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EDITORIAL

A revista Reflexao aborda, no presente nimero, a obra de
Paul RICOEUR, dando continuidade ao projeto de tematizar,
sistematicamente, a hermenéutica contemporanea, sobretudo a de
expressao francesa.

Considerado um dos maiores expoentes do pensamento
contemporaneo, seus livros foram traduzidos emdiversas linguas e vém
recebendo atengao mundial. Assim, nos EUA, Europa, Asia, América
Latina, inumeras publicagtes atestam a originalidade e interesse de sua
contribuigao.

No grupo de artigos aqui exposto, € tratado principalmente
0 aspecto ético-politico da filosofia de Ricoeur. O estudo das questdes
daidentidade narrativa, da contribuigao do filésofo ao Personalismo de
Emmanuel MOUNIER, dareciprocidade, daresponsabilidade, € aliado
ao exame de sua Hermenéutica, da hermenéuticado Si, e adiscussao
do problemadaideologia.

A homenagem aos 400 anos de DESCARTES relne
conferéncias pronunciadas em 1996, no Instituto de Filosofia da
PUC-Campinas, pelo professores Antonio Joaquim Severino,
Germano Rigacci Jr e Maria Leticia de Paiva Jacobini.

AREDAGCAO



EDITORIAL

La Révue Reflexao étudie, dans cet numeéro, lI'oeuvre de
PAUL RICOEUR, envisagée dans'horizon de la pensée herméneutique
de I'hnerméneutique francaise, surtout.

Ce penseur est un des plus importants philosophes du
monde contemporain; ses livres ont été traduits en des plusieurs
langues et ils sont étudiés dans plusieurs pays. Un grand nombre de
publications sur son oeuvre peuve étre signalé dans les Etats Unis,
I'Europe, I'Asie, 'Amérique Latine; ces publications témoignent l'intérét
et l'originalité de sa pensee.

Le groupe d'articles présenté dans notre révue metenrelief
le visage éthico-politique de la philosophie de Ricoeur. L'étude des
questions de 'identité narrative, de la contribution de notre philosophe
audévellopementdu personalisme de Emmanuel MOUNIER; I'examen
des thémes de la réciprocité, de la responsabilité, de 'herméneutique,
de I'herméneutique du soi; la discussion du probléme de l'idéologie -
présentent quelques aspects de sa pensée.

L'hommage a DESCARTES -quatriéme centenaire - offreau
lecteur deReflexaoles conférences prononcées a 1996, dans I'Institut
de Philosophie de notre Université, parles professeurs Antonio Joaquim
Severino, Germano RigacciJr., Maria Leticia de Paiva Jacobini.

LAREDACTION



RESPONSABILIDADE E COSMOS

Contancgas Marcondes CESAR
PUC-Campinas - IBF

RESUMO

Trata-se de examinar o conceito de Responsabilidade, em
Ricoeur, mostrando suas implicagdes éticas e o aprofundamento
desta nogao, a partir do seu sentido tradicional, a luz do didlogo
com pensadores, em especial Hans Jonas,

RESUME

Il s'agit d'examiner le concept de responsabilité, chez Ricoeur,
mettant en relief leurs implications éthiques; et aussi d'examiner
I'¢élargissement de cetconcept, dans la méditation contemporaine;
il s'agit de mettre en relief le dialogue de Ricoeur avec les
penseurs contemporains, surtout avec Hans Jonas, a propos de
ce concept.

Entre 1991 e 1995 Ricoeur discutiu, em diversos textos, o
conceito de responsabilidade, mostrando suas implicacdes éticas, a
partir da tradigdo e do didlogo com autores contemporaneos, em
especial Hans Jonas. A dupla dimensao da responsabilidade, em
relagdo a natureza e a vida politica, ai € abordada. Dessa ampla
reflexdo, que se desdobra desde o posfacio ao Temps de la
responsabilité, passando pelo Fragility and Responsability, a entrevis-
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ta a Aeschlimann em Ethique et Resposabilité e culminando no Le
Juste, surge o contorno da uma nova ética, exigida pelo tempo em que
vivemos. Nela, a idéia de responsabilidade apareceu como 0 ponto
focal de um consenso (pasfacio ao Temps de laresponsabilite, p. 270)
entre diferentes autores, que meditam sobre as mutagdes que afetam
0 agir humano perante as novas situacées que caracterizam a socie-
dade tecnoldgica.

Tal meditagdo faz vir a luz uma revisdo do conceito em
pauta, ampliando seu sentido tradicional (imputaggo) e incluindo as
nogdes de cuidado, de solidariedade, de amizade - em suma, de
responsabilidade pelo outro- e a de previsao, avaliagao das implica-
¢Oes da acio, ou seja, de prudéncia. O conceito ampliado caracteriza
uma concepgao inédita de ética, cujo signo distintivo é a conciliagao
com a ontologia, via metafisica da natureza, pressupondo "a existén-
ciaobjetivade finsnoser" (J. Greisch, verbete JONAS in Encyclopédie
Philosophique Universelle, t. 11, p. 3392).

A responsabilidade aparece, entdo, como principio, do
qual se deduzem novos imperativos de agdo e como virtude, aparen-
tada a antiga nocdo grega de phronesis. A indagacao-chave dessa
nova ontologia consiste na reformulagao da pergunta leibneziana e
heideggeriana: por que existe o Sere ndo apenas o Nada?, nadirecao
de uma ético-ontologia: por que a humanidade ou a natureza humana
deve sobreviver? (Greisch, op. cit.).

Ricoeur pde em relevo o carater inédito das mutacgdes
sofridas pelo agir humano, nos campos das ciéncias da vida, do meio
ambiente, da politica. Tais mudangas envolvem, por exemplo, no
ambito das questdes relativas ao meio ambiente, a consideragao das
alteracOes qualitativas na escala espacial e temporal dos fenémenos.
Enquanto na cidade antiga o homem lutava para impor-se a natureza
hostil, hoje, dado o efeito césmico de suas acoes, pode ameagar a
natureza e a vida em geral.

Problemas analogos ocorrem no campo das ciéncias da
vida, pois tornou-se possivel uma atuagao de tal ordem nos dominios
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da hereditariedade, reproducéo e outros, que se pode falar de uma
revolugao bioldgica, a qual implica a possibilidade de ser mudada a
humanidade enquanto espécie, e ate mesmo a reformulacdo de
nogodes tais como as de ser-nascido, ser-tal, identidade pessoal.

Porsuavez, noplanodavida social e politica, nossa época
se caracteriza pela volatilidade, em virtude da rapidez das trocas
de idéias, técnicas, informacdes, etc.; peloindividualismo, decorrente
do desaparecimento de pequenas comunidades e grupos; pelo
estreitamento dos lagos entre o hemisfério norte e o sul; pelo
desenvolvimento, que pde em primeiro plano a possibilidade de
surgirem distorgoes catastroéficas quanto a reparticido de bens, e
comprometimento do ecosistema, pela exploragdo predatdria feita
por grupos econdmicos; pela emergéncia de uma midiocracia que
impoe, seletivamente, a informagéo; pelo cardter problematico da
democracia, em vista da crise da participagao e do surgimento de
novos desafios; pela dificuldade de fundamentagao ultima da ética, em
vista da pluralidade de perspectivas e culturas rivais, e da perda de
referéncia objetiva quanto aos valores.

Assim, na esfera da vida politica, situagdes novas, novos
comportamentos colocam diversos problemas: como balizar a
tecnologia, e segundo quais critérios? como agir em relacdo & nature-
za”? como fundar a justica e como distribuir equitativamente bens
heterogéneos? (Lectures |, p. 274 e segs.).

Ricoeur admite que a resposta a essas questoes implica
num aprofundamento da nogéo de responsabilidade.

Distinguindo entre o sentido fracoda palavra, que significa
imputabilidade de um ato a alguém, evocando adimensao temporaldo
passado: agdo realizada - e 0 sentido forte do termo, o qual, sob a
inspiragao de Hans Jonas, assumiu o significado de encarregar-se
de algo que nos é confiado, cuidar do que é fragil, implicando as idéias
de misséo e de tarefa segundo regras, pondo em jogo a dimens&o
temporal do futuro - Ricoeur trata de associar essa nogéo a resposta
aos desafios contemporaneos. O desafio maior, ante o qual nos
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encontramos, é o da perpetuagao da espécie, o da sobrevivéncia da
humanidade futura, que pode ser comprometida por nossas decisoes
atuais.

Assim, em relacdo aos diferentes mundos - o da natureza
e 0 humano - aidéia de responsabilidade esta vinculada a de protegao
ao perecivel, ao que é fragil. Na obra de Hans Jonas, diz-nos Ricoeur,
€ erigida como principio, porque se expressa, desde 0 primeiro
momento, como um imperativo. Tal imperativo € formulado assim:
"age de talmodo que haja uma humanidade depois de tio maiortempo
possivel" (Lecturesf, p. 283). E novo, pois excede os limites da ética
tradicional, fundada na proximidade e reciprocidade; visa a humanida-
de futura, entendida como "o perecivel por exceléncia” (id., p. 283);
responde a questdo: "que podemos fazer?". envolvendo os planos
pessoal, interpessoal e politico; aponta para uma ética da promessa,
para a nogao de engajamento.

Assim, ser responsavel é ser fiel, € encarregar-se de uma
certa zona de eficacia, ndo apenas em relagdo ao passado, mas
também em relacao ao futuro (Ethique et responsabilité, pp. 30-31); é
cuidar do que é fragil, como dissemos.

O fragil € o que precisa de socorro, € 0 que deve ser
cuidado, paraflorescer e se realizar. O termo ndo sugere a eminéncia
de um desastre insuperavel, mas a atengdo ao futuro do ser que
precisa de ajuda para perdurar (Fragility and responsability, passim).

Podemos dizer que a nogao de responsabilidade, na ética
contemporanea, ultrapassa as idéias de reparacdo de danos, de
suportar castigo, presentes no uso juridico classico do termo; ou seja,
sugere as idéias de reparagdo e punigdo implicadas na nogdo de
imputacdo; envolve, hoje, um conceito novo, o de dever, de obrigacao
moral, e também o de solicitude para com o outro que esta a nosso
encargo.

Ricoeur combina, no conceito de responsabilidade, as
contribuigbes de Jonas e Lévinas para a ética contemporanea, bem
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como a nova conotagao juridica do termo, a qual integra as idéias de
auséncia de falta, de solidariedade, seguranca e cuidado.

Para o autor francés, nossa responsabilidade pelo dano e
pela reparacao decorre de tal cuidado originario.

Por outro lado, a extensao no espago, o alongamento no
tempo do alcance de nossas agdes, em virtude da escala cosmicade
seus efeitos, pondo o problema da preservacdao de uma humanidade
futura, exige que anocdo de reparacdo, caracteristica da ética e da
jurisprudéncia tradicionais, seja substituida pela de precaugao, asso-
ciando estreitamente responsabilidade e prudéncia. Na perspectiva
de Ricoeur, prudénciando tem apenas o sentido fraco de prevengio.
Herdeira do conceito antigo dephronesis, a palavra sugere, "dentre as
inumeraveis consequéncias da acédo, as de que podemos legitima-
mente ser considerados responsaveis, em nome de uma moral da
medida" (Le juste, p. 69).

Diferengas irredutiveis opéem correntes filosoficas, tradi-
cOes culturais, perspectivas agndsticas e religiosas, tomando a ques-
tao da fundamentacéo Ultima da ética um problema crucial em nossos
dias. Apesar disso, parece que na consideragao de idéia de respon-
sabilidade como idéia axial convergem fildsofos, cientistas e politicos.
Estes afirmam que o qualitativo ndo pode ser sacrificado ao quantita-
tivo, que o que é mais precioso ndo pode ser comprado (v.g. amizade,
beleza, liberdade) e que "o homem visa fins préprios que ndo podem
ser derivados de nenhum célculo de meios..." (Lectures|, p.279). Ha
pois concordancia em aceitar o primado do ético sobre o politico, na
busca do viver em comum (Ethique et responsabilité, p.12), na busca
de uma vida realizada.

A escala césmica das agées humanas, sob o impacto da
tecnologia, exige uma meditacao ética que procure formar a opinido
publica mediante a discussao internacional de problemas, tornando o
homem novamente "protagonista de sua propria vida" (id., p. 23).

Na idéia de responsabilidade estao presentes, ainda, a
tragicidade e o paradoxo de nossa condig&o, expressando o fragil no
campo da politica.

Revista Reflexao. Campinas. n? 69, p. 11-18, setembro/dezembro/1997
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O paradoxo do politico expde o conflito inelutavel da cidade
humana, a violéncia inicial e residual do poder, evidenciando a fragi-
lidade do viver em comum. Tal conflito fundamental é complexiticado
na sociedade contemporanea, no proprio interior do Estado democra-
tico. Esté associado - como os estudos de Rawls, Walzer, Boltanski
e Thévenot mostrararam - no abandono de uma concepc¢ao Unica de
justica; as relagdes de dominacdo entre os que vivem juntos numa
comunidade; a competicao politica, que expde a fragilidade da argu-
mentagao racional, possivel de ser corrompida por sofismas seduto-
res. Recorrendo a esses autores e mostrando que a violéncia esta
inscrita na prépria estrutura da agao, enquanto esta implica repercus-
sbes sobre outrem, Ricoeur aponta, ainda, outras dificuldades. Numa
sociedade como a era que vivermos, as principais, a seu ver, consis-
tem em: identificar o(s) responséavel(s) pelos efeitos negativos da
acao; identificar até que ponto se estende, no espago e no tempo, a
responsabilidade individual; refletir sobre os limites da socializagao
dos riscos desencadeados pela utilizacao da técnica. Um dos grandes
problemas para a superagao dessas dificuldades é que, na vida em
comum de uma sociedade complexa, as microdecisdes singulares
saodiluidas naimpessoalidade; o que acontece parece nao depender
dos sujeitos individuais, e as catastrofes dai advindas nao térn
diretamente ninguérn como responsavel. O problema n&o é novo e
Ricoeur mostra a trajetéria da questao, partindo de Santo Agostinho,
Abelardo, passando por Pascal e Hegel, para abordar a nocao dedolus
indirectus, o efeito ndo desejado da acéo, assim como paradoxo da
responsabilidade, assinalado por Pascal: s6 boas intengdes néo
bastam para que a agao seja correta; mas assumir responsabilidades
exageradas produz desvalorizagao moral do sujeito e atitudes fatalis-
tas. Por sua vez, a contribuicdo de Hans Jonas, segundo Ricoeur,
consistiu em ter posto em relevo nosso compromisso com a humani-
dade futura.

