode olvidar que esta dinimica ou
energética do desejo e do recalcamento s6 numa seméintica se enuncia, isto
¢, as «vicissitudes das paixdes» s6 podem atingir-se nas «vicissitudes de
sentido.» Aqui estd a razdo profunda de todas as analogias entre o sonho
e a palavra «espirito», entre o sonho e o mito, entre o sonho e a obra de
arte, entre o sonho e a «ilusdo» religiosa, etc. Por esta abertura nova do
desejo ao conjunto do falar , a Psicandlise tem um lugar no grande debate
sobre a linguagem'%. A palavra «sonho» nio é uma palavra que fecha mas
um termo que abre todas as produgdes psiquicas enquanto andlogas do
sonho, quaisquer que sejam o principio e o grau de parentesco. Com o
sonho avanga a seméntica do desejo numa linguagem distorcida, que pre-
tende dizer algo diferente daquilo que diz, dado o seu sentido duplo: «O
sonho e seus andlogos inscrevem-se assim numa regido da linguagem que
se anuncia como lugar das significagdes em que um sentido diferente se dé
e oculta a0 mesmo tempo num sentido imediato; chamamos simbolo a esta
regido do sentido duplo»'%’. O problema do sentido duplo é comum 2
Fenomenologia da Religido e a Psicandlise. De facto, os grandes simbolos
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cosmicos da terra, do céu. das dguas, da vida, das drvores, das pedras ¢
essas estranhas narragdes sobre a origem e o fim das coisas. que sio os
mitos, sdo o pdo quotidiano da Fenomenologia da Religido. Porém. na
medida em que a Fenomenologia da Religido é Fenomenologia ¢ nio
Psicandlise, os mitos, os ritos. as crengas, que aquela estuda, nio sao
fabulas mas modos humanos de relacionamento com a realidade fundamen-
tal, qualquer que esta seja. Por isso, o problema da Fenomenologia da
Religido nao € de inicio a dissimulagio do desejo no sentido duplo, pois
ela nd3o conhece de imediato o simbolo como linguagem distorcida mas
como a manifesta¢do de algo diferente, que aflora ao sensivel na imagi-
nagdo, no gesto, no sentimento e se exprime como um fundo, de que pode-
mos dizer que ele se mostra e esconde a0 mesmo tempo. O que a Psica-
ndlise atinge inicialmente como distor¢do de um sentido elementar que
adere ao desejo, a Fenomenologia da Religido visa-o como manifestagio
de um fundo ou revelagao de algo sagrado'"®. No interior do grande debate
da linguagem trava-se a discussio importante quanto a decifragio do sen-
tido duplo dos simbolos religiosos e psicanaliticos. E a pergunta de fundo,
a saber se o mostrar-ocultar do sentido duplo ¢ sempre dissimulagao
daquilo que o desejo quer dizer ou se alguma vez pode ser manifestagio
ou revelagdo de algo sagrado. O campo hermenéutico torna-se espago de
conflito entre a interpretagao psicanalitica e com ela todas as interpretagoes
concebidas como actividades do desmascaramento. desmistificagdo ¢
redugdo de ilusdes e a interpretagao concebida como «desvelamento»,
recolec¢do ou restauragdo de sentido, a exemplo da Fenomenologia da
Religido. O espago mitico e onirico sdo povoados de simbolos que mesmo
que ndo coincidam, podem ser contados, analisados e interpretados. Outra
esfera da emergéncia simbdlica ¢ a imaginagio poctica. E o poeta que
mostra o nascimento da palavra a partir dos enigmas do cosmos ¢ da
Psyché. E na expressividade do cosmos. no querer-dizer do desejo ¢ na
variedade imaginativa dos sujeitos que se enraiza o poder do simbolo. E
para dar consisténcia e unidade a estas manifestagdes esparsas do simbolo
que Ricoeur o define por uma estrutura semantica comum. a do sentido
duplo. Hé simbolo onde a expressdo linguistica se presta a um trabalho de
interpretacdo em virtude do seu sentido miiltiplo. O que neste caso suscita
o trabalho de interpretagdo, é¢ uma estrutura intencional, que ndo consiste
na relagdo imediata do sentido as coisas mas numa arquitectura de sentido.
numa relagdo de sentido a sentido, do sentido segundo ao sentido primeiro.
quer esta relagdo seja ou nao de analogia, quer o sentido primeiro dissimule
ou revele o sentido segundo'?”. Ora. ¢ pela interpretagio que o problema
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do simbolo se inscreve no problema mais vasto da linguagem. Porém, esta
vinculagdo a interpretagio ndo é exterior ao simbolo nem tao-pouco lhe é
acrescentada pois no simbolo hd algo que provoca a inteligéncia a desco-
berta e desenvolvimento do sentido duplo ou da visao intencional do sen-
tido segundo no sentido primeiro. Por outro lado, ha uma simbélica ingénua
no modo de viver na e pela analogia sem que esta seja reconhecida como
estrutura semantica distintiva. Em termos gerais, todo o mito comporta um
logos latente que solicita ser exibido: «eis porque nao hd simbolo sem um
infcio de interpretagio e onde um homem sonha, profetiza ou poetiza, outro
se ergue para interpretar. E que a interpretagiio pertence organicamente ao
pensamento simbélico e ao seu sentido duplo»''%. E o trabalho talvez inter-
mindvel da interpretagdo que revela a riqueza, a sobre-determinagao do
sentido e torna manifesta a pertenga do simbolo ao discurso integral. Mais
do que animal racional, o homem é um animal que fala e porque a lingua-
gem €, originalmente, simbélica, o homem € um «animal simbélico». Para
ele hd uma dupla hermenéutica: por um lado, ela € concebida como a mani-
festacdo e a restauragdo de um sentido, que me € dirigido a maneira de
mensagem, de proclamacdo ou, como se diz as vezes, de «kerigma»; por
outro ladp, ela € reclamada como uma desmistificagdo, uma reducao de
ilusdes. E por este lado da luta contra a consciéncia falsa que se situa a
Psicandlise, pelo menos numa primeira leitura'!'. Dai, a dupla urgéncia que
pesa hoje sobre a linguagem: purifica-la das excrescéncias, liquidar os
idolos, recuperando-lhe a sobriedade e usar a destruicio mais iconoclasta
das mistificagdes para a deixar falar de novo o sentido pleno. Uma dupla
motivagdo orienta a Hermenéutica: vontade de suspeita e vontade de
escuta; voto de rigor e voto de obediéncia. «Nds somos hoje estes homens
que ndo acabaram de matar os idolos e que comeg¢am a ouvir a custo os
simbolos...talvez o extremo iconoclasmo pertenga a restitui¢ao do sen-
tido»'!2, E possivel confiar na linguagem, portadora de simbolos, quando
cremos que ela é menos falada pelos homens do que falada aos homens,
que os homens nasceram no seio da linguagem, «no meio da luz do logos,
que ilumina todo o homem que vem a este mundo, como estd escrito no
prélogo do Evangelho de Jodo. E esta expectativa, esta confianca e esta
crenga, que, segundo Ricoeur, conferem ao estudo dos simbolos a sua par-
ticular grandeza e animam a sua investigagdo, contrariada pela herme-
néutica da suspeita!!?. Perde-se a neutralidade da Fenomenologia quando
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a Hermenéutica se instala na linguagem plena, que se dirige a mim desde
o ser e me interpela, assimilando-me ao que € dito e tornando-me dele
participante. Esta semelhanca realizada pela forga do simbolo nio é uma
relagdo capaz de ser objectivada perante o nosso olhar mas «€ uma assimi-
lagdo existencial do meu ser ao ser segundo o movimento da analogia»''".
No cuidado moderno pelos simbolos vé Ricoeur surgir «um novo desejo
de ser interpelado para além do siléncio e do olvido, que a manipulagio
dos signos vazios e a construgdo das linguagens formalizadas fazem proli-
ferar». Esta espera por uma nova palavra € o pensamento implicito de toda
a fenomenologia dos simbolos, que a principio acentua a estrutura, depois
sublinha a plenitude do simbolo para enfim saudar o poder revelador da
palavra origindria''’.

O trabalho de Ricoeur visa articular a escura da rica palavra dos
simbolos e dos mitos, que precede a reflexdo, a instrui e alimenta, a tradi-
¢ao da racionalidade filos6fica mediante a exegese desses mesmos simbo-
los e mitos, que apelam ndo sé a interpretagdo mas também a reflexio
filoséfica, porque surgiram incorporados em grandes narragoes sobre o
comego e o fim do mal e transmitiram personagens exemplares que servi-
riam de paradigmas para a nossa condi¢ao e destino. Gragas a estrutura da
narragdo, que relata acontecimentos «in illo tempore», a experiéncia
humana recebe uma orientagdo temporal, um elan tenso entre um comego
e um fim, carregando-se o presente de uma meméria e de uma esperanca.
O simbolo torna-se aurora da reflexdao sobre o comego ¢ o fim, em que a
simbélica do mal serd o inverso da do bem e da salvagdo. Esta corres-
pondéncia entre um simbolismo do mal e um simbolismo da salvacio signi-
fica que € necessdrio escapar ao fascinio por uma simboélica do mal, cortada
do resto do universo simbdlico e reflectir sobre a totalidade formada pelos
simbolos do comego e do fim, que exige ser dita ao nivel da reflexdo e da
especulagdo''®, Ora, a reflexdo é o esfor¢o para captar o Ego do Ego Cogito
no espelho dos seus objectos, das suas obras e finalmente dos seus actos.
Neste sentido, uma filosofia reflexiva é o contrario de uma filosofia do
imediato e, por isso, a primeira verdade eu sou, eu penso tem de ser «me-
diatizada» pelas representagdes, acgdes, obras, instituigdes, monumentos
que a objectivam: «E nestes objectos, no sentido mais amplo, que o Ego
deve perder-se e encontrar-se.»''” Com Fichte e seu sucessor francés J.
Nabert, a reflexao é menos uma justificagdo da ciéncia e do dever do que
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«reapropriag¢do do nosso esfor¢o por existir». Neste caso, a epistemologia
¢ apenas uma parte desta tarefa mais vasta de recuperar o acto de existir
ou posig¢ao de si mesmo em toda a espessura das suas obras. S6 o que se
perdeu, se pode reaver, isto €, «eu torno préprio o que deixou de ser meu»
ou fago «meu» aquilo de que estou separado pelo espago ou pelo tempo,
pela distrac¢do ou «divertissement» ou em virtude de qualquer olvido
culpdvel. A apropriagdo significa que a situagdo inicial donde procede a
reflexdo, € «o esquecimento», a perda entre os objectos e a separagio do
centro da existéncia, a separagdo dos outros e a inimizade de todos. Qual-
quer que seja o segredo desta «didspora», desta separagao, ele significa pelo
menos que eu ndo possuo o que eu sou, que hd o deserto de uma auséncia
de mim mesmo. Por isso, a reflex@o € a tarefa de igualar a minha experién-
cia concreta a afirmag@o «eu sou». A acentuagdo do lado pritico e ético da
reflexdo ndo € qualquer limitagdo da filosofia, pois Ricoeur toma a nogao
de Etica no sentido amplo de Espmosa que chamou Etica «ao processo
completo da Filosofia»'!8. A Filosofia é ética na medida em que ela conduz
da alienagdo a liberdade e a beatitude. Ora, em Espinosa, esta conversao
¢ atingida quando o conhecimento de si se igualar ao conhecimento da
substdncia tinica mas este processo especulativo tem uma significago ética
na medida em que o individuo alienado € transformado pelo conhecimento
do todo. Segundo o uso espinosista da palavra Etica, esta é uma reflexio
que apreende o Ego no seu esforgo e desejo de existir. «E aqui que uma
filosofia reflexiva reencontra e possivelmente salva a ideia platénica de que
a fonte do conhecimento é eros, desejo, amor e a ideia espinosista de que
essa fonte € conatus, esforco».Porém, este esforco € um desejo porque
jamais estd satisfeito, mas este desejo € um esforco porque € a posi¢ao
afirmativa de um ser singular e ndo simplesmente uma falta de ser. Esfor¢o
e desejo sdo as duas faces da posicdo de si mesmo na primeira verdade:
eu sou. Por isso, a reflexdo € a apropriagao do nosso esforgo por existir e
do nosso desejo de ser através das obras, que ddo testemunho deste esfor¢o
e deste desejo. Esta reflexdo incide sobre «este acto de existir que nés
desenvolvemos no esforgo e no desejo»''?. Através de Espinosa, Ricoeur
avanca para o problema da interpretacdo, pois a posi¢do deste esforgo e
deste desejo s6 € atestada pelas obras, cuja significagdo permanece
duvidosa e revogavel. E aqui que a reflexdo faz apelo a uma interpretacio
critica e pretende transformar-se em hermenéutica. Pela conexao primitiva
entre o acto de existir e os sinais das nossas obras a reflexdo tem de se
tornar interpretagdo, pois nao podemos captar o acto de existir sendo nos
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signos espalhados pelo mundo. Por isso, Ricoeur conclui: «Eis porque uma
filosofia reflexiva deve incluir os resultados, os métodos e os pressupostos
de todas as ciéncias que procuram decifrar e interpretar os signos do
homem.»'?? O foco do sentido ndo ¢ a consciéncia reflexiva mas o seu
outro, procurado modernamente na vontade de poder do homem nietzs-
cheano, no ser genérico do homem marxista, na libido do homem freudiano
ou no foco transcendente de sentido designado pelo termo vago de sagrado.
O esforgo por existir e o desejo de ser que aproximaram Ricoeur de Espi-
nosa. Por isso, ndo admira a confissdo de Ricoeur: «Nio escrevi sobre
Espinosa, embora ele jamais deixasse de acompanhar a minha meditagio
e o meu ensino».'?! Com Sylvain Zac'>*, Ricoeur pensa que se podem
centrar todos os temas espinosistas d volta da nogdo de vida, pois quem diz
vida, diz poténcia, ndo no sentido de mera potencialidade mas de produ-
tividade, efectividade, realizagdo nos seus diversos graus de existéncia.
Dagqui resultam dois conceitos assinalados por Ricoeur: a definigao de alma
como «ideia de uma coisa singular existente em acto» (Etica, II, prop. XI)
e a afirmagdo de que este poder de animagdo «é completamente geral ¢ nio
pertence mais aos homens do que aos outros individuos.» (Etica, I1. Prop.
X1, escolio). Ricoeur adverte o leitor de que lhe ndo importa a «teologia
de Espinosa» nem a acusagao de panteismo ou de ateismo mas a nogio de
conatus, fundada na «essentia actuosa» de Deus. pois em Espinosa o
Deus-artifice que se esforga por realizar uma obra conforme um modelo.
€ substituido por uma «poténcia infinita», uma energia-em-ac¢ao. Deste
fundo destaca-se a ideia de conatus enquanto esforgo para preservar no ser
que unifica 0 homem e todo o individuo, segundo a proposi¢iao VI do Livro
III da Etica: «Cada coisa na medida em que ¢ em si mesma, esfor¢a-se por
preservar no seu ser». Esta afirmagdo remete para o livro I em que se
mostra que«as coisas singulares... sdo modos por que os atributos de Deus
se exprimem de um modo certo e determinado» ou, por outras palavras, as
coisas sdo como expressdes da poténcia de Deus. modos do seu ser e agir.
Pela necessidade que tudo atravessa, a poténcia de uma coisa qualquer ou
o esfor¢o pelo qual uma coisa se esfor¢a por preservar no seu ser nada ¢é
fora da esséncia dada ou actual da coisa. N6s s6 seremos verdadeiramente
activos quando passarmos das ideias inadequadas que formamos sobre as
coisas, para as ideias adequadas, que sdo a esséncia da Etica. em que o
dinamismo interno da vida se vincula estreitamente & poténcia da inteli-
géncia para as ideias adequadas. Neste sentido. 0 homem ¢ potente quando