O problema, assim, diz respeito & demarcacao dos limites
daresponsabilidade individual. A solugao encontrada por nosso filéso-
fo apoia-se na nogédo de ,justa medida e na reflexao de R Spamann.
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Esse autor evidencia a necessidade de umaarbitragementre a "visdo
curta de uma responsabilidade limitada com efeitos previsiveis e
determinaveis de uma acéo e a visdo longa de uma responsabilidade
ilimitada" (Le juste, p. 68), escapando-se, desse modo, tanto da
negligénciaquanto aos resultados da agao, quanto daresponsabilida-
de exagerada, que impossibilitaria o agir.

Para Ricoeur, o sujeito € ineludivelmente autor de seus
atos, e a socializagao dos riscos, 0 anonimato, a impessoalidade,
devem ser superados mediante o aprofundamento da reflexdo sobre
aidentidade. Tal reflexao se ilumina através do exame darelagao entre
ipseidade e alteridade, como Ricoeur mostrou em Soi-méme comme
un autre, obra recente, marcante quanto a discussio do assunto.

A identidade n&o deve ser pensada somente no plano
psicologico, com narrativa de uma vida pessoal; mas também na sua
dimensao politica, evidenciando que a narrativa da vida pessoal esta
inscrita na histéria dos outros (Ethique et responsabilité, p. 23). O si,
"reflexivo de todas as pessoas", representa cada um, mas é "omni-
pessoal” e "imediatamente estruturado pela alteridade" (id., p. 24). A
identidade ipse, a que o si se refere, & a identidade substancial,
constituida narrativamente, e emerge da relagdo do sujeito com o
outro (id., p. 25). A eticidade esta vinculada a responsabilidade do ser
falante, sujeito capaz de relatar a vida, "atravessando e dominando a
multiplicidade dos papéis” (id.) que representa. Tal relato visa o
reconhecimento, pois quem fala faz apelo a reciprocidade, fala com
alguém, para alguém.

A narrativa pde em jogo duas questdes centrais, vinculadas
a problemdtica ética: a da manutengéo da identidade através do
tempo, ja abordada em Temps et récit, Soi-méme comme un autre; e
a da "reconstituicdo de uma personalidade confiavel para o outro"
(Ethique et responsabilité, p. 28).

Contra a impessoalidade que marca o problema da agao
no mundo contemporaneo, Ricoeur invoca a meditagdo sobre a
identidade como o caminho privilegiado que devolve o homem a si
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mesmo e reencontra, no si fundante, o ponto de acordo com todos os
homens.

E para o homem assim centrado, capaz de vivenciar, pela
poesia e pela arte, alternativas de ser, que a responsabilidade assume
as conotagdes de prudéncia e de amizade a totalidade do existen-
te - expressas no sim 4 vida da natureza e da comunidade.

No plano politico, ela é a garantia da justica e a protegao
contra a violéncia e a arbitrariedade, em nome de uma moral da justa
medida.

Ricoeur nao ignora que o homem, no mundo contempora-
neo, tornou-se um perigo para simesmo. Reconhece, com Jonas, que
anaturezae asociedade estdo ameacgadas pelo surtodesordenado da
técnica. Contudo, diversamente do pensador aleméao, sua filosofia é
caracterizada, ndo pelo medo, mas pela fé nas virtudes da solida-
riedade, da prudéncia; assinala o papel decisivo dos filésofos, na
busca de valores comuns, reiterando que a democracia € o lugar
privilegiado de sua expressao.

Revista Reflexao. Campinas, n? 69. p. 11-18, setembro/dezembro/1997



PAUL RICOEUR ET LA QUESTION DE
L'IDENTITE NARRATIVE

Andre DARTIGUES

Instituto Catolico de Toulouse

RESUMO

A questéo de identidade narrativa é abordada por Ricoeur em
Tempo e Narrativa Ill e retomada em Si-mesmo como um
outro. Em principio, o problema é simples: a identidade pessoal,
ouaresposta aquestao: "Quem é vocé?" nao pode ser dada pelo
simples enunciado do nome, mas implica a narrativa de uma
vida. A pessoa é o que ela faz e o que ela sofreu. Mas por que a
narrativa é necessdria para exprimir a identidade pessoal? E que
é que a narrativa exprime, exatamente, desta identidade? O
artigo é uma resposta a tais questoes.

RESUME

La question de l'identité narrative est envisagée par P. Ricoeur
dans Temps et récit lll et reprise dans Soi-méme comme un
autre. En principe, le probléme est simple: I'dentité personnelle,
ou la réponse & la question: "Qui étez vous?" ne peut s'opérer
par le simple énoncé du nome mais implique le récit de la vie. La
personne est ce qu'elle fait et ce qu'elle a subi. mais pourquoi le
récit est-il nécessaire pour exprimer l'identité personnelle? E
gu'est ce que le récit exprime exactement de cette identité?
L'article est une réponse a ces questions.
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Laquestionde l'identité narrative estabordée par P. Ricoeur
dans Temps et récit III' et reprise dans Soi-méme comme un autre?.
En principe, le probleme est simple: l'identité personnelle, ou la
réponse ala question: "Qui étez vous?" ne peut s'opérer par le simple
énoncé du nom mais implique le récit de la vie - au minimum le
Curriculum Vitae - qui indique le contexte des actions et situations a
partir duquel nous pouvons identifier la personne. La personne estce
qu'elle fait et ce qu'elle a subi. Mais pourquoi le récit est-il nécessaire
pour exprimer l'identité personnelle? E qu'est-ce que le récit exprime
exactement de cette identité? Pour exposer cette problématique nous
nous référerons d'abord a Soi-méme comme un autre, notamment aux
cinquieme et sixieme études ("l'identité personnelle et l'identité
narrative" - "le soi eti'identilé narrative"). Nous reviendrons ensuite aux
conclusions de Temps et Récit Il qui élargissent la portée de l'identité
narrative de la personne individuelle et du soi a I'histoire tout entiére,
en quoi la question de l'identification par le récit apparait comme un
aspect du probleme herméneutique auquel P. Ricoeur aconsacré une
part considérable de son oeuvre.

1. LA QUESTION DE L'IDENTITE PERSONNELLE

Qu'entendre par identité personnelle? Cette question est
au confluent de deux usages du concept d'identité: I'identité comme
mémete, répondant au latinidem, et I'identité comme ipse, répondant
au latin ipse.

a) Lamémeté peut étre considérée comme la face objective
de l'identité, ou la réponse a la question "quoi?". Elle recouvre deux
significations distinctes mais qui néanmoins s'entrecroisent: 1)
L'identité numérique, s'opposant a la pluralité. 2) L'identité qualitative
indiquant un ressemblance extréme mais compatible avec la pluralité.
"Il porte le méme costume" peut signifier qu'il porte le costume
numériquement identique a celui que j'avais déja remarqué dans une
autre circonstance, ou un costume en tout point semblable. Ces deux
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formes, quoique distinctes, se conjuguent lorsque I'on demande de
reconnaitre une personne par exemple un suspect: cette personne
est-elle semblable a celle qu'on a vu sur le lieu du délit, ou est-elle la
méme? Il ne va pas de soi de conclure de la ressemblance a l'identité
numeérique car elles peuvent ne pas s'accorder du fait que la méme
personne subit avec le temps un changement d'aspect. |l est donc
nécessaire de trouver un critere de permanence dans le temps qui
supporte les différences que celui-ci introduit dans la ressemblance.
L'identité consisterait ici en une permanence de structure, ou de
substrat servantde support au changement, comme, selon Leibniz, le
vaisseau de Thésée dont on a progressivement remplacé toutes les
pieces d'origine reste pourtant le méme.

b) L'pseite concerne, elle, I'aspect subjectif de cette
permanence dans le temps et répond donc a la question: "qui?" Mais
elle comporte en elle-méme une part de donné qu'on peut appeler le
caractere, ou ensemble des dispositions stables & quoi on reconnait
une personne. Le caractere reléve donc ainsi plus de la mémeté que
de l'ipseité, il représente le "quoi” du "qui". La dimension qui reléve de
lipséité a I'état pur est constituée par le maintien libre de soi, qui se
définit moins par la conscience psychologique de la continuité de soi
que par la postulation éthique de cette continuité, ou le fait que le soi
esttenu par ses engagements et ses promesses au long du temps et
comptable de ses actes. Ainsile caractére comme constituant subjectif
de l'identité, et la responsabilité éthiqgue comme manifestation en acte
de cette identité, sont en relation dialectique: c'est en fonction du
caractére que le sujet se décide et donne une valeur morale a ses
actions, ce sont a leur tour ces derniéres qui se sédimentent dans le
caractere et le transforment, selon le processus de la constitution
d’habitudes qu'Aristote attribuait a la vertu. C'est ici que le récit va
intervenir dans sa fonction de médiation entre le caractére comme
donné et la décision éthique comme acte.

¢) Mais avant d'aborder cet aspect on doit examiner les
apories ou paradoxes de l'identité personnelle, qui ont trait pour
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l'essentiel au présupposé de substance ou de substrat stable
caractéristique de la personne. Ce sont surtout les auteurs anglo-
saxons quiont, depuis Locke, remis en cause le postulatde substantialité
du moi. Celle-ci n'est en effet jamais I'objet d'une expérience directe
puisque le moi ne se pergoit qu'a travers des perceptions particulieres:
"Quant a moi, écritHume, quand je pénétre le plus intimement dans ce
que j'appelle moi-méme, je bute toujours surl'une ou l'autre perception
particuliére, chaleur ou froid, lumiere ou ombre, amour ou haine,
douleur ou plaisir. Je ne m'atteins jamais moi-méme a un moment
quelconque en dehors d'une perception et ne peux rien observer
d'autre que la perception” 3: La substantialité du moi ne sera donc
qu'une croyance en une unité de ces perceptions, unité comparable a
une république ou un Commonwealth dontles membres ne cessentde
changer tandis que les liens d'association demeurent. Mais cette
croyance ne postule-t-elle pas une expérience indirecte du moi? Sile
moi ne s'identifie a aucune des perceptions a travers lesquelles il se
ressent, le faitqu'il s'interroge sur le "qui"” sous-jacent a ces perceptions
fait réapparaitre ce "qui" au moment précis ou il semble disparaitre.

Selon Ricoeur, la position empiriste est surtout représentée
aujourd'hui par Derek Parfit qui, dans son ouvrage Reasons and
Persons, non seulement réduit I'ipséité a la mémeté, mais récuse que
celle-ci puisse étre une réalité distincte d'un simple enchainement
de phénoménes physiques et psychiques. L'originalité de Parfit estde
critiquer lacroyance enun principe d'identité personnelle a partir de cas
paradoxaux (puzzling cases) qui en font apparaitre le caractéere
illusoire. Le sentiment d'identité, lorsqu'on le traduit objectivement,
se réduitaun processus psychophysique quine laisse jamais apparaitre
un substrat qu'on appellerait le moi: "L'existence d'une personne
consiste exactement en l'existence d'un cerveau et d'un corps et
dans l'occurrence d'une série d'événements physiques et mentaux
reliés entre eux". Le sentiment d'appartenance du corps et des faits
psychiques a sa source dans le cerveau qui n'est lui-méme [|'objet
d'aucun sentiment d'appartenance puisque nous ne sentons pas
notre cerveau. Aussi peut-on, dans une perspective de science-
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fiction, concevoir qu'on dédouble par une sorte de clonage, par
exemple sur une autre planéte, rotre cerveau et notre corps. |l apparait
que l'identité, comme mémeté, devient alors indécidable: on ne peut
dire 1) iln'existe personne quisoit méme que moi, ni2) je suisle méme
que l'un des deux individus issus de I'expérimentation, ni 3) je suis le
méme que les deux individus. Le "je suis" a partir duquel je juge de ma
propre identité ne peut étre en offet une tierce réalité distincte des
deux exemplaires supposés de ma personne: celle-ci n'est constituée
que des enchainements psychophysique indissociables de ta structure
identique de chacun de ses exemplaires. D'ou la conclusion de Parfit
que l'identité personnelle n'est pas ce qui importe (is not what matter).
En rendant illusoire I'importance que nous accordons au moi, Parfit
débouche sur un désaisissement du moi, ou une indifférence a
celui-ci qu'on peut rapprocher de la sagesse bouddhiste. Mais ce
désaisissement de I'égoité, qui caractérise d'ailleurs aussi I'esprit
évangélique, est-il une élusion définitive du moi ou, au contraire, une
crise de l'ipséité pouvant conduire a une redécouverte plus authentique
de ce méme moi? Car, comme il a été dit a propos de Hume,
I'expeérience que le moifait de sa disparition est encore une expérience
du moi, expérience qui présuppose donc son énigmatique persistance.

2. L'IDENTITE NARRATIVE COMME MEDIATION
ENTRE MEMETE ET IPSEITE

Ce qui constitue la différence entre deux réalités
objectivement identiques, deux objets mais surtout deux personnes,
c'est leur histoire respective, ce que I'on peut raconter de chacune
d'elles. Le récit a donc, en dépit des difficultés de trouver un substrat
identifiant, la vertu de manifester I'identité personnelle.

a) La fonction d'identification du récit vient de ce que ce
dernier établitune connexion, et donc une unité, entre des événements
au premier abord disparates; il fait donc apparaitre ce que Dilthey
appelait Zusammenhang des Lebens, cohésion d'une vie permettant
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de parler de I'histoire d'une vie. Cette cohésion, que Ricoeur appelle
synthése de I'héférogéne, se découvre d'abord dans l'intrigue telle
qu'Aristote I'analyse a propos de la tragédie. L'intrigue consiste a
établir une concordance entre des événements discordants, a faire
entrer dans une configuration unique délimitée parun commencement
et une fin des événements qui sont des coups de théatre ou des
renversements de situation: "L'événement narratif... est source de
discordance en tant qu'il surgit, et source de concordance en tant
qu'il fait avancer I'histoire™. La contingence de I'événement devient
une nécessité en s'intégrantdans la configuration unifiante et signifiante
du récit. Mais si l'intrigue synthétise I'hétérogéne des événements
racontés, comme ces événements sont toujours pour I'essentiel des
actions humaines, elle a aussi pour effet d'identifer les personnages
qui sont les auteurs -ou, comme diront les linguistes, les "actants"- de
ces actions. Sans personnages, c'est a dire sans agents ni patients,
I'action sont; dépourvue de signification. Il y a donc un entremélement
de l'intrigue ou de I'histoire racontée et des qualités ou caracteres des
personnages qui agissent dans cette histoire: par le personnage
I'intrigue peut rapporter les aetions racontées a un sujet auquel elles
sont imputables (ascription)®, par l'intrigue le personnage inscrit ses
actions dans un tissu événementiel qui a toujours déja commencé
avant lui. La dialectique entre concordance et discordance qui définit
l'intrigue se répercute dans le personnage en tant que nous trouvons
en lui, d'une part la concordance de I'unité singuliere d'une vie, d'autre
part la discordance d'événements fortuits qui tendent a rompre cette
unité et cette continuité. Dans la mesure ou I'histoire racontée est aussi
une narration portant sur les personnages comme agents de cette
histoire, le personnage réfracte en lui la dialectique concordance-
discordance qui définit l'intrigue. On peut ici répondre a I'empirisme
logique que, comme identité narrative du personnage, l'identité
personnelle n'estriende distinctdes expériences qu'elle fait dans son
histoire, mais qu'elle est I'unité de cette histoire elle-méme: "Elle
partage le régime de I'identité dynamique propre a I'histoire racontée.
Le récit construit I'identité du personnage, qu'on peut appeler son
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identité narrative, en construisant celle de I'histoire racontée. C'est
l'identité de I'histoire qui fait l'unité du personnage"’.

b) Cette dialectique concordance-discordance du
personnage peut alors s'étendre a la dialectique entre mémeté et
ipséité qui a été signalée au départ. La mémeté, située du coté du
caraetere, représente un pole de stabilité et de constance; I'ipséité,
comme libre maintien de soi, un pdle de novation et d'imprévisibilité.
Or c'est le récit qui met en relation ces deux péles, qui ne sont jamais
visibles a I'état pur, mais composés a des degrés divers dans le récit
des événements ou les personnages sont engagés. L'insistance sur
l'invariabilité ou les variations des personnages dépend a son tour des
genres littéraires. Ceux qui privilégient l'intrigue au détriment des
personnages, comme les contes, insistent surla mémeté et la stabilité;
ceux qui, au contraire, privilégient les personnages sur l'intrigue,
eomme dans le cas des romans dits du courant de conscience,
insistent sur l'ipséité et par la font ressortir la variabilité des personnages
en quéte de leur identité. A la limite, les personnages ne sont plus
identifiables, comme c'est le cas pour L'homme sans qualités de
Robert Musil: le récit de l'interrogation sur soi et de I'évanouissement
de soi est & ce point dominant qu'il fait disparaitre I'intrigue. Mais si le
pole de l'ipséité est sujet a des variations telles qu'il ne peut plus étre
identifié par aucune mémeté, ces variations, a la différence des cas
limites de Parfit, portent toujours sur un ipse pourvu d'une corporéité
(et pas seulement d'un cerveau) par laquelle il a dans le monde un
minimum d'ancrage existentiel. Ces cas de désintégration identitaire
ferontdifficulté lorsque leur récit se confrontera & ladimension éthique.
Mais c'est précisément que le récit, en tant qu'il relate les actions des
personnages, articule aussi le monde de l'action a la dimension
éthique.

c) Le récit effectue, en effet, cette articulation dans la
mesure ou les actions décrites sont intégrées dans une séquence
narrative ou elles regoivent une signification et une valeur. Aristote
exprime cet aspect a propos de la tragédie: "La tragédie est
représentation (mimesis) non d'hommes mais d'action, de vie et de
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bonheur (ou de malheur), et le but visé (telos) est une action, non une
qualité; or c'est d'apres le caractére que les hommes ont telle ou telle
qualité, mais d'apres leurs actions qu'ils sont heureux ou l'inverse"
(Poétique, VI, 1450 a). Les études relevant de la pragmatique (ou
théorie de I'action) montrentque des actes élémentaires ne deviennent
signifiants qu'en s'enchéassant dans des unités plus vastes: conduire
un tracteur s'ordonne a labourer qui s'ordonne a étre agriculteur,
etc. Les pratiques ou métiers s'enchassent a leur tour dans des plans
de vie (vie professionnelle, familiale) qui tendent eux-mémes a
s'unifier dans ce que Macintyre appelle "l'unité narrative d'une vie".
Autrement dit, c'est son récit qui donne a une vie la configuration d'un
projetet permetdelaqualifierde "bonne" ou "réussie". Hannah Arendt?
a analysé ce role du récit pour le maintien de ce qui est digne de
mémoire: alors que le travail est périssable, consommant le travailleur
qui produit du consommable, que l'oeuvre estdurable en persistant
comme monument dans l'espace, seule I'action est mémorable, se
confiant précisément au récit pour se donner l'immortalité qu'elle
meérite -la gloire- et que par lui-méme le temps ne lui donne pas.
L'immortalité du mémorable est ainsi comme la métaphore du refus
de mort etde la visée d'éternité que I'action porte en elle dans la foi qui
la motive. On dira sans doute que cette unité narrative est difficile a
atteindre, surtout si I'on se place du point de vue de I'autobiographie.
L'autobiographe n'est en possession nidu commencement nide la fin
de sa vie, il devra donc s'en remettre a d'autres pour le récit de sa vie
intégrant sa mort; de plus une vie, comme I'a montré W. Schapp?, est
enchevétrée a celle des autres et donc son récit est susceptible d'une
multiplicité de versions; enfin le récit lui-méme comporte toujours une
phase de recomposition et donc de fiction. Il reste que le probléme de
I'identification, s'il doit porter sur une existence en devenir et non sur
une substance immobile, implique nécessairement le récit. C'est ce
dernier qui fait apparaitre, aussi bien dans la fiction que dans
I'historiographie, en quoi la vie racontée a été bonne ou mauvaise, en
quoi elle a réalisé ou non I'idéal de son projet.
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Laplace de l'identité narrative apparait alors médiane entre
la mémeté (le caractere) et l'ipséité (le maintien libre de soi).
"L'identité narrative se tient dans I'entre-deux: en narrativisant le
caractere, le récit lui rend son mouvement, aboli dans les
dispositions acquises... En narrativisant la visée de la vraie vie, il lui
donne les traits reconnaissables de personnages aimeés et respectés.
L'identité narrative fait tenir ensemble les deux bouts de la chaine: la
permanence dans le temps du caractére et celle du maintien de soi"'°.
Sur le registre de I'éthique, le pdle du maintien de soi s'exprime par la
réponse que le soi apporte a la question sollicitante de I'autre: "Ou es
tu?" A cette question le soi répond "Me voici!" et déclare par la, selon
I'interprétation qu'en donne Lévinas'', sa responsabilité a I'égard
d'autrui. Il est eelui sur lequel on peut compter et a qui I'on peut
demander des comptes. Mais ce pdle peut-il se maintenir si, comme
il a été constaté dans les cas embarrassants cités plus haut, I'autre
pdle, celui de la mémeté qui s'exprime dans le caractére, est en crise
et ne permet pas au sujet d'apporter une réponse a la question "Qui
suis-je"? "Comment, dés lors, maintenir au plan éthique un soi qui, au
plan narratif, parait s'effacer? Comment dire a la fois: "Qui suis-je?" et
"Me voici!"?"1?

Selon Ricoeur une dialectique est possible entre identité
narrative etidentité éthique car celle-cidonne ala premiére un pointde
repére, ou un point fixe qui permet au sujet, dans son errance sans fin
a la recherche de soi, de dire: "Ici je me tiens!". Le sujet pose alors la
question: "Qui suis-je, moi, si versatile, pour que, néanmoins, tu
comptes sur moi?""® La constance d'engagement qu'implique la
responsabilité compense la défaillance de I'imagination narrative
dans sa recherche d'identification de soi. La faille creusée entre
l'identité du soi et son engagement éthique a elle méme une
signification éthique: elle exprime le désaisissement de soi devant la
primauté de l'autre au service duquel le sujet est engagé, ce quirejoint
sous une autre forme le rejet du self-interest pratiqué par D. Parfit:
"Dans une philosophie de I'ipséité comme la nétre, on doit pouvoir dire:
la possession n'est pas ce qui importe. Ce que suggérent les cas-
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limites engendrés par I'imagination narrative, c'est une dialectique de
la possession et de la dépossession, du souci et de l'insouciance, de
I'affirmation de soi et de I'effacement de soi"'*. On est proche ici de la
primauté de l'autre que soi sur le soi qui est, chez E. Lévinas, au
fondement méme de I'éthique. Ricoeur apporte cependant ici une
réserve: qu'il soit dessaisi de lui-méme ne signifie pas que le soi est
aboli il persiste au contraire encore plus fortement dans la conscience
de sa "crise" qui prend ici une valeur sacrificielle: "Encore faut-il que
l'irruption de l'autre, fracturant la cléture du méme, rencontre la
complicité de ce mouvement d'effacement par quoi le soi se rend
disponible a l'autre que soi. Car il ne faudrait pas que la "crise" de
I'ipséité ait pour effet de substituer la haine de soi a I'estime de soi"'s.

3. IDENTITE NARRATIVE ET HERMENEUTIQUE DE LA
CONSCIENCE HISTORIQUE

Ainsi le soi de la connaissance de soi n'est pas celui de
I'intuition immédiate de soi, dans sa composante narcissique, mais
comme |'écrivait déja Ricoeur dans son ouvrage précédent, "le soi de
la connaissance de soi est le fruit d'une vie examinée, selon le mot de
Socrate dans I'Apologie. Or une vie examinée est, pour une large part,
une vie épurée, clarifiée par les effets cathartiques des récits tant
historiques que fictifs véhiculés par notre culture. L'ipséité est ainsi
celle d'un soiinstruit par les oeuvres de la culture qu'il s'est appliquées
a lui-méme"'®. Les anaiyses de Soi-méme comme un autre renouent
ainsi avec celles de Temps et Récit qui présentent en outre deux
aspects que nous voudrions a présent mettre en évidence: le récit qui
permet au sujet de s'identifier n'est pas seulement son récit,
autobiographique mais tout récit, historique ou fictif, qu' il interroge
comme un miroir lui renvoyant une image de lui-méme; l'identité
recherchée dans ces récits ne I'est pas d'un "moi" isolé mais d'un "soi"
qui interfere avec une identité collective et donc s'élargit & celle d'un
"nous”, celui de la communauté religieuse, ethnique; etc., composant
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I'identité du soi, et a la limite de I'humanité entiere dont I'histoire, sielle
pouvait étre exhaustive, éclairerait chaque histoire singuliére.

a) Le r6le identifiant du récit vaut aussi bien pour une
communauté que pour unindividu. Un exemple d'identification narrative
pour l'individu est fourni par la psychanalyse qu'on peut définircomme
une "histoire des cas". Le travail que Freud appelle "perlaboration"
(Durcharbeifung) et qui définit la cure consiste a "substituer a des
bribes d'histoire a la fois inintelligibles et insupportables une histoire
cohérente et acceptable, dans laguelle I'analysant puisse reconnaitre
son ipséité"'”. Le sujet rectifie et ordonne les histoires qu'il raconte sur
soi jusqu'a ce qu'il 'y reconnaisse. Pour la communauté, un exemple
privilegie d'identification narrativc est celui de I'lsraél biblique, peuple
plus passionné que nul autre par les histoires qu'il raconte sur
Isi-méme. Le caractere d'lsraél se reflete dans les textes canoniques
qu'ilregoitetdans lesquelsil se reconnait, mais c'est aussien racontant
le contenu de ces textes qu'lsraél se constitue comme communauté:
"Le rapport est circulaire: la communauté historique qui s'appelle le
peuple juif a tiré son identité de la réception méme des textes qu'il a
produits"e.

b) Cette relation entre les traits de caractére d'un peuple et
les récits qui I'expriment illustre le cercle de |a triple mimesis analysé
par Ricoeur dans le premier tome de Temps et récit: le sens et la
structure prénarratifs de I'action (ce que I'nomme peut faire) sont
figurés par un récit qui rejaillit sur I'action comme correctif et incitation.
A son tour cette nouvelle action est retigurée par un nouveau récit,
action et recit se rectifiant indéfiniment I'un I'autre. On peut sans doute
objecter que cette identification par le récit ne parvient ainsi jamais a
la stabilité, puisqu'un nouveau récit peut venir modifier les récits
antérieurs etune action nouvelle modifier le sens des actions passées:
"En ce sens l'identité narrative ne cesse de se faire et dc se défaire, et
la question de confiance que Jésus posait a ses disciples -que dites-
vous que jc suis?-, chacun peut se la poser au sujetde lui-méme, avec
la méme perplexité que les disciples interrogés par Jésus. L'identité
narrative devient ainsi le titre d'un probléme, au moins autant que
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celui d'une solution™®. C'est qu'elle reflete une dialectique entre
I'imagination qui se représente une action et la volonté qui s'y engage:
si le moment de la lecture est celui d'un arrét (ou stase) qui suspend
I'action, il est aussi celui d'un envoi qui retentit sur elle; le récit n'est en
effetjamais neutre: méme s'il est fictif et ne parle pas de moi, la lecture
que j'en fais en est une réécriture dans laquelle je m'identifie en
m'identifianta 1'auteur ou aux personnages, c'est a dire en cherchant
dans ce qu'ils disent étre le reflet de ce que je suis moi-méme et donc
de ce que je m'engage a faire. Comme dit Proust dans le Temps
retrouvé a propos de ses futurs lecteurs: "lls ne seraient pas, selon
moi, mes lecteurs, mais les propres lecteurs d'eux-mémes, mon livre
n'étant qu'une sorte de ces verres grossissants comme ceux que
tendait a un acheteur l'opticien de Combray; mon livre, grace auquel je
leur fournirais le moyen de lire en eux-mémes"?.

c) Que l'identité narrative soit davantage processus
d'identification qu'identité achevée s'articule au théme de
"I'herméneutique de la conscience historique" qui est commandé par
la question: y-a-t-il une identité de I'histoire universelle, a savoir une
totalisation possible de tous les récits dans lesquels s'identifieraient
tous les individus et toutes les communautés? L'idée d'une histoire de
toutes les histoires culmine dans le projet hégélien d'une "médiation
totale" qui pourraitdégager de tous les différents récits un "Méme",
donc une unique identité, celle d'un méme Esprit ou d'une méme
Raison agissant partout. Cette recherche d'une identilé englobante est
la négation méme de I'histoire si elle prétend dépasser les différences
qui sont a la base des identités narratives et font tout I'intérét de
I'histoire comme connaissance du singulier. Elle est légitime si elle est
pensée comme un horizon, au sens que donne Gadamer a ce terme
quand il parle de "fusion des horizons" (Horizontschwermeitzung)
qui fait tendre vers une unité inaccessible toutes les perspectives
dans lesquelles présent et passé s'entrecroisent, constituant cette
unité comme une "unité plurielle”.