20Ip,0.¢. Ic
12 1p., Soi-méme comme un Autre 365.
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compreende a sua dependéncia horizontal e externa relativamente a todas
as coisas e a dependéncia vertical e imanente quanto ao poder primordial,
a que Espinosa chama Deus!?3, E no homem que o conatus ou o poder de
ser de todas as coisas tem a maior legibilidade e, por outro lado, as coisas
exprimem, em graus diferentes, a poténcia ou a vida a que Espinosa chama
vida de Deus. Sobre o fundo do ser ao mesmo tempo efectivo e poderoso
ou essentia actuosa assenta o conatus, que precede a consciéncia ou «a
ideia da ideia» segundo Espinosa. O Deus, que Ricoeur procura, niio ¢ a
fonte da obriga¢do moral, o autor de mandamentos, aquele que poderia
marcar com o selo do Absoluto a experiéncia ética do homem Pelo con-
trério, Ricoeur estd convencido de que a revelagio se nio deve procurar
nos lagos do dever e da obrigagdo, porque o ateismo destruiu o deus moral.
A «nova Etica» terd de se formular em conceitos, que sdo neutros quanto
a acusagdes e a condenagdes mas correspondem ao desejo de ser e ao
esforco por existir de Espinosa, cuja Etica é «o processo total em que o
homem sai da escravatura e entra na felicidade e na liberdade»'?*. Este pro-
cesso ndo segue qualquer principio formal do dever mas desenvolve o
impulso ou conatus e o desejo de ser, porque no nicleo desta Etica hd a
identidade de esfor¢o ou empenho no sentido do conatus de Espinosa e de
desejo no sentido do eros platénico e freudiano. Por «esforgo» entende
Ricoeur «a for¢a afirmativa de existir tal qual se exprime na afirmacao
fundamental: [ am, ich bin, je suis (Eu sou)». Porém, esta forca afirmativa
estd exposta as mais diversas alienagdes e nisto consiste o problema do
mal, devendo recuperar-se através de uma nova apropriagao do esforgo por
ser em que realmente consiste a tarefa da Etica. Porque se aliena de nés a
nossa forga de ser, o esforgo por existir reduz-se a um desejo, que por si
implica sempre uma falta e uma necessidade, que no fundo da nossa
existéncia levam a identificar o conatus de Espinosa com o eros de Platdo
e de Freud. A afirmacio de ser na falta de ser é a esséncia de uma Etica
existencial. Na semdntica do desejo visa-se o sentido de plenitude sempre
ausente: como Platdo & hierarquia das ideias fez corresponder uma hierar-
quia superior do amor, Espinosa ligou aos graus de clareza da ideia os graus
de afirmagdo e de ac¢do do conatus, Leibniz fez corresponder os graus de
percepcdo da ménada aos da apeticdo da mesma, em sintese, ao universo
da forca e da pulsao corresponde o universo do sentido. Neste contexto,
Etica torna-se a progressiva reapropriagdo do nosso esforgo de ser. Neste
sentido, o carécter fundamental da Etica cai fora do horizonte formal em