Par hypothése, notre présent se situe a l'intersection d'un
passe (dont il fait le récit) et d'un futur (dans leque! il s'engage). Il est
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donc un lieu équivalent a celui de la lecture, partagée entre la stase du
récit et I'envoi en vue de l'action. Comme la lecture il recherche
I'identification (de soi, de nous) en articulant un passé qui ne peut plus
étre que raconté a un avenir qui peut étre construit. R. Koselleck?
a appelé la dimension du passé "espace d'expérience”, en tant que
I'histoire influe sur nous ou nous affecte, et celle de I'avenir "horizon
d'attente”, entantque I'histoire estencore ouverte ou indécidée. Selon
lui, les temps modernes (Neuzeit) se caractérisent par la prise de
conscience (a partir surtout de l'idée de progres) d'une maitrise de
I'avenir par notre propre action, ce qui a pour conséquence que
le passe est pergu, non comme ce qui nous définit, mais comme ce qui
doit étre dépassé. L'histoire n'est plus le récit de ce qui a été fait, mais
de ce que nous sommes en train de faire. Mais si I'avenir, dont la
construction paraissait aisée, devient, comme c'estle cas de nos jours,
beaucoup plus problématique, il se déconnecte a son tour du présent
et I'on entre alors en période de crise: "Notre époque est caractérisée
alafois parI'éloignementde i'horizon d'attente et un rétrécissement de
I'espace d'expérience. Subie passivement, cette déchirure fait du
présent un temps de erise; au double sens de temps de jugement et
de temps de décision. Dans la crise s'exprime la distension propre a la
condition historique, homologue de la disfentio animi augustinienne.
Le présent est tout entier crise quand I'attente se réfugie dans I'utopie
et quand la tradition se mue en dépot mort"2. La tache est alors de
resserrer le lien entre espace d'expérience et horizon d'attente, c'est a
dire de chercher quelle stratégie va concrétement étre un premier pas
endirection du souhaitabie et quelles ressources encore inemployées
du passé peuvent étre mises en valeur. On voit en tout cas que cet
écartelement du temps historique détermine une "crise d'identité" et
que l'identite bien comprise implique a Ia fois une prise en compte du
passé, qui n'est pas seulement du dépassé mais du virtuel, et une
responsabilité devant I'avenir?.

Selon le mot de Nietzsche®, nous sommes a la fois des
tards venus (des tardillons) et des novateurs. C'est & I'articulation de
ces contraires que se décide ce que nous devons étre: "Un certain
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iconoclasme a I'égard de l'histoire, en tant qu'enfermement dans le
révolu, constitue ainsi une condition nécessaire du pouvoir de refigurer
le temps. Un temps de suspens est sans doute requis pour que nos
visées du futur aient la force de réactiver les potentialités inaccomplies
du passé, et que I'histoire de I'efficience soit portée par des traditions
encore vivantes"?.

Onauraremarqué le paralléle entre la crise qui affecte le soi
quand, tenu de prendre un engagement d'ordre éthique, il ne peut
I'appuyer sur une identité fermement définie de lui-méme et la crise
qui affecte une époque quand, devant la nécessité de projeter son
avenir, eile ne peut le faire en prenant seulement appui sur les acquis
du passé. C'est qu'ily a une interférence entre la quéte de soi du sujet
individuel cherchant unité et cohérence de sa vie et I'histoire des
communautés et des sociétés a la recherche du sens de leur "vivre
ensemble" a une époque donnée et devant un avenir problématique.
Les analyses de Ricoeur surl'éthique prennent acte de cette interférence
quand, dans la perspective téléologique d'Aristote, elles définissont la
vie bonnecomme devant prendre en compte, non seulementla sphére
privée du soi a la recherche de l'estime de soi mais la sphére
intersubjective qui doit se qualifier comme sollicitude et enfin celle,
anonyme, des rapports sociaux quidoit étre réglée parla justice. Le soi
ne peut avoir estime pour lui-méme que si la vie est qualifiable de
"bonne" dans chacune de ces trois spheres, aucune ne devant étre
privilégiée au détriment des autres. D'ou la définition qu'il donne "sans
solution apparente de continuité" de la perspective éthique: "Viser a la
vraie vie avec et pour I'autre dans des institutions justes"?.

Si, du point de vue de I'éthique, le soi se définit au coeur de
cette triple appartenance, son identité implique aussi qu'il se situe au
coeur de tous les récits qui, en bien ou en mal, sur un mode édifiant ou
déficient, l'illustrent ou I'exemplifient. Il ne suffit pas que le soi se
raconte lui-méme pour constituer son identité, mais qu'il apprenne des
récits historiques ou fictifs ol I'numanité se raconte en d'autres
époques et en d'autres lieux en quoi il est lui-méme concerné par de
tels récits. Une Esthétique de la réception (H. Jauss) indique en effet
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qu'une oeuvre passe par trois stades en allant de l'auteur au lecteur:
poiesis, aisthesis ou plaisir esthétique individuel dans I'acte de lecture,
catharsis ou distanciation par laquelle I'oeuvre prend place parmi les
oeuvres canoniques etdevient publiquement signifiante, ce qu'exprime
I'aphorisme d'Erasme: lectio transit in mores Il apparait ainsi que
l'oeuvre de fiction, comme celle de I'historien, est soumise a une
éthique ou a une déontologie qui, si elle n'est pas la fidelité historique
au passé, est au moins une fidélité a l'essence ou a la vision du monde
que l'auteur porte en lui. Si la vérité de I'oeuvre de fiction n'est pas du
méme ordre que celle de l'histoire, elle est comme celle-ci
constitutive de I'histoire puisqu'elle détermine la culture par laquelle
se definit une époque historique: "L'acte de lecture s'inclut ainsi dans
une communauté lisante, qui, dans certaines conditions favorables,
développe la sorte de normativité et de canonicité que nous
reconnaissons aux grandes oeuvres, celles qui n'ont jamais fini de se
décontextualiser et de se recontextualiser dans les circonstances
culturelles les plus variées"?’.

Le récit enrichit le soi de la référence a l'autre qui est
constitutif du soi. Commentant le sens et la portée de Soi-méme
comme un autre, Ricoeur précise dans son autobiographie comment
ce theme de l'autre s'est précisé pour lui depuis les legons qu'il avait
recues de K. Jaspers etde G. Marcel: "...Depuis lors, I'idée d'altérité
s'était enrichie de plusieurs harmoniques: il y avait certes l'autre en
tant que corps propre, mais il y avait aussi l'autre en tant qu'autrui - cet
autre qui figure comme interlocuteur au plan du discours et comme
protagoniste ou antagoniste au plan de l'interaction, enfin en tant que
porteur d'une autre histoire que la mienne dans I'enchevétrement des
récitsde vie. Je ne voulus pas néanmoins m'en tenir a ce dédoublement
de notiond'autre, I'autre comme mon propre corps subi, voire souffrant,
I'autre comme vis-a-vis de la lutte et du dialogue: je fis une place a une
troisieme figure de i'autre, a savoir le for intérieur appelé aussi
conscience morale. Dans la méditation surle for intérieur s'achevait
le retourde soi a lui-méme. Mais le soi ne revenait chez lui qu'au
terme d'un vaste périple. Et c'est "comme un autre” qu'il revenait."2®
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PERSONALISMO

Attilio DANESE!'
Universita degli Studi de Teramo - ltalia

RESUMO

O autor examina as estreitas relagées do pensamento de Ricoeur
com a filosofia de Mounier, e o dialogo com Marx, Nietzsche,
Freud, Hegel, Heidegger, que o conduziram a meditagao sobre
0 “eu penso”, “eu quero”. Mostra o itinerario do pensador em

) Docente di Analisi del linguaggio politico presso I'Universita degli Studi di Teramo, e
di Correnti Filosofiche contemporanee presso la Pontificia Facolta di Scienze
dell1educazione "Auxilium" di Roma, direttore del Centro Ricerche Personaliste e della
rivista "Prospettiva Persona" (Andromeda, Teramo). Fa parte dell'Editorial Boards delle
reviste "Notes et Documents” (Romax< ltaly), "Intams Review" (Bruxelas, Belgium).
Svolge attivita culturale in Italia e all'estero (in Brasile, Canada, U. S. A., Belgio, Francia,
Germania, Spagna, Svizzera, Romania, Ungheria, Polonia) sulle problematiche relative
al personalismo, al federalimo, alla bioetica e all'etica politica.

Tra le pubblicazioni piu significative:

Unita e Pluralita. Mounier e il ritorno alla persona, pref. di Paul Ricoeur, Citta Nuova,
Roma 1984, pp. 194; questo libro ha ricevuto il Premio internazionale "E. Mounier"
1985.

Simone Weil. Abitare la contraddizionein coll. con G. P. Di Nicola, Dehoniane, Roma
1991, (premio di saggistica nazionale citta di Montesilvano 1991).

Riscoprire la politica. Storia e prospettive, Citta Nuova, Roma 1989, 1992.

Cittadini Responsabili. Questioni di etica politica, Dehoniane, Roma 1992.

L'io dell'altro. Confronto con Paul Ricoeur (a cura di), Marietti, Genova 1993.
Persona, comunita e istituzioni. Dialettica ricoeuriana tra giustizia e amore (a cura di),
ECP, Firenze 1994.

| federalismo. Cenni storici e prospettive politiche, Citta Nuova, Roma 1995.

Il papa scrive. Le donne rispondono, in coll. con G. P. Di Nicola (a cura di), EDB,
Bologna 1996.
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direcdo a uma aprofundada compreensao da identidade do
sujeito e os lagos deste com a reflex@o sobre a ética, nos planos
individual e social.

RESUME

L’auter examine les liaisons étroites de la pensée de Ricoeur
avec la philosophie personaliste de Mounier, et le dialogue avec
Marx, Nietzsche, Freud, Hegel, Heidegger, lequel 'a amené a la
méditation sur le “je pense”, “je veux”. || montre l'itinéraire de
philosophe vers la compréhension plus profonde de I'identité du
sujet humain, et les liens entre cette réflexion et la méditation sur
I'éthique, dans le domaine de la conscience morale et dans le
domaine social.

A. IL PERSONALISMO TRA MARX E NIETZSCHE

Ricoeur sottolinea una costante attenzione de Mounier
alletica concreta (anche nelle opere del secondo dopoguerra) in
risposta ad un purismo che sconfina nellutopia, nell'astrattezza,
nellinfantilismo. Cid gli consente un dialogo serrato col marxismo non
scolastico?, del quale accoglie il richiamo alla materia e un robusto
giudizio dellaconcretezza storica, contro i vuoti moralismi e spiritualismi.
Tuttavia la centralita della persona € la discriminante tra la rivoluzione
personalista e la rivoluzione marxista, la quale non pone a fondamento
e telos i valori personali dai quali e verso i quali occorre muoversi, se
non si vogliono generare nuove alienazioni.

L’esito totalitario del marxismo € piu fortemente avvertido
da Ricoeur che da Mounier, avendo il primo assistilo alla caduta delle
attese suscitate dallarivoluzione proletaria. In Ricoeur la constatazione
dell'esito della rivoluzione marxista da il colpo definitivo ai dubbi sul suo
antiumanesimo e lo convince a spostare l'intollerabile di oggi dalla
questione economica a quella del potere. “Il nostro dibattito - afferma
Ricoeur - € molto piu da fare con Hegel che con Marx. Non voglio dire
che il problema del marxismo sia inesistente o risolto, ma che oggi
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riusciamo ad avere un rapporto piu libero con Marx al di la delle
interpretazioni ufficiali dei partiti comunisti e del’lURSS. E’ un autore
che leggiamo con la stessa liberta di spirito che abbiamo con un
Kierkegaard o conuno Spinoza. Lo possiamo utilizzare tranquillamente
precisemente perché il centro del dibattito si & spostato verso il
‘politico’, il ‘potere’, dove incontriamo Hegel piuttosto che Marx™.

Il personalismo esige come il marxismo un giudizio storico
perché non & solo speculativo, ma grazie all'intuizione di uno “spirituel-
charnel” e di un “eternel-historique”, denuncia le forme concrete “di
antipersonalismo che si relizzano in una determinata fase storica.
Tuttavia non abbraccia soluzioni preconfezionate come nell’'irenismo
marxista e nel catastrofismo degli spiritualisti. Senza cadere appunto
nel filone apocalittico, gia in Mounier, L'ottimismo storico si connotava
di una venatura tragica. “Ottimismo tragico” significava la
consapevolezzadelle ambiguita della scelte personali, capacidicreare
e ricreare il mondo umano. Per Ricoeur Mounier lascia il problema
aperto ladove lateologiabiblica siinterseca con la filosofia della storia.
Egli approfondira la questione attraverso il percorso ermeneutico che
riconduce all’'uomo la ridefinizione del mondo attraverso I'analisi dei
simboli, dellinguaggio, del racconto storico, della narrazione fantastica.

Ricoeur vede nel modello di cristianesimo testimoniato
dalla vita e dal pensiero di Mounier una risposta valida al marxismo e
all’esistenzialismo,ma soprattutto alla critica nietzschiana e al sua
attacco al cristianesimo. In una recente intervista ha confermato che
in Nietzsche si possono individuare tre grandi linee di pensiero difficili
da districare. Per un aspetto vi si trova una critica forte, del resto
giustificata, ditutta la tradizione idealistica da Cartesio, a KantaHegel
con un io,che & una sostanza, un assoluto®. Si trova ancora in
Nietzsche un aspetto anticristiano con I'apologia della volonta di
potenza, che nonsidistingue bene se & una potenza violenta, unalotta,
ounapotenzacreatrice. C'¢infine unaterzadirezione, quelladell’eterno
ritorno, per la quale I'io sembra scomperire di fronte ad un destino pit
grande di lui, in una specie di abnegazione buddista. Resta difficile
comprendere come Nietzsche possa conciliare la volonta affermativa
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di potenza e lo scomparire del soggetto di fronte alla ripetizione
cosmica dell’eterno ritorno. Ma con la sua critica potente alle filosofie
idealiste e al cristianesimo occorre continuamente rimisurarsicome un
pungolo per un impegno di vita piu coerente e totalitario. Si ritiene
d’accordo con Valadier quando dice che noi cristiani siamo invitati ad
essere degni di un ateo cosi®. Si deve riconoscere a Nietzsche una
sagghezza, una forma di abnegazione che fa pensare alla grande
tradizione deisanticristiani (S. Francesco d’Assisiedi Sales, S. Teresa
d’Avila). Egli ci sollecita a recuperare la spoliazione dell'io, senza
perdere la nozione della responsabilita. Del resto il cristianesimo
richiede all'io di annullarsi € non di nientificarsi e cid lo distingue dal
buddismo.

Il cristianesimo forte, reclamato da Mounier e condiviso
da Ricoeur, risponde alla critica nietzschiana ed esige il superamento
delle manifestazioni infantili della fede, I'assunzione di uno stile di vita
combattivo, forgiato sui mistici, capace didistinguere un sano senso di
umilta dal servilismo, la spiritualita dallo spiritualismo, la responsabilita
etica dal moralismo e dal legalismo.

B. QUALE PERSONA

Ricoeur fa riferimento all'opera di Mounier, Traité du
caractére, per la sua particolare attenzione alla problematica del
soggetto. Nel Trattato Mounier si confronta con le scuole psicologiche
a lui contemporanee rispetto alle quali egli ripropone la centralita della
forza etica della persona. Si comprende da una parte l'indefinibilita
dellapersona,dall’altrail suo dinamismo creatore, continuamente teso
adipanare le molteplici dialettiche e relazionalita, impegno orizzontale
e impegno verticale. Questo movimento d’essere, nel quale emerge la
persona, ridimensiona le accentuazioni delle diverse scuole
psicologiche; rende impossibile peer esempio una scienza oggettiva
che possa scindere il carattere ascritto da quello acquisito.
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Anche per Ricoeur I'io non pud essere analizzato da una
scienza oggettiva, giacché la trama del suo vissuto sfugge ad ogni
irrigidimento teorico: egli condivide con Mounier la vicinanza del
caratterologo al romanziere piu che al moralista®.

Sappiamo che in Ricoeur c’€ un passagio dalla filosofia
dell'io come volonta a quella del soggetto nellainterpretazione creatrice’ .
Cioimplical'averaccoltola prospettiva mounieriana che vede 'emergere
della persona in relazione ai molteplici condizionamenti dal basso
(influsso vitale), dall'alto (grazia creatrice), lateralmente (I'altro).
Riportando il pensiero mounieriano che minimizza I'imporianza della
volonta e la vede piuttosto come impazienza di fronte all'ostacolo
Ricoeur conviene: “La volonta non & altro che l'atto stesso della
personaconsiderata nel aspetto offensivo piuttosto che nel suo aspetto
creatore™.

Ricoeur si rifa al concetto di “attitude”, dalla Logica della
filosofia di Eric Weil®, per significare che le nuove categorie nascono
da attitudini prese dalla vita e che, “in una sorta di pre-comprensione
...orientano laricerca dei nuovi concetti che sarebbero le loro categorie
appropriate™®. La persona risulta allora come “le foyer d'une attitude”
cuipossono corrispondere delle categorie multiple e molto differenti. Si
al conceto di persona si aggiunge un lavoro di pensiero concettuale,
senza essere particolarmente razionalista, si comprende come esso
possa generare diversi sistemi filosofici e non solo il personalismo (
che si rivelerebbe piuttosto uno dei pensieri filosofici per esprimere
quest’attitudine). L'imprego del pensiero si gioca sulla capacita di
passare dall'affermazione di una attitudine alla ricerca di categorie, in
un compito che e propriamente filosofico perche raccoglie ladomanda
di concettualizzazione impicita e la elabora. In questo passaggio la
persona si collega ad una catena di mediazioni categoriali che
comprendono il cosmo, la societa, il diritto in una diversita di
interpretazioni possibili che esprimono quella attitudine nella pluriforme
varieta del pensiero umano.

In riferimento a Mounier, Ricoeur chiarisce i referenti
necessari a definire I'attitude-personne. Il primo € il concetto di crisi,
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non nel senso stretto della crisi economica del ‘29, ma in quello piu
profondo attribuito da Max Scheler all'essere della persona senza
ancora, senza riferimenti precisi, “déplacé”, senza gerarchia stabile di
valori''. Aveva scritto Landsberg su “Esprit”: “In un mondo dove non ci
fossero persone non ci sarebbero neppure valori e viceversa ... | valori
sono transpersonali nel senso che la loro esistenza forma una
dimensione di trascendenza che appartiene alla persona... cosi
appare chiaramente che tra la persona e i valori esiste una relazione
ontologicatale che I'esistenzadell’'una suppone I'esistenza degli altrie
reciprocamente. Si sa che verita filosofica risede nel tutto. Il
soggettivismo al contrario afferma la dipendenza ontica e unilarerale
dei valori rispetto all'individuo empirico”?. La prima domanda di
concettualizzazione nasce dunque dal percepire se stessi senza un
posto nell'universo. La crisi ha anche in alcune situazioni, il tratto
dell'intollerabilita, ma si rivela capace di stimolare il discernimento di
una struttura di valori in rapporto ai quali la persona si impegna.

Ed e questo il secondo criterio dell’attitude-personne.
Parlando diimpegno, certamente non sipensa ad una qualita sostanziale
di spinoziana memoria, ma ad una attitude al discernimento che
consente di identificarsi in una causa che sorpassa il singolo. Il
rapporto tra crisi e impegno sembra costituire in Ricoeur la “convinzione”,
nel senso hegeliano di coscienza certa di se stessa. Il criterio
dell'impegno esula certo dalla neutralita assiologica o dall’avalutativita
weberiana,come anche dal paesaggio desolato descritto da Jasper in
Psycologie der Weltanschauungen, quando tutte le concezioni del
mondo sembrano insieme belle e ripugnanti, in un totale relativismo.
Scrive Ricoeur: “Nella convinzione io rischio e mi sottometto. Scelgo,
ma mi dico: non posso altrimenti. Prendo posizione, prendo parte e
cosi riconosco cio che, piti grande di me, pit durevole di me, pil di
degno di me, mi costituisce come debitore che non pud togliersi il
debito. La convinzione € la replica alla crisi: il mio posto mi & stato
assegnato, la gerarchia della perferenze mi obbliga, I'intollerabile mi
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trasforma, da fuggiasco o da spettatore disinteressato, in uomo di
convinzione che scopre creando e crea scoprendo”?. La fiducia
nell’attitudine all'impegno della persona e nella sua fedelta nel tempo
allimpegno preso, evita al pensiero della crisi di naufragare nel
nichilismo. “La sola cosa importante - scrive Ricoeur - & discernere in
untono giusto I'intollerabile di oggi e riconoscere il mio debito riguardo
alle cose piu importanti di me stesso”'¢.

Il personalismo si connota con Ricoeur di una profonda
ispirazione umano-cristiana, che tonifica e trasforma 'impersonalita
del personalismo grecco e suscita focolai di responsabilita personale,
senza essere una proiezione temporale e laicizzata del regno di Dio
(come la citta dei fini kantiana o la societa senza classi marxiana). Il
riferimento indispensabile alla storia scritta delle persone implica
un’etica concreta in cui i valori (sulla scia di Max Scheler e di
Landsberg'®) possono attingere alla fonte nella coscienza personale,
ma ne sono relativamente indipendente nell'incidenza storica. Nella
chiarezzadell'ispirazione e nella totale disponibilita al confronto, non si
crea confusione o eclettismo, ma una duplice fecondazione tra valori
umani e cristiani. Commenta Ricoeur: “Percio, se il personalismo &
una pedagogia, il cristiano non & necessariamente il pedagogo
dell'agnostico, ma apprende continuamente dal non cristiano che
cos’é il potere civilizzatore dell’'uomo etico, al quale la cristianita di fatto
lo “desensibilizza”spesso. |l cristiano spesso ha anche un immenso
ritardo da colmare sul non cristiano, per esempio nell’ordine della
comprensione della storia, della dinamica sociale e politica”'®. Come
giustamente sottolinea Melchiorre & conSoi méne comme un autreche
Ricoeurtoccainodiessenziali“per la definizione della personaumana:
la corporeitacome ancoraggio e condizione di una coscienza prospettica,
la scansione della persona fra identita e ipseita, la costituizone del sé
in funzione dell'altro e a partire dallo sguardo dell'altro™”. Egli lo fa
seguendo la via dellaricognizione fenomenologica, mirando a porre le
basi per una ontologia della persona.
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C. FREUD E HEGEL: INCONSCIO E COSCIENZA:

Rispetto a Mounier, Ricoeur risente maggiormente della
critica di Freud al concetto di coscienza. Egli accoglie la convinzione
della mancanza di una soglia percepibile tra conscio e inconscio, che
rende impossibile fare riferimento ad un soggetto sicuro. Il filosofo che
hariconosciutoil valore delfiltro critico freudiano assume I'inconoscibilita
dell'inconscio e si trova di conseguenza privo di ogni sicurezza sulla
coscienza, sulla quale stessa coscienza, sulla quale si fonda la
possibiliota diun pensiero fenomenologico. La problematica sidecentra
dall'io al suo rapporto col mondo. Parimenti sfuma la certezza della
verita, mentre assumerilievo larelazione tral'oggetto e il soggetto cosi
come si viene costruendo nel rapporto creativo di un io che si sa nei
simboli, nelle interpretazioni. “li filosofo contemporaneo - scrive Ricoeur
- incontra Freud nello stesso campo di interessi di Nietzsche e Marx,
tutt’e tre stanno davanti a lui come i protagonisti del sospetto™®. Per
Ricoeur infatti 'incontro con Freud mette in questione il fondamento
stesso dellafilosofia e non questo o queltema, poiché getta dubbi sulla
coscienza, che si rivela spesso come pregiudizio'®.

Freud quindi svolge unruolo didisincanto anche nei confronti
della fenomenologia husserliana giacché la certezza dell'io non ¢ la
prova della sua verita, non & un vero sapere? . La critica freudiana ha
il vantaggio di andare fino in fondo allo scacco ed avere cosi la forza
diliberare la coscienza da unaforma narcisista di concupiscienzadisé,
di avarizia dell'io immediatamente certo ddi sé, che appare ormai a
Ricoeur una “presunzione” dal punto di vista etico e metafisico.

Nello stesso tempo perd Ricoeur sente il bisogno dirifondare
il concetto di coscienza (che meglio ritiene pil tardi di poter chiamare
Self)che tenga conto dell'inconscio. Spostandoil centro dell'attenzione
dallimmediato al mediato, dall’io in sé alla sua relazione al mondo, il
soggetto accede al pensiero non piu nel ripiegamento della coscienza
sulla coscienza, ma con un’analisi del dire o di cid che viene detto nel
dire, attraverso l'interpretazione.
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Il confronto con Freud mette in discussione altresi la
possibilita diun’antropologia filosofica che comprendalaresponsabilita
delladialetticatra conscio e inconscio, dal momento che il soggetto non
ha pil il suo centro nella coscienza. La rivelazione dell'inconscio cosi
pone uno scarto iniziale tra la certezza e il sapere vero e consente all'io
di decentraesi, di porsi in ascolto e ritrovarsi solo in questa positiva e
voluta alienazione. Ricoeur nota che inquesto senso la critica hegeliana
alla coscienza individuale e alla sua pretesa di eguagliarsi ai propri
contenuti, di essere coscienza di s€, conduce agli stessi effetti della
critica freudiana, sia pur passando per le figure della razionalita dello
Spirito. Infattiin Hegel il sapere assoluto sitrova alla fine del processo,
¢ il termine di una filosofia dello Spirito e non della coscienza?'.

In questo senso sia Hegel che Freud ritengono che la
coscienza non si puo assolutizzare e che € impossibile una filosofia
della coscienza. llricorso di Ricoeur ad Hegel evita il rischio di ricadere
nella psicologia introspettiva nella quale rientra anche, per esempio, il
tentativo di H. Hartmann di elaborare la nozione di coscienza a partire
dalla“sferaliberadaiconflitti"?? . A Hegel opccorre riconoscere il merito
di aver ispirato le filosofie del negativo, invitandoci a percorrere un
cammino filosofico che vuole appocciare I'essere prendendo le distanze
dallaquestione dellacosain sé, dell’essenza, dellaquiddita, argomenti
tipici delle filosofie classiche che rimangono filosofie della forma o
come idea o come sostanza. Ponendo in rilievo il negativo, diviene
impossibile insistere su una filosofia dell'essere, sulla scia della
opposizione siggetto-oggetto e occorre recuperare una nozione di
essere diversa che sia “atto piuttosto che forma, affermazione vivente,
potenza di esistere e di far esistere™3 .

Dopo la psicanalisi freudiana si puo parlare di soggetto solo
recuperando il metodo hegeliano che non & un approfondimento
dell'introspezione (giacché non si basa sul prolungamento della
coscienzaimmediata) maunagenesidelloSpirito?, figure chiaramente
diverse da quelle utilizzate da Freud ma che portano ugualmente alla
convenzione che I'uomo diventa adulto passando per nuove
interpretazione-chiave.
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La vicinanza di Ricoeur ad Hegel dipende dal fatto che
I'esegesi della coscienza segue un metodo riflessivo che ha il punto di
partenza nel movimento oggettivo delle figure dell’'uomo e sicostituisce
nello stesso tempo in cui si genera 'oggettivita.