123 P, RICOEUR, Soi-méme comme un Autre 365-366.
124 Ip., “Religion, Atheismus und Glaube” in: A. MACINTIRE/P. RICOEUR, Die Religiise
Kraft des Atheismus (Freiburg/Miinchen 2002) 82.

pp. 235-277 Revista Filoxdfica de Coimbra — n." 24 (2003)



268 Miguel Bapusta Perena
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ser de todas as coisas tem a maior legibilidade ¢. por outro lado. as corsas
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ideia da ideia» segundo Espinosa. O Deus, que Ricocur procura, i o
fonte da obrigagdo moral, o autor de mandamentos. aquele que poderia
marcar com o selo do Absoluto a expericneian ¢tica do homenm Pelo con

trario, Ricoeur estd convencido de que o revelacao seonao deve procur
nos lagos do dever e da obrigagio, porque o ateismo destrnin o dens imoral

A «nova Etica» terd de se formular em conceitos. que sao neutros quanto
a acusagdes e a condenagdes mas correspondem wo desejo de ser ¢oao
esforgo por existir de Espinosa, cuja Etica ¢ «o processo total em que o
homem sai da escravatura e entra na felicidade ¢ na liberdade "' Este pro-
cesso ndo segue qualquer principio formal do dever mas desenvolve o
impulso ou conatus e o desejo de ser, porque no nucleo desta Ftica hi
identidade de esfor¢o ou empenho no sentido do conarus de Espimosa ¢ de
desejo no sentido do eros platénico e freudiano. Por «esforco» entende
Ricoeur «a forga afirmativa de existir tal qual se exprime na alirmacio
fundamental: [ am, ich bin, je suis (Eu sou)». Porém, esta forca afirmativa
estd exposta as mais diversas alienagdes e nisto consiste o problema do
mal, devendo recuperar-se através de uma nova apropriacio do esfor¢o por
ser em que realmente consiste a tarefa da Etica. Porque se aliena de nos
nossa forga de ser, o esforgo por existir reduz-se a um descjo, que por si
implica sempre uma falta e uma necessidade, que no fundo da nossu
existéncia levam a identificar o conarnus de Espinosa com o cros de Platio
e de Freud. A afirmacédo de ser na falta de ser ¢ a esséncia de uma Etica
existencial. Na semintica do desejo visa-se o sentido de plenitude sempre
ausente: como Platdo a hierarquia das ideias fez corresponder uma hierar-
quia superior do amor, Espinosa ligou aos graus de clareza da ideia os graus
de afirmac@o e de ac¢@o do conarus, Leibniz fez corresponder os graus de
percepgao da ménada aos da apeticio da mesma, em sintese, a0 universo
da forga e da pulsdo corresponde o universo do sentido. Neste contexto,
Etica torna-se a progressiva reapropriagio do nosso esfor¢o de ser. Neste
sentido, o caricter fundamental da Etica cai fora do horizonte formal em
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que se considera o dever como o principio primeiro ‘da razdo pratical?s,
A filosofia é ética na medida em que ela nos faz viver, conduzindo-nos da
alienacdo para a liberdade e a beatitude. Em Espinosa, a passagem das
ideias inadequadas, que formamos sobre nés e sobre as coisas, para as
ideias adequadas, significa a possibilidade de sermos verdadeiramente
activos. Neste sentido, a possibilidade de agir € directamente proporcional
ao recuo da passividade ligada as ideias inadequadas. Ora € precisamente
esta conquista da actividade sob a égide das ideias adequadas '
obra inteira de Espinosa uma Etica. Assim ficam estreitament
dinamismo interno, que merece o nome de vida, e upoderdaiﬁﬁb C
que regula a passagem das ideias inadequadas para as ideias adequadas'®.
Ricoeur estd convencido de que uma meditagdo prolongada sobre a Psica-
nélise pode ter o mesmo efeito salutar que a compreensdo ou as ideias ade-
quadas de Espinosa. Como este, Freud comega por negar a arbitrariedade
de superficie da consciéncia, porque esta se reduz 4 ignorancia das motiva-
¢oes ocultas ou do «fluxo imperioso das motivagoes profundas», cuja
descoberta € a situagdo verdadeira da consciéncia contra a ilusdo de dispor
de si vigente ao nivel superficial da mesma consciéncia: «Parece-me por-
tanto que a meditag@o da obra de Freud, na auséncia da experiéncia ou da
prética analitica, pode restituir-nos um conceito de liberdade muito préximo
do de Espinosa, ji ndo o livre-arbftrio mas a libertagdo» da superficie
iluséria para a motivagio profunda.«Parece-me legitimo dizer», continua
Ricoeur, «que a Psicandlise bem compreendida e meditada liberta o homem
para projectos diferentes do projecto de dominar.»'?? Com Freud aprende-
mos a situar a omnipoténcia entre os sonhos mais arcaicos do desejo. Eis
porque o principio de realidade s6 corresponde ao nosso poder, se o desejo
se tiver despojado da sua omnipoténcia. 86 o desejo que aceitou a sua
prépria morte, pode dispor livremente das coisas, pois a ilusdo da sua
prépria imortalidade € o iltimo refigio da omnipoténcia do desejo. S6 o
desejo, que passou pelo que Freud chama resignagéo, isto €, pelo poder de
suportar a dureza da vida, é capaz de usar livremente das coisas, dos seres,
dos bens da civilizagdo e da cultura'?®, Por isso, a Psicanélise pretende ser,
como a Etica de Espinosa, uma reeducagio do desejo, que ela propoe como
condicdo prévia para toda a reforma do homem, intelectual, politica ou
social. Por isso, o objecto da técnica psicanalista € o homem enquanto
processo de deformag@o, de transposi¢do, de distor¢ao, aplicado a todos os
representantes dos seus mais velhos desejos, a que a Interpretagdo dos
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Sonhos de Freud chama «indestrutiveis», «intemporais» ¢ o seu artigo sobre
O Inconsciente considera «sem tempo». A Psicanilise torna-s¢ téenicu
porque, no processo da desfiguragiio, o homem comportia-se como meca-
nismo, submete-se a uma legalidade estranha para ardilosamente realizar
o projecto de satisfagdo do desejo. Deste modo, a psvehe ¢ téenica de des-
vio, de ignorincia exercida sobre si mesma, cujo sentido ¢ a prossecuciao
do objecto arcaico perdido, sem cessar deslocado ¢ substituido por objectos
fantasmdticos, ilusérios, delirantes ou idealizados'". Fimpenhado noreco