La posta in gioco € la nascita del se nello sdoppiamento
della coscienza attraverso tappe di riconoscimento dell’altro, piché
primanonc’é nessunsé. Talitappe sono regionidi significatiumaniche
in Ricoeur sono nella loro essenza non centrare sulla sessualita, ma
suult’avere, il potere e il volere®. In tutt'e tre quete sfere la
consapevolezza del sé adulto non nasce in rapporto ad una psicologia
della coscienza che ne € soltanto la riflessione soggettiva, ma dal
movimento che 'uomo percorre generando una oggittivita economica,
politica e culturale, quindile istituizioni, e tutte le opere e le testimonianze
dell'opera umana.

Il realismo freudiano necessario per andare fino in fondo
alla sconfitta della coscienza e poter poi avviare un movimento di
conversione, costringe a spontare la prospettiva: “la coscienza non
origine, macompito™®. Il fatto di avere una coscienza non realistica ma
dialettica ciisterroga sul ruolo che svolge I'inconscio in chi hailcompito
di essere una coscienza. Una posizione dunque etica, teleologica e
dialettica della coscienza - secondo un percorso “epigenetico” - che
invita ad una attivita creatrice e responsabile, fuori da ogni forma di
ripiegamento su dise e percio proprio I'inverso diquello che fal’analista
quando, mettendo a nudo la frammentazione della coscienza in preda
ai tre padroni dell’Es, del Super-io e della realta, ci da il negativo del
compito della coscienza.

Il realismo dell'inconscio freudiano, quando viene posto in
rapporto dialettico con 'appercezione mediatadisé, appareinrelazione
di opposizione, come un “cammino regressivo” di contro al “cammino
progressivo della sintesi hegeliana™. Ma , se si puo dire che la
coscienza ¢ | “ordine del terminale”, mentre I'inconscio “I'ordine del
primordiale”, nella interpretazione di una stessa esperienza le due
spiegazioninon siescludono, bensi siincrociano e sovrappongono. Di
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fronte alla dedizione di qualcuno ad un ideale (politica, religione,
filantropia), I'analista sospetta che si mascheri una fuga (e cio € utile
al disincantodella coscienzaingenua), ma compirebbe un’estensuone
indebita se considerasse il politico e il religioso come frutto di istinti di
fuga. L’analisi freudiana svolge percido un ruolo positivo nello
smascherareilatidebolidella falsa coscienza, marischiadiinvilupparsi
ancora nelle analisi psicologistiche dell'io se si ferma all’analisi e alla
sua pretesa assolutizzante.

Occore trovare il modo di uscire da un’opposizione astratta
tra inconscio e conscio: il primo come origine (genesi) e il secondo
come fine (apocalisse). Bisogna evitarem il pericolo di lasciare in un
comodo eclettismo Hegel e Freud, dando a ciascuno una meta
dell'uomo: “'ermeneutica del Giorno e quella della Notte”. L’eclettismo
infanti € nemico della dialettica e conduce piuttosto ai procedimenti di
opposizione, diu identita, di sintesi tra conscio, preconscio e inconscio.
Del resto la Fenomenologia dello Spirito e I'analisi dell'inconscio non
fanno riferimento a due meta delluomo, ma hanno una pretesa
totalizzante sull’'uomo intero.

Ilconfronto con Frued ed Hegel, meno presente in Mounier,
ma che torna cosi spesso nei testi ricoeuriani, costituisce il necessario
lavorodirevisione diunafilosofia che voglia ancorafare riferimento alla
persona, quando non pud piu aggrapparsi al concetto di coscienza,
cosi come e stato demolito dall’analisi dell'inconscio in Freud né allo
spirito assoluto frutto della razionalita idealistica in Hegel.

D. CONFRONTO CON HEIDEGGER?

Lo studio del soggetto umano ha un riferimento necessario
in Heidegger nel suo spostamento dell’attenzione filosofica dal cogito
al problemadell’essere. Tale problema (“il problema dell’essere & oggi
dimenticato™®), ponendosi come una domanda, fa riferimento a colui
che pone la domanda insieme a cid che & stato dimenticato. Ogni
domanda infatti evoca un cercare e quindi un cercante e un cercato. Il
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soggetto che interroga non si pone piu al centro poiché & tutto
incentrato nella domanda sull’essere.

In Sein und Zeit'ego non sipone come immediata certezza
di sé, ma come I'essere che pone la domanda: come io sono e non
come io penso, come un Dasein. Acquistaimportanza la priorita ontica
rispetto a quella ontologica, il cercare rispetto al cercato®. Nella
mentalita cartesiana, che simuove nell’ambito della scienza, “laricerca
disponde dell'ente™' nel senso che il mondo diviene un'immagine
(Bild) che T'io si reppresenta di fronte (Vor-Stellung). L'ente & davanti
alluomo come qualcosa di obiettivo di cui egli pud disporre. Ma si
avverte cosi che il cogito, come dottrina filosofica del'uomo che spiega
I'ente a partire da sé, appartiene alla tradizione metafisica poiché
spiega la relazione soggetto-oggetto obliterando 'appartenenza del
Daseinall’essere. Il Dasein ha pero anche le caratteristiche delsé ed
in questo senso siricongiunge al cogito: lIlDaseincomprende se stesso
esistenza e cosi si collega il circolo dellessere e dell'esserci,
dellinterrogante e dell’oggetto dell’interrogazione.

Benché con Heidegger si torni a porre I'attenzione sul
cogito cartesiano, Ricoeur concorda che cid non implica alcuna
immediatezza, perché l'io-sono deve essere riconquistado con una
interpretazione. L'io sono diviene il tema di un’ermeneutica e non
soltando di una descrizione intuitiva. L’altra importante convenzione
che Ricoeur sottolinea & che il chi, il soggetto, deve restara una
domanda. Non & quindi un dato di partenza su cui si poggiare per
ulteriori dimostrazioni, ma qualcosa che bisogna ricercare. L’iorimane
sempre qualcosadinascosto siadal puntodivistaontologicodell’'essere
sia da quello ontico e per questo motivo deve essere interpretato: /a
fenomenologia é un’ermeneutica.

Tale interpretazione ha un luogo filosofico che introduce il
problema della vita quotidiana e di una coscienza di sé che emerge
attraverso lo sviluppo dell’intera dialettica dell’esistenzainautentica ed
autentica, senzalaquale 'uomo rimane un’anonimo nel mondo dell’ on.
Anche qui dunque la domanda sul soggetto implica il poter essere se
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stessi, un’ermeneutica del sé, dell'io sono, specie nella ricapitolazione
dell’esistenza davanti alla merte.

La filosofia del linguaggio in una certa misura prende il
posto dell’analitica dell’esserci, nel momento in cui questa analitica
subisce una certa articolazione e I'esegesi dell’esserci cede il posto
all'esegesidella paroila. Gli stessi problemi connessi al sé del Dasein
in Ricoeur vengono alla luce nella filosofia del linguaggio se I'essere &
espresso nel linguaggio. Il vocabolo é l'opera delluomo, il Da del
Dasein. “ll vocabolo - conferma Ricoeur - fa nascere nell'ultimo
Heidegger, esattamente lo stesso problema del Da del Dasein nella
misura in cui il vocabolo €, a modo suo, il Da"2. Con il linguaggio
'uomo esercita un dominio ragionante sull’essere una sua cuttura
dentro la parola. “L’atto di raccogliere (il Logos) implica quella sorta di
delimitazione secondo la quale I'essere €& costrettto alla
manifestazione...D’ora in avanti I'essercipotra ormai concepirsi come
il creatore del linguaggio™3. Il rischio & nella pretesa di dominare il
linguaggio e di farne con la logica un tribunale dell'essere. Il sé,
I'autenticita dell’io sono, viene ricercato nella vita poetica
(nell’Urdichtung) come potere delluomo di formare il linguaggio®.
L’ermeneutica dell'io sono che divesta filosofia del linguaggio & in
Ricoeur anche etyica nel senso lato spinoziano di un processo umano
non tanto in quanto legato a principi formali o0 a valori ma in quanto
conatus, “questo processo non e regolato da un principio formale di
obbligazione, e ancor meno da una intuizione dei fini e dei valori, ma
dallo sviluppo dello sforzo, del conatus, che ci pone nell’esistenza
inquanto modo finito di essere. Diciamo sforzo ma dobbiamo subito
aggiungere desiderio, per porre all’'origine del problema etico 'identita
tra lo sforzo, nel senso del conatus di Spinoza, e il desiderio nel senso
dell’erosnelsensodiOlatone e di Freud™® . Commenta opportunamente
Rigobello: “La riflessione mira a ‘cogliere I'ego nel suo sforzo per
esitere, nel suo desiderio di essere’. In tutto cid & presente la
concezione platonicadella filosofiacome eros, am anche laconcezione
spinoziana che vede nel conatus, nello sforzo, la fonte della
conoscenza™®. Dal momento che la parola mette in luce il nucleo attivo
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della nostra esistenza, |a filosofia del linguaggio & anche filosofia della
volonta e dunque una filosofia della persona. Proprio nel repporto con
Heidegger Ricoeur esprime anche il collegamento tra ermeneutica
dell’io sono e creativita del sé come poetica della liberta. Il problema
della personasi esplecita come problema della creativita umana nella
capacita infinita di escogitare nuove forme di mediazione sia come
singolo uomo che come gruppo.

E. OLTRE L’I0 PENSO E L’I0 VOGLIO

Ripensare il significato della soggettivita &€ necessario ad
una filosofia che, avendo vagliato le critiche alla metafisica di Nietzsche
e di Heidegger, voglia poter tornare a pensare il soggetto attraverso
I'ermeneutice.

Si pud ben dire che la questione del soggetto € in Ricoeur
la costante della riflessione filosofica. Essendo la realta umana
caratterizzata da antinomie, dalla non coincidenza dell’'uomo con se
stesso, dal paradosso e dalla sproporzione tra finito e infinito®, il
compito della liberta - il suo cammino e la sua peripezia - passa per
le mediazionioperate dall’io. “La sua caratteristica ontologica diessere-
intermediario consiste nel fatto che il suo atto di esistere & I'atto stesso
dioperare mediazionitratutte le modalita e tuttiilivellidi realta al di fuori
de sé e in se stesso™®.

Paul Ricoeur, sin da quando sostituisce “I'io voglio” all “io
penso”™®, si cimenta con la critica al cogito cartesiano “costante punto
di riferimento per ogni pensatore francese”. Egli respinge la pretesa
del cogito alla certezza immediata di sé nella pura riflessione, per
sottolineare in primis il ruolo pratico dell'atto di esistere operando
mediazioni: “Riflettere € infatti - commenta Rigobello - “recuperare
l'atto di esistere, la posizione del sé in tutto lo spessore delle sue
opere”... La “posizione del sé in tutto lo spessore delle sue opere” non
e pernullachiara edistinta;i suoi segni sono equivoci, ambivalenti. Tra
segno e quell'atto di esistere, che quel segno ha generato, esiste un
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salto qualitativo che rende laconnessione incerta, polivalente, oscura.
Ocorre interpretare. L'attivita del cogito & questa attivita interpretante
che, mediante la reflessione, intende recuperare la densita dell’atto
esistenziale mediante l'interpretazione appunto dei segni dell’agire
umano “perduti nel mondo della cultura™'.

Anche nella trilogia di Temps et récit, che interpreta il
racconto come una imitazione creatrice dell’azione, resta centrale la
questione del soggetto come riconquista dell’io sono nella funzione
rappresentativa che lo riveste*’. L'io sono, al cuore della filosofia
dellincarnazione (G. Marcel*®) - sostiene Ricoeur - rivive nell'agire
e nel soffrire della teoria del racconto** . La critica del cogito & dunque
la riconquista dell'io sono sull'io penso, con tutti i tentativi relativi di
trasformazione degli antagonismi in mediazioni. Il soggetto rinuncia
alla certezza immediata de sé, alla creazione speculativa del mondo e
risorge nella liberta attraverso I'esperienza del non essere e delle
alienazioni, come condizione perché si ritrovi come un io che dare
significati umani al’'umano operare.

La scelta dell’ermeneutica € per Ricoeur la possibilita di
concepire I'attivita mediatrice come attivita tipicamente umana di un
soggetto che non si conosce nella pura riflessione dell'io e che vuole
uscire dalvicolo chiusodell'alternativatrala pura creazione dell'ogettivita,
tra il soggetto cartesiano vuoto e autotrasparente e I'oggettivita nuda
della scienze esatte. La ricerca di un cogito isntegrale infatti vuole
superare la riflessione, fondata sulle opposizione astratte (soggetto-
oggetto, teoria-prassi, anima-corpo), per riconoscersi costituito nelle
dialettiche.

L’attivita del mediare & strettamente correlata alla storia in
cui il soggetto € situato come una interpretazione che & anche una
riappropriazione ed unarecriazione del mondo attraversoisimboli, ilor
significati impliciti, il confronto con i teste e la loro descrizione di mondi
nuovi**. Essa & anche una rifigurazione del tempo nella finzione
narrativa, in un unica attivita che fa riferimento alla polisemia del
linguaggio e alla pluralita delle interpretazioni.

Il rapporto tra pensiero e azione, I'uno non astratto e I'altro
non prassico, fa giustamente parlare della filosofia di Ricoeur in
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referimento al soggetto come poeticadellaliberta. Intermini mounieriani,
nella pluridimensionalita del tema della persoan, si ritrovano la forza
e la grazia. Commenta Ricoeur, a conclusione del primo saggio sul
personalismo: “E’ questo sottile intreccio di una bella virtu ‘etica’ con
una bella virtu poetica che facera di E. Mounier quel’'uomo a /a fois
irréductible et offert™® .

Il movimento interpretativo, come attivita principale della
persona, hain Ricoeurun particolare accento nella oggettivita (il tempo
cosmico, il testo). L'io si colloca di fronte ad un mondo che ¢ stato
umanamente gia interpretato, si inserisce in una storia umana e legge
i segni oggettativati nella cultura, mediante cui ciascuno ri-conosce il
mondo, I'altro e se stesso. L’ermeneutica dunque assume un signifi-
cado ontologico che supera il carettere particolare e riduttivo
(interpretazione di testi) che aveva prima di Schleiermacher, per
divenire problema filosofico generale, nel senso che l'interpretazione
e I'approccio fondamentale dell’essere al mondo. Rispetto a questa
impostazione, anche I'ermeneutica di Dilthey rimane psicologistica, nel
senso che & tesa a fondare il sapere storico e le scienze dello spirito
contro la pretensa assolutistica del sapere scientifico, ma accentuando
il ruolo del soggetto e relativizzando quello del messaggio che viene dal
testo, dall'opera. Per comprende I'approccio filosofico di Ricoeur,
occorre invece superare l'idea del’ermeneutica come problema del
metodo ed entrare piuttosto nell'ottica di Heidegger e Gadamer, che ne
fanno il problema dell’essere, ovvero di quell’essere persona umana
che esiste comprendendo*”. Non si tratta dunque di fondare in
maneira rigorosa e legittimare con metodo le scienze dello spirito, ma
dirisalire allo statuto costitutivo di quell’essere che si conosce inserito
in una storia universale, al confronto con una memoria oggettivamente
depositata nel suo farsi universali nellermeneutica, grazie a quel
confronto. Comprendere dunque non in senso strettamente
razionalistico, ma come impegno di tutta I'esistenza a vivere
creativamente la propria storia, in continuita con la storia umana e
cosmica.

La riflessione di Ricoeur & insieme etica e polica, poiché
mira a suscitare un’azione liberatrice*®, a partire dagli aspetti etici
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dell'intersoggettivita e della produzione fantastica del sociale, sulle due
forme contrastanti dell'ideologia e dell’utopia, sino alla questione del
potere, ritenuta centrale per una qualunque riflessione politica oggi*®.
Siapre quindilavia ad uno sviluppo interpretativo che unisce la poetica
alla pratica, ritenendo cosi superata la sfida dell’alternativa marxiana
(XI Tesi su Feuerbach) di una filosofia che deve passare dalla
interpretazionedel mondo alla trasformazione. Il soggetto che interpre-
ta & insieme impegnato nella trasformazione del mondo, poiché &
lontano dallariflessione posticcia rispetto all’'essere dell’io, edimpegnato
nella attivita recreatrice di un mondo nuovo ( liberta di agire in vista di
un mondo ripensato e poetica dell'interpretazione). La questione del
soggetto pud essere posta soltanto de una riflessione che si integra
con l'interpretazione come azione, si il soggetto si mette in questione
nel suo immediato porsi (Cogito) per potersi cimentare nel processo
interpretativo®. Interpretare infatti € anche rivedere le cose nella loro
possibiltaaltra, attraverso il potere dell’1immaginazione creativa che si
rivela nel discorso e nell’azione.

F. TEMPO E RACCONTO

Nella trilogia Temps et Récit, Ricoeur parte dall'ipotesi che
latemporalita nonsi lasciadire nel discorso diretto diunafenomenologia,
ma richiede la mediazione del discorso indiretto della narrazione®'.

Cosi diceva gia nel 1982, mentre lavorava sui temi
dellidentita del soggetto neltempo: “Attraverso il racconto organizziamo
iltempo umano e iltempo diventatempo umano quando € raccontato...lo
penso che l'arte di raccontare non € solo quetione per ragazzi, ma
anche per noi stessi che abbiamo bisogno di riunificare le nostre vite,
le nostre vite, le nostre esperienze con la capacita di farne un recconto
intelligibile”. Egli citava come esempio il lavoro dello psicanalista e dello
psichiatra con i malati mentali, allorché essi ascoltano racconti illogici
per tentare di traformarli in intelligibili, sollecitando una fatica di
ricompisizione disé attraverso I'espressione della propria storia. “Non
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si tratta della storia dell'umanita, ma e la nostra storia personale che
possiamo elevare al rango di storia. Unificando la nostra esperienzain
unracconto, nonfacciamo solo unlavoro diespressione linguistica, ma
di autocomprensione”®. Viene valorizzata la memoria, la fedelta, la
continuita, la perseveranza, dotidimenticate nel mondo contemporaneo,
che vive piuttosto nell’irruzione verticale dell’eternita nel tempo, né
sull'idea del tempo espressa dal romanticismo tedesco, conla sua
esteticadel genio, madiporre inevidenzala continuita dell’'esperienza
che implica per il soggetto la capacita di soppsrtare, soffrire, avere
riconoscenza verso coloro che ci hanno preceduto, restare
creativamente fedeli al disegno della propria storia di vita.

Il problema del tempo, cosi come & vissuto dall’'uomo,
riguarda il rapporto tra esperienza ordinaria e ri-creazione nel racconto,
storico o fantastico, per il potere di trasformazione che ha
'immaginazione produtrice. Tre i riferimente: la fenomenologia e le
sue aporie, la storiografia (configurazione), la critica letteraria
(prefigurazione). La fenomenologia ha I'ambizione diderivare iltempo
fisico dalla semplice distensione dell’anima, ma si infrange sullo
scoglio aristotelico, lasciando perte del tempo fuori di sé. Ricoeur
esamina tre connettori tra tempo oggettivo cosmico e tempo umano:
i calendario, che reiscreve il tempo vissuto in quelo cosmico, il
processo generazionale, che innesta il tempo vissuto nel problema dei
rapporti tragenerazioniin comunicazione nel ritmo biologico della vita,
la traccia, col suo duplice statuto relativo a due registri temporali
eterogenei: quello oggettivo, come documento inerte di cio che non &
piu, e quello noetico, con significato soggettivo.

Sebbene anche Heidegger abbia riconosciuto lo statuto
ontologico della traccia (ma ha considerato il mondo come unDasein),
i tre connettori di Ricoeur esplicitano la relazione soggetto-oggetto,
soprattutto nella tipicita dell’'approccio dello storico che assolve al
debito della collettivita verso i morti; & delegato alla memoria e deve far
ricorso al documento. La sua ricostruzione del passato & sotto tre
generi. L’identico esprime la reiffettuazione del passato,
dell’avvenimento e delle motivazioni dell’azione e costituisce percio il
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primo momento dialettico (reenactment). L'altro esprime l'ontologia
negativa del passato, cio che per Dilthey & il trasferimento in una
coscienza straniera. L’analogo esprime la portata metaforica del wie,
che accomuna adentida e differenza, corrispondenza senzaripetizione
(per Ranke:descrivere il passato cosi come é stato). Lo storico dunque
passa per le tre fasi della rieffettuazione, posizione didifferenza, presa
analogica.

Anche la finzione narrativa fa un lavoro di verosimiglianza
plausibile e lo affre al lettore che, come I'autore, rediscreve la realta e
media il mondo dell'opera fantastica con quello suo proprio. Lafinzione
e certo libera dal doversi confrontare col documento, potenzia
I'esperienzacomune deltempo e pud esplorare il futuro e I'eternita, ma
anche la storia richiede un grado di finzione per potersirappresentare
il passato. Viceversa, il fantastico, per essere offerto al lettore, deve
essere vicino al quasivero (I'autore non € vincolato qui dai documenti,
ma interiormente dal servizio che sente di dover rendere al “quasi
passato” e aimorti). Inentrambii casi abbiamo un’attivita di mediazione
tra il soggetto (il suo mondo, il suo tempo) e I'oggetto( la realta umana
espressa nelle opere degli uomini passati).

Dall'incrocio tra storia e finzione nella refigurazione del
tempo, procede la scopertao lainvenzione dicio che e iltempo umano,
in cuisiuniscono larappresentazione del passato storico e le variazioni
immaginative della finzione, sullo sfondo delle aporie della
fenomenologia del tempo.

Tra le aporie, la prima riguarda il divario tra tempo
fenomenologico e tempo cosmologico. “Il tempo raccontato - scrive
Ricoeur - e come un ponte gettato al di sopra della breccia che la
speculazione non cessa diapprofondiretrailtempo fenomenologico e
il tempo cosmologico™. La poetica del racconto offre una risposta
all'occultazione mutua tra le due prospettive temporali, inventando un
“terzo-tempo”, risultado dell'incrocio tra il racconto storico e il racconto
fantastico. Aquesto terzo tempo, Ricoeur assegna una propria dialettica
che produce unterreno comune tra storia e finzione:l'identita narrativa.
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Il problema torna allo scandaglio del chi, ossia alla risposta
alla domanda: “Chi ha fatto tale azione? Chi ne & I'agente, I'autore? Si
risponde dapprima alla domanda nominando qualcuno, cioé
designandolo con un nome proprio. Ma qual & il supporto della
permanenza del nome proprio? Cosa giustifica che sitenga il soggetto
dell’'azione cosi designato con uno stesso nome lungo il corso di tutta
una vita che si estende dalla nascita alla morte? La risposta non pud
essere che narrativa. Rispondere alla questione “chi?” ...& raccontare
la storia di una vita. La storia raccontata dice il chio dell'azione.
L’identita del chi non € dunque che un’identita narrativa’*.

Senza la narrazione, il problema dell’'identitad personale
cade in un’antinomia senza soluzione, giacché o lo pone come un
soggetto identico a se stesso oppure lo vanifica, sostenendo, con
Hume e Nietzsche, che il soggetto identico sia un’illusione sostanzialista.
Bisogna dunque sostituire ad una identita (idem, méme) del soggetto
una identita narrativa (soi-méme, ipse). Viene superata la questione
dellidentita sostanziale, giacché si evita di cadere nel dilemma
dell'identico e dell’altro, grazie all'identita dinamica della poetica del
racconto. Se l'io non & I'astrattoméme, ma laipseitache resta mutabile
nelcorsodiunavita, il soggetto puo essere coluiche legge e interpreta,
scrive la propria vita e la vita stessa, in una rifigurazione creatrice che
si intrecia col tessuto di storie raccontate. L'obiettivo di Ricoeur &
ancora quello di superare una conoscenza ripiegata su di sé e
narcisistica, nonché il rifugio teoretico in una superstrutura ideologica,
per riproporre un sé che é frutto del ripensamento della propria storia
e in essa della storia di quanti si sono incontrati: una vita esaminata,
purificata, clarificata dagli effetti catartici del racconto, sia che si tratti
di un individuo che di una comunita nazionale e delle sue opere
culturali.

Ilsoggetto e la sua storia stanno alla base in qualche misura
anche della seconda aporia che riguarda la dissociazione tra futuro,
passato e presente, concepita come un singolare collettivo: il tempo.
Riprendendo I'esame del tempo in Aristotile, Agostino, Kant, Husserl
e Heidegger, Ricoeur denuncia gli slittamenti verso una teoria della
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totalita, frutto dell’ambizione del pensiero dioperare unatotalizzazione
della storia, alla luce del concetto dell’eterno presente, del sapere
assoluto. A questa totalita, Ricoeur oppone la mediazione imperfetta
tra le dimensioni dell’attesa, della tradizione e della forza del presente.
E’ancoral'iniziativa del soggetto che operatale mediazione impeerfetta,
ricollegando l'unita plurale del tempo nella coscienza storica. Nel
presente il soggetto € colui che riceve il messaggio del passato per
proiettarlo in maneira nuova nell’avvenire ( in Heidegger & piuttosto
ripetizione). Nel presente, laforza diricapitolazione e di creativita etica
del soggetto a Ricoeur pare possa eswprimersi al meglio nell’esempio
della promessa. In essa si esprime “l'impegno personale, la fiducia
interpersonale e il patto sociale, tacito o virtuale, che conferisce al
rapporto dialogico stesso la dimensione cosmopolitica nello spazio
pubblico™®.

Anche nella terza aporia dell'imperscrutabilita del tempo e
dei limiti del racconto, il soggetto, con la sua storia raccontata,
permette di rispondere alla domanda “chi?” (personale o di gruppo)
attraverso l'identita narrativa. In tal modo il tempo, tema filosofico che
ha impegnato generazioni di filosofi con le sue aporie, trova nella
risposta ricoeuriana della poetica del racconto un significato umano
unitario senzaformare una centena oppressiva, giaché I'idea dell’unita
della storia, dal momento che essa riconsoce i limiti del racconto di
fronte al mistero del tempo, ma & anche vero che i limiti del racconto
non aboliscono l'unita della storia con le sue implicazioni etiche e
politiche. Conclude Ricoeur: “Non sipotra dire che I'elogio del racconto
avrain modo subdolo ridoneto vita alla pretesa del soggetto di costituirsi
come signore del senso. E’ opportuno al contrario verificare la validita
di tutti i modi di pensiero e del suo impiegno nella circoscrizione che gli
€ assegnata, prendendo esatta misura dei limiti del suo impiego”® .

| limiti del racconto cosi come il mistero del tempo non
costituiscono un freno alla necessita umana di parlarne, ma stimolano
I'esigenzadi“penserplus”edi “dire autrement”, rispondendo cosi con
pertinenza alle aporie del tempo attraverso I'identita narrativa singola
e di gruppo.
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G. L’ ITINERARIO DELL’IO NEL SELF

Ricoeur si & concentrato sempre piu sulla persona tentan-
do di precisare i termini della questione del soggetto: “Cosa ne € della
questione del soggetto dopo tanti capovolgimenti?” sidomandava nel
colloquio del gennaio 1986. “Si pud ancora parlare del soggetto nella
fase di anticartesianesimo in cui ci troviamo?. In effetti, in filosofia , si
@ passati da un estremo all'altro: da una parte un’accentuazione
eccessiva del soggetto con Descartes (cogito ergo sum), dall’altra una
eliminazione eccessiva del soggetto nei pensiero sistemici e in quella
che in Germania chiamano la “teoria dei sistemi”... In questo modello,
il soggetto scompare completamente a vantaggio del sistema:
limportante & che il sistema funzioni... Ma mi sembra che cio conduca
allanonimato, dalmomentoin cuiil sistema sidistacca dagliuomini™’.
Egliriprendiil pensierodi K. O. Apel, secondo cuilacomunicazione non
puod avvenire che tra due soggetti responsabili, il cui occultamento a
vantaggio dei sistemi non pud non avere un esito totalitario.