nhecimento da validade da Psicandlise, Ricocur empreendeun o lettura da
obra de Freud e a correspondente interpretagao filosolica™ o i de
valorizar o poder argumentativo do discurso freudiano antes de The faze
uma critica franca. Na Autobiografia Intelectial Ricocur apresenta o
discurso freudiano como a mistura da linguagem da for¢a (pulsao. imves
timento, condensag¢do, deslocamento, recalcamento, regresso do recalcado,
etc.) e da do sentido (pensamento, desejo, inteligibilidade. absurdo. desvio.
interpretacio, interpolagdo, etc.), porque o objecto desse discurso csta
situado no ponto de flexdo do desejo e da linguagem'*'. Na interpretagio
filos6fica, Ricoeur confrontou o discurso da Phltdlhlllhe com o da Feno-
menologia e, mais geralmente, com o da filosofia reflexiva. apresentando
a oposicao entre os dois discursos como a que vigora entre o movimento
regressivo, orientado para o infantil e o arcaico e um movimento progres-
sivo virado para um felos. Pela primeira vez, Ricoeur se deixou guiar pela
Fenomenologia do Espirito de Hegel em que o espirito avanca das posicaes
mais pobres para as mais ricas em sentido, revelando-se na figura seguinte
a verdade da figura antecedente, para assinalar a novidade de «um conflito
de interpretagdes», em que «uma arqueologia do conhecimento», a exemplo
de Freud, se opunha a uma «teleologia do sentido», de sentido hegeliano,
dentro do reconhecimento e do respeito devidos a cada uma destas dimen-
soes. A passagem por Freud foi «de uma importincia decisiva» para Ri-
coeur pois o obrigou a reconhecer constrangimentos especulativos ligados
ao que ele chamava «o conflito das interpretagdes», eticamente assumido:
«0O reconhecimento do igual direito de interpretagdes rivais parecia-me
fazer parte de uma verdadeira ontologia da reflexdo e da especulacio
filoséfica.» 32 Freud representou para Ricoeur um convite ndo sé para
meditar a arqueologia da consciéncia mas para enriquecer a hermenéutica
da suspeita vinda de Feuerbach, Marx e Nietzsche. Por contraposigio, a sua
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deontologia filoséfica obrigou-o a aprofundar a filosofia reflexiva ilustrada
por J. Nabert, a Fenomenologia enriquecida por Merleau- Pon!y e a Herme-
néutica ilustrada e brilhantemente renovada por Gadamer, cuja grande obra
Verdade e Método «se tornou uma das minhas referéncias privilg gladas»! 3
Este campo de preferéncias de Ricoeur € sobredeterminado pela dimens
arqueo-teleolégica do ser humano: «...As minhas «ideias»sobre a relig
e a fé importam menos fllosoflcamente do que o modo como elas
articulam na dialéctica da arqueologia e da teleologna Por seu lado, asta
dialéctica s6 vale na medida em que ela. articula internamente "ggﬂg:gﬂg
concreta. Por fim, esta reflexdo concreta s6 tem senndq na medida L em
consegue retomar a questdo freudiana do inconseis «Isso». aﬂggg
e do sentido na promogdo do sujeito da reflexao».! 34 Nestp c;qntq;tq,
leitura de Freud converte-se «numa aventura da reﬂpxm. O que W‘QW
desta reflexdo, € um cogito ferido, um cogite que se pne ma‘aﬁwss 1
um cogito, que s6 compreende a sua verdade origindria na e pala.
da inadequagdo, da ilusdo, da mentira da consciéncia actual».!3 135
Nesta dialéctica da arqueologia e da teleologia da reflexao eon i
uma polaridade da arche e do télos a invadir o pensamento. N&pnsigﬁgfw
desejo ha uma anterioridade filogenética, ontogenética, historica e &u’nbd—
lica, que o faz preceder tudo. A ele se articulam todos os a.mafpmos da
afectividade na esfera da familia, na fantasia da obra de arte, no plano da
culpabilidade, no campo religioso do temor da punigao e do desejo infantil
de consolagdo. Ao inconsciente tido por Freud como atemporal e intem-
pestivo chama Ricoeur arqueologia da pulsio e do narcisismo, arqueologia
generalizada do super-eu e dos idolos, arqueologia hiperbélica da guerra
dos gigantes eros e thdnatos. Ora, o conceito de arqueologia é um conceito
reflexivo, pois diz respeito a raiz do sujeito. Porque o conceito de arqueo-
logia € um conceito da filosofia reflexiva, a articulagao entre arqueologia
e teleologia é uma articulagdo da reflexdo’®. Realmente para Freud a Psi-
candlise € uma andlise, uma «decomposigao regressiva» e nao wma psico-
sintese. Por isso, a ideia de uma teleologia nao é freudiana mas € uma
noc¢io filoséfica formada pelo leitor de Freud com base nos seus textos.
Quanto a Fenomenologia do Espirito de Hegel, a teleologia ou «dialéctica
teleolégica» € a tnica lei de construgao das figuras, que dé sentido filoso-
fico a toda a maturagdo psicolégica, a todo o crescimento do homem para
além da sua infincia, tornando-o capaz de certo percurso significativo,
ilustrado por determinado mimero de grandezas culturais com sentido pros-
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pectivo. Teleologia ndo € finalidade e as figuras da dialécuica teleologica
ndo sdo causas finais mas significagdes, que tiram o seu sentido do movi-

mento de totaliza¢do que as anima e as faz avangar para além delas. Final-

mente, o exemplo de Hegel ¢ esclarecedor, ao permitir dar um conteudo
ideia vazia de projecto existencial. No duplo descentramento de nos mes-
mos pela via da arqueologia e da teleologia, da recomposigio regressiva
dos fantasmas do desejo e da dialéctica ascendente das higuras do esprrito
consiste precisumente a reflexido concretia, (ue mantém Junkis i repressao
e a progressdo e relaciona o que Freud chama inconsciente, com o que He

gel denomina espirito, o primordial com o termunal. o desting com
histéria. Esta dialéctica da progressio ¢ da regressao, dateleolovin o da
arqueologia é o solo filoséfico em que se pode estabelecer o comple

mentaridade das hermenéuticas rivais da arte, da moral ¢ da rehoiao!7. No
seu Ensaio sobre Freud Ricoeur dedica um capitulo a arqueologia do
sujeito e outro  arqueologia teleolégica'**. E convicgido de Ricocur de que
o lugar filoséfico do discurso analitico ¢ definido pelo conceito de arqueo-
logia do sujeito, que, embora ndo pertenca a terminologia de Freud.«é um
conceito que eu formo a fim de me compreender a mim mesmo. ao ler
Freud»'3? ou, por outras palavras, a partir das teses freudianas ¢ elaborado
o conceito de arqueologia nos limites de uma filosofia da reflexao. No
freudismo ndo hd uma interrogacdo radical sobre o sujeito do pensamento
ou existéncia, pois € certo que Freud ignora e recusa toda a problemdtica
do sujeito origindrio, numa constante fuga a questio do cogiro-sunt. Oru.
pelo desejo «eu encontro-me ja posto» e «é esta posi¢ao anterior do «sum»
no coragdo do «cogito» que é preciso agora explicitar sob o titulo de
arqueologia do sujeito»'4?, Nenhum desejo, nem mesmo o de dormir de que
o sonho é o guardlao é eficaz se ele se ndo inserir nos «desejos-indes-
trutiveis», «por assim dizer imortais» do nosso inconsciente'*'. Toda a
interpretagdo psicanalitica da cultura com seus ideais ¢ ilusdes r;ldwuLJU\
no desejo é uma arqueologia, pois o génio do freudismo estd em ter des-
mascarado a estratégia do principio do prazer, forma arcaica do humano,
sob as racionalizagdes, idealizagdes e sublimagdes do nosso espirito. A fun-
¢cdo da Psicandlise € reduzir a novidade aparente da consciéncia i revi-
vescéncia do antigo e, por isso, para designar esta restauracio, o analista
usa expressdes como satisfagio substituida, reposicio do objecto arcaico
perdido, rebentos do fantasma inicial, etc. Para Ricoeur, o freudismo nio
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se reduz a esta demincia do arcaismo cultural e,
trar que na interpretagao psicanalitica da cultura hi ¢
arqueologia fortemente determinada e uma teleg
de morte aparece como o indicativo arcaico
prio principio do prazer, pois ela foi introdu
explicar uma peripécia da terapéutica revel:
impulso para repetir a situagdo traumadtica
nivel da recordagdo. A fungdo de repehqin
do que a fungdo de destruigdo na pulsdo de
que o homem segue para restaurar o passado da
visam restabelecer um estado de coisas mig& '
parente do automatismo da repeti¢do: ass L e
um automatismo da repetigdo, a moﬂe
conservadora das pulsdes, o regresso do
promogdo do orgénico. O texto que Ricoeur sele
Principio do Prazer de Freud, é en:éhnwspbld,
arqueologia destruidora imanente & Psicanilise: «
num tempo imemorial, a vida surgiu de um n
inanimada, houve também, seglmdo a m "
pulsdo tendente a suprimir a vida e a resk:
reconhecer nesta pulsdo a auto-destruig¢do, &
podemos consideré-la como a ewﬁm
manifesta sem excepgdo em todos os processos da v
o homem é arrastado para trds pela Miﬂm
arrancar do desejo infantil: tal € a guerra de gngmtes
o emblema Eros e Thdnatos.

O desejo enquanto desejo ndo se dwtaeﬁmpu
inconsciente ndo € radicalmente lingnagem mas
O que no inconsciente € susceptivel de falar, mpe dele é
reenvia para um fundo ndo simbolizével, que € o desejo como desejo. ﬂ#
esta marcha ou andlise regressiva até ao pre-significante anuncia, € pro-
priamente o sum do cogito, repassado de desejo e situado na espessura e
na fronteira do significante. A precedéncia da pulsao relativamente &
representacdo e a irredutibilidade do afecto a representagdo nao sao

estranhas a nossa tradi¢@o racionalista, pois este problema é comum a todes
os filésofos, que tentaram articular os modos de conhecimento aos modos

de desejo e de esforgo, como Nietzsche, Schopenhaur, Leibniz e Espinosa.
De novo, Ricoeur cita, em abono da sua interpretagdo, a Etica de Espinosa,
Livro II: «Toda a coisa enquanto é, esfor¢a-se por preservar no seu ser»

420D, 0. ¢, 432.
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(ProposigaoVI); «O espirito ndo s6 enquanto tem ideias claras ¢ distintas
mas também confusas, esfor¢a-se por preservar no scu ser numa duragiao
infinita e tem consciéncia deste esforgo» (Proposicao IX): «Tudo o que
aumenta ou diminui, ajuda ou impede o poder de agir do nosso corpo,
aumenta ou diminui, ajuda ou impede o poder de pensar da nossa ulma
através de uma ideia desta coisa». (Proposi¢io XI). E. no entanto, Leibniy
quem melhor anuncia Freud, pois a mdnada mesmo sem reflexiao nem
consciéncia exprime jd o universo ¢, neste sentido, percepeioni-o como se
fosse o seu espelho activo, competindo & apetigio a forga que asscguri
passagem de uma percepgdo a outra. A representacdo ou cxpressao lethn

ziana, além de pretender a verdade, ao representar algo, nao dema de
exprimir o esforgo ou o apetite da vida, que a dinamiza. Para Espinosa ¢
Leibniz, antes da consciéncia jd o esfor¢o ¢ a ideia. a apeticio ¢ a per-
cepcdo se enlagam, pois a alma em Espinosa ¢ a ideia do corpo antes de
ser ideia dela mesma e a percep¢do em Leibniz precede a apercepgio.
A elevacgdo espinosista da ideia de corpo a ideia da ideia ¢ a leibniziana de
percepg¢do a apercepgdo tém, como equivaléncia na Psicandlise. a téenica
psicanalitica com seus respectivos processos, que intervém no transito entre
inconsciente e consciente, entre presentificacdo pulsional ¢ representacio.
Ricoeur resume na linguagem reflexiva filoséfica esta relacdo entre Espi-
nosa, Leibniz e Freud: «Se o desejo € o inomindvel, ele é originariamente
voltado para a linguagem, ele pretende ser dito, estd em poténcia de lingua-
gem. Ao ser ao mesmo tempo o ndo-dito e o querer-dizer, o inomindvel ¢
o poder de falar, o desejo é de facto o conceito-limite na fronteira do
orgénico e do psiquico.»'#

Antes de Freud, um existente, que tinha uma arqueologia. era um scr
que foi crianga antes de ser homem. Para Ricoeur. a resposta exige uma
«antropologia concreta», que obedecga a uma expressividade dupla, pois a
representagdo ndo se rege apenas por uma lei de intencionalidade. que a
faz representagio de algo, mas também por outra lei. que a faz manifesta-
¢do de vida, de um esforgo, de um desejo. A intervencao desta segunda
fun¢do permite que a representacio se possa distorcer e, por isso, nio so
se torna necessdria uma gnosiologia critica, que estude a representacao na
sua relagdo intencional ao objecto, portanto ndo-distorcida, mas também
uma exegese do desejo, que se oculta na representagiio e a pode distorcer.
Neste contexto, uma teoria do conhecimento cai na abstracgio e na redu-
¢ao, se prescindir da apeti¢d@o, como, inversamente, a hermenéutica é vitima
da redugido inversa, se apenas atender as expressoes do desejo com olvido

143 Ip,, 0. c. 437.
144 Ip., 0. c. 441-442,
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da verdade das representagdes. Ora, é na existéncia entendida como desejo
e esforgo que se enraiza o conhecimento. Se tal enraizamento nos descobre
o caracter inultrapassdvel da vida, também nos revela «a interferéncia do
desejo na intencionalidade», de que resulta «uma invencivel obscu.n;dade
e uma irrecusdvel parcialidade»'4. Neste contexto, a verdade toma o
cardcter de tarefa, dada a sua infinitude para o homem, que-émseq#ﬁé
«em primeiro lugar nasce como desejo e esforgo, ou, para falar com Freud,
como libido invencivelmente narcisica». Neste contexto, Ricoeur reafirma
«a liberdade apenas humana», isto &, motivada, incarnada, contingente,
estudada em Filosofia da Vontade, O Voluntdrio e o lumlfmtdrlo. 0 mé&do
hermenéutico, porém, transcende a eidética praticada por Ricoeur no. Ppri-
meiro volume da sua tese, pois a dependéncia do cogito relativamente ao
desejo ndo é captada directamente na expenenma.medm%anmas apenas,
interpretada a partir de signos como os sonhos, os fantasmas, os mitos, que
sdo de algum modo o discurso indirecto do desejo. Por isso, s6 como
verdla%le hermenéutica se compreende o enraizamento da reflexdo na
vida'

Vinculado ao desejo, o conceito de arqueologia permanece muito sab-
stracto enquanto ndo for referido dialecticamente ao seu termo comple-
mentar, que € a teleologia:«S6 tem uma arché um sujeito, que tenha um
telos.»'"" Toda a reflexao continua abstracta enquanto nao integrar em si
uma arqueo-teleologia. Se nio hd arqueologia sem a histéria das raizes, néio
hd teleologia sendo mediante as figuras do espirito, que ddao um telos a
consciéncia histérica do homem. O inconsciente & o lugar para onde se
deslocou a origem do sentido, portanto aquém de toda a consciéncia actual,
como a teleologia é um novo descentramento ou despojamento de si através
das figuras do espirito para uma realizagao plena:«A dialéctica da arqueo-
logia e da teleologia € o solo filoséfico verdadeiro sobre o qual se pode
compreender a complementaridade das hermenéuticas irredutiveis e opostas
aplicada as formagoes mitico-poéticas da cultura.» Contudo, tal comple-
mentaridade arqueo-teleoldgica deve compreender-se «no coragdo da
semantica do desejo» 48,

Ricoeur pretende mostrar que, se o freudismo € uma arqueologia expli-
cita e tematizada, ele mesmo reenvia, pela natureza dialéctica dos seus
conceitos, para uma teleologia implicita e ndo-tematizada. Como contra-
-exemplo, para explicar a relagdo entre arqueologia e teleologia, é apre-

45 Ip., 0. c. 442.
136 Ipy., .0. .. 443.
47 Ip., 0. c. 444.
481D, , 0., 445,
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sentada A Fenomenologia do Espirito em que os mesmos problemas se
apresentam numa ordem inversa. De facto, A Fenomenologia do Espirito
€ uma teleologia explicita da tomada de consciéncia ¢, a este titulo, contem
o modelo de toda a teleologia da consciéncia mas, ao mesmo tempo. esla
teleologia ergue-se sobre o fundo inultrapassiavel da vida ¢ do descjo

Longe de todo o ecletismo, Hegel ¢ Freud sio cantinentes inteiros ¢ de uma
totalidade a outra hd apenas «rela¢oes de homologias . Foum destes aspecto:
de homologia que Ricoeur exprime, quando tenta descobrir no freadismo
também certa dialéctica de arqueologia ¢ de teleologia. que Hegel apresenta
claramente:«A mesma ligacao existe em Freud mas numa ordem ¢ pro

porgdo inversas: Freud... liga uma arqueologia tematizada do imconsciente
a uma teleologia ndo tematizada do «tornar-se consciente . como Heeel
articula a teleologia explicita do espirito a uma arquecologia implicia da
vida e do desejo»'*". Em cada um destes dois pensadores Ricocur encontra
a presenga do outro. Porém, «este outro nio €...um contriario exterior, mis
um contrario proprio para o qual ele reenvia por si mesmo. Eu proponho-
-me... mostrar que a questdo de Freud estd em Hegel a fim de me preparar
para compreender que a questdo de Hegel estd em Freud.»'™ Reencontran
a questdo de Freud em Hegel ¢é reencontrar a posicao do descjo no coracio
do processo «espiritual» do desenvolvimento da consciéneia ¢ a satisfacio
do desejo no reconhecimento das consciéncias de si'*'. Reencontrar Hegel
em Freud, € surpreender a sua teleologia nos conceitos operatorios, na
identificacdo e na questdo da sublimaciio de Freud'™.

O ser-para-a-morte ndo tem lugar nesta arqueo-teleologia da vida de
Ricoeur. A vida em sentido nao biolégico ou mais que bioldgico envalve
a propria morte e, por isso, é considerada por Ricoeur «quase escatologi-
camente, como a desvelar-se ao morrer», pois naquele. que paria o especta-
dor ndo passa de um moribundo, «subsiste ainda um ser vivo em que brilha
o tdltimo lampejo de vida», que, embora pareca fantasia, «¢ 0 que me habita
actualmente», pois um lampejo de outra vida ou sobrevivéncia implicaria
«uma espécie de duplicagdo cronolégica da existéncia temporal dos vivoss,
que Ricoeur nao admite.

A relagdo de Ricoeur a sua prépria morte € a de «olhar de ser vivon,
cuja sobrevivéncia dependerd da recordacio que dele tiverem os sobrevi-
ventes. Nesta perspectiva, «a ressurreicao € o facto de a vida ser mais forte
do que a morte no sentido duplo de ela se prolongar horizontalmente no

1491p,, 0. c. 446.
150 Ip,, o. ¢. 453.
5Lip.. 0. ¢c. L c

152 Ip., 0. c. 457-475.

W‘M‘- Revista Filosdifica de Coimbra — n." 24 (2003)



A Hermenéutica da Condigio Humana de Paul Ricoeur

ourro, meu sobrevivente, e de se transcender
de Deus»'"". Para Ricoeur, a teleologia como
sobre a morte real dos homens mas apelod Vi
Deus e a2 dos homens, que mantém vivos
dentro do espirito de promessa e de cl\mhw i
-se-ia o didlogo critico entre o pensamento ar
sem imortalidade ontolégica e o de um seu
Marcel, que, a luz do seu «mistério de se
talidade'™*.
Apesar da importincia da meméria e  papel salvadc
buido. Ricocur confessa que s6 tardia > se dedi A!._""T_ esta ] A o
Atormentado por esta falta, concentra actualmente as s jas investig S N ¢
estudo das relacdes entre meméria e histéria, re
meméria, a releitura do «grande livro de £
Trata-se da relagio entre vida e meméria e ni
tuinte. de tipo idealista, ¢ meméria ou de um
a si mesma e, por isso, Ricoeur recorre is -
Husserl» e, portanto, aos modos como a vi
na sua coesdo rememorativa desde a me
tiva, antes do estidio predicativo do disel
Esquecimento, Histéria (1995), Defin
filoséfico (1999) e A Memdria, a Hist
contribui¢des deste mestre de pens:
comemoramos, para o tema da fi

! m'ﬁ N
PO O TG .

s a1l

i T Ak

"3 p.. La Cringue et la Conviction 242-243,

G MARCEL, Le Mystere de I'étre — | — Réflexion et mystére (Paris 1964); lo.,
Presence e1 immortalité (Panis 2001).

"% P RICOEUR, La Critique et la Conviction 127, 129, 137.

59 1p., 0. c. 144-145.

Revisia Filosifica de Commbra —n® 24 (2003) pp- 235277