Ricoeur, nel tratteggiare il soggetto nella tensione dialettica
tral'individuo e la persona, preferisce iltermine inglese Self, allaricerca
diunvocabolo che nonsia“le je, le moi, le sujet’. ltermine per certiversi
€ piu neutro, ma sembra introdurre I'idea della possibilita per ciascuno
diesorimere, oltre 'immediatezza dell'io autocentrato, laformariflessa
del “self” valida per ciascuna persona grammaticale (me-stesso, te
stesso...). “ll secondo vantaggio di questo termine - sottolinea
Ricoeur - e che sitratta di un riflessivo in posizione di complemento
e non di soggetto grammaticale: negli esempi “il rispetto di s&”, “la
padronanza di se”, il sé & sempre complemento di qualcos’altro; di
conseguenza il soggetto non & colui che si afferma, ma coluiche viene
attermato, in una modalita sempre riflessiva. In effetti, inizialmente il
soggetto & portato verso le cose, verso I'altro, verso il mondo, verso Dio
e in un secondo movimento si riappropria come se, como soggetto.
Attribuisco molta importanza all'aspetto etico di questa dinamica; c’é
sempre un altro di fronte al sé, verso cui ci siimpegna (“miimpegno nei
confronti tuoi”, “ti prometto”)”8.
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Fedele al desiderio di sfuggire agli eccessi cosi come alle
carenze della soggettivita umana nel pensiero contemporaneo, nel
Self Ricoeur vede la possibilita di esprimere la continuita con la
tensione etica della persona in Mounier e nello stesso tempo la
possibilita di sottolineare la tensione pratica conoscitiva che la spinge
fuori di sé, per potersi ritrovare in piena coscienza. Certo egli e
cosciente dell’ambiguita dei termini, comer mi ha confermato: “Per me
la persona deve realizzare la dimensione del sé sviluppando i tre
elementi: 'incarnazione, perché la persona & veramente con il suo
corpo; la dimensione comunitaria, perché non si danno persone al di
fuori della comunita, e infine la crescita interiore, come elemento di
autotrascendenza. Direi quindi che si pu0 parlare di persona ogni volta
che si attribuiscono al Self questi tre elementi. Ma una delle grandi
difficoltainquesto campo é I'incertezza del vocabolario, perché ciascun
autoredaunsensodiverso alle parole “soggetto”, ‘persona’, ‘personalita’,
‘individualita®.

Ciononostante le diverse sfumature semantiche lasciano
intuire una maggiore neutralita delself, distinto dalle teorie del soggetto
pensante e dalla pit esplicita connotazione etica che si evidenza nel
personalismo, ma senza opposizione di significati, essendo il primo la
condizione delrealizzarsidella tre direzionietiche, conle quall Ricoeur
caratterizza I'ethos personale.

Ricoeur concorda col personalismo mounieriano nel
riconoscere che I'esistenzialismo ha abbandoneto la centralita della
teoria della conoscenza per riportare al centro I'esistenza, il soggetto.
Rispetto alla priorita ai temi drammatici della vita quotidiana, il
personalismo ha un’intenzione rivolta allimpegno nella vita reale, alla
costruzione di una societa a mistura d’'uomo evitando il rischio di
costruire un'altra ideologia. Specie nel problema del rapporto con
I'altro, sivede ladistanza tra personalismo ed esistenzialismo che, pur
studiando a fondo questo problema, rimane alivello diricerca filosofica,
piuttosto indifferente ai collegamenti oggettivi della dimensione
comunitaria. Scrive Mounier: “Se il pensiero non si fa comunicabile,
dunque impersonale per certi aspetti, non & pensiero, ma delirio. La
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scienza e la ragione oggettive sono i supporti indispensabile della
interoggettivita. Anche il diritto & un mediatore necessario”.

Iterminiintersoggettivita, comunitario, personale, richiamano
unacerta concezione utopicadella relazioniinterpersonali, basate sui
valori spirituali, poco validi ad interpretare la complessita sociale reta
regole del sistema. E importante pero trattare di questo aspetto senza
escludere I'altro, sapendo che il rischio diun discorso personalista puro
e che larelazione comunionale occultiil ruolo positivo della mediazione
istituzionale. Ma Ricoeur, perla sua accentuazione del ruolo positivo
della mediazione, vede il dialogo tra le persone sempre intrecciato ad
una mediazione istituzionale in qualche modo impersonale e nella
qualleiruolisono anonimi. E infattiimpossibile che tutte le relazioniche
si intrattengono nella societa complessa possano essere relazioni di
profonda comunione, perché sono limitate e selezionate le possibilita
concrete che la persona ha di emergere uno epessore di relazione
personale significativa, su uno sfondo di rapporto anonimo e istituido
di ruoli. Si valorizza pertanto massimamente la capacita che ciascuno
ha di suscitare rapporti personalizzati (“focolari di amiciazia”), con
diverse sfumature di intensita qualitativa, ma si riconosce altresi
importanza di questo sfondo anonimo istituido, “non necessariamen-
te negativo”, ma che al contrario rende possibile I'incontro personale.

Questa convinzione & collegata da Ricoeur esplicitamente
al contributo del personalismo sia mounieriano, siadiquello scheleriano:
“Inunarecente intervista alla radio parigina in cui mi hanno domandato
che cos’era per me il personalismo, ho risposto che & I'utopia ( in un
senso molto positivo) nella quale la societa sara una “persona di
persone”. Cid non siraggiungera mai. E ideale di tutte le societa quello
di personalizzare il piu possibile i rapporti sociali"®". Al polo opposto,
c’élamassificazione, ovvero la societa priva direlazioni interprersonali,
nella quale tutto & istituizione pura,inumana e senza volto. Tuttii gradi
intermedi sono forme o figure di realizzazione parziale dell'ideale
personalista. Siamo di fronte ad un progetto che unisce insieme
intelligenzae poesia, volonta ditrasformazione e ascolto del'oggettivita,
liberta e condizionamenti.
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Il discorso sullapersona conservacosi tutta la problematicita
della dialettiche che seguono una logica relazionale in cui ciacuno
cerca di sfuggire ai rischi della confusione, dell'appiattimento, degli
eclettismi e delle sintesi, come pure degli antagonismi, come l'autore
bene ha scritto sottolineando “la stritura dialogica che presiede, a tutti
i livelli cui pud giungere il pensiero, ai rapporti tra 'uno e il molteplice...
e la stesa struttura dialogica, la stessa energia comunicativa che si
lascia percepire a diversi livelli... a livello teologico nella dottrina
trinitaria, mediante la quale il cristianesimo si distingue da un
monoteismo semplice, distinguendo in Dio stesso un aspetto societario,
ossia insieme una kenosi nella seconda persona e una ricapitolazione
d’amore nella terza persona; la stessa dialettica tra 'uno e il molteplice
si ripete analogicamente al livello antropologico, dove la persona
sembra costitua dal sforzo di sfuggire alla frammentazione individua-
lista e alla fusione totalitaria; unaripresa analogica della logica trinitaria
si delinea attraverso una ritmata dalla assunzione di responsabilita,
I'annullarsidifraonte all’alterita dell’altro e la ricercadiun comunita che
siapersonadipersone; e lo stesso ritmo dialettico che silascia scoptire
alivello sociologico, nella misura in cui 'impegno politico, attraverso le
lotte sociale, sembra essere la ricerca di un equilibrio mai raggiunto tra
la rivendicazione della vita privata, le costrizioni inevitabili nella
costruzione di una societa piu giusta e I'utopia comunitaria, analogo
lontano dello Spirito Santo nell’'economia del Dio uno e trino™2.

lIproblema dell’intersoggettivita reclama l'approfondimento
del senso dell'istituzione come canale distributivo di umanita in senso
molto lato, dal semplice gesto alla parola, alle macro-istituizioni sociali,
giuridiche, ecclesiale e politiche®® .La comunicazione umana infanti &
sempre intrecciata con una mediazione oggettiva e impersonale, sia
nella relazione diretta io-tu, che si serve del corpo e i suoi strumenti
espressivi, sia nel’anonimato dei ruoli istituiti, regoli da una struttura
formale socialmente condivisa. Gran perte del pensiero spiritualista,
essendo molto sensibile al modello di comunione pura, tende a
sottovalutare la funzione costitutiva dell’istituzione, dal momento che
lintensita della vita di unita & in qualche modo superiore qualitativa-
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mente all'apparato istituzionale diper se statico. Ma un aspettn non pud
essere circoscritto occultando I'altro perché ne verrebbe a sofdrire la
dimensione integrale dellarelazionalita umana. L’io, I'altro e I'istituzione
costituiscono il “triangolo di base dell’etica™*.

Oggi si avverte la necessita di accentuare il ruolo
indispensabile ed eticamente positivo della mediazione istituzionale,
pernon caricare tra il modello di comunione pura e la “peccaminosita”
degliapparatiistituiti. Questiinvence appaiono non solo indispensabile
alla convivenza civile, ma anche dotati di senso in ordine all'eticita.
L’amicizia fa da figura paradigmatica di un rapporto interpersonale
animatodalla sollecitudine. Inesa, infantti, si suppone 'uguaglianza, si
esige lareciprocita, sistabilisce lareversibilita. L'altro interpellal'io, che
risponde con una sollicitudine che sancisce la stessa stima di sé; il tu
convoca, I'io risponde responsabilmente.

E il terzo elemento dell'interazione, perd, che impedisce
che lio debba tutto se stesso all'altro e dunque anneghi nel tu.
Giustamente a tal proposito nota Lévinas: “Se io fossi solo con I'altro,
glidovreitutto. Mac'é il terzo... literzo & altro rispetto al prossimo, ma
anche un altro prossimo, ma anche un prossimo dell'altro e non
unicamente il mio simile”® . Nello stesso tempo, € la presenza del volto
che impedisce al terzo di prendersi tutto e sovrastare con la sua
neutralita la dimensione personale®. | due processi percid sono in ui
rapporto dialettico di verifica reciproca. Per Lévinas, € il Viso dell'Altro
che prevale, comandando: “tu non ucciderai” e costituendo I'io
responsabile dell’attuazione di questo imperativo che lo trascende. “La
giustizia - scrive Lévinas - passa nella mia responsabilita per I'altro,
nella mia ineguaglianza in rapporto a colui di cui sono I'ostaggio”’ . R.
Simon sottolinea che anche in Ricoeur si pud evidenziare I'importanza
dellaltro nel convocare alla responsabilita: “gia in ‘Avant la loi morale:
I'éthique’, egli [Ricoeur] scrivera: ‘L’altro fa ricorso a me’ e ‘attraverso
questa richiesta, io vengo reso capace di responsabilit3”®. Scrive
Ricoeur:“Certamente il sé & chiamatto alla responsabilita dall’altro. Ma
poiché l'iniziativa dell'ingiunzione compete all'altro, il sé viene raggiunto
dallingiunzione soltanto allaccusativo. E lachiamata alla responsabilita
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ha come solo faccia a faccia la passivita di unio convocato™ . Ma nello
stessotempo, “I'elemento etico...pud essere espressodalla nozione di
stima di sé. In effetti, qualunque si a il rapporto con gli altri e con le
istituizioni, non ci sarebbe soggetto responsabile, se non potesse
stimare se stesso in quanto capace di agire intenzionalmente,ossia
secondo ragioniriflesse”°. Anche la seconda e la terza persona sono
capacidi stima di sé, definita mediante l'intenzionalita. La stima di sé
d'altra parte si radica nella capacita di scegliere intenzionalmente, di
stabilire una gerarchia di preferenze; comporta altresi la capacita di
assumere iniziative, di modificare il corso degli eventi. La prassi
permette una riflessione che porta alla stima di sé: “apprezzando le
nostre azioni, apprezziamo anche noi stessi come autori””"

L'espressione “vivere bene con e per gli altri’ esprime la
sollicitudine, ossia il movimento di sé nella cura, sulla base di un
riconoscimento che implica la nozione di reciprocita, “che istituisce
I'altro come simile e I'io come il simile dell’altro™2. La sollecitudine
percio npon e un imperativo della persona autocentrata sul s€, non si
aggiunge dal di fuori alla stima di s€, ma ne “spiega la dimensione
dialogale implicita”. Perimentila reciprocita viene fondata nella stessa
esigenzadell'iodisdoppiarsitutte le volte che dice “io stesso” e dunque
torna a sé doppo aver, implicitamente o esplicitamente, dialogato con
un altro. Stima di sé e sollecitudine non possono pensari'una senza
l'altra. “Dire soi - continua Ricoeur - non ¢ la stessa cosa che dire
moi. Soiimplica I'altro da s€, per potere dire di qualcuno che stima se
stesso come un altro. Adire il vero, é per astrazione solamente che si
e potuto parlare di stima di sé senza metterla in coppia con una
domanda di reciprocita, secondo uno schema di stima incrociata che
riassume I'espressione toi aussi: Anche tu seiun essere di iniziativa e
di scelta, capace di agire secondo delle ragioni, di gerarchizzare i
fini"™.

Si e detto che tale reciprocita raggiunge nell’amicizia il
culmine della corrispondenza tra 'io e il tu, quando laltro stima il tu
come se stesso, pud dire “io” come “tu”, sapendo che ciascuno
riconscece se stessocome responsabile dei suoi atti. Pud sosi stabilire
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unaveraugluglianza nelrispetto delladifferenza e dell’inicitadell’altro:
“Il miracolo della reciprocita consiste nel fatto che le persone si
riconoscono come insostituibili 'un all’'altra nello stesso scambio.
Questa reciprocita degliinsostituibili & il segreto della aollecitudine™.
Quandoinvece lasollecitudine vadal piu’ forte al piti debole, come nella
compassione o nel rapporto maestro-scolaro, essa si presenta in
forme desiglali, benché vi sia implicito sempre un riconoscimento che
il forte riceve dal debole. In questo caso: “ la reciprocita, visibile
nell’amicizia, & la molla nascosta della forme ineguali della
sollecitudine”® . Se I'ineguaglianza proviene dalla debolezza dell’altro,
dalla sua sofferenza, & la compassione che tende a ristabilire la
reciprocita, e spesso accade che “colui che sembra essere il solo a
dare riceve piu di quanto da, attraverso la gratitudine e la
riconoscenza”®. La sollecitudine per I'altro quindi - nelle diverse
situazioniin cui concretizza - tende a ristabilire I'eguaglianza la dove
essa € minacciata. Certamente la pur breve esperienza di comunione
vissuta con Mounier e con gli amici della rivista ha influenzato decisi-
vamente questi aspetti del suo pensiero.

H. PERSONA, COMUNITA E ISTITUIZIONI

Cio che maggiormente caratteriza P. Ricoeur, specie rispetto
ai personalisti classici, & la sottolineatura di un’intersoggettivita a tre
polipiuttosto che adue:l'io, I'altro eil terzo elemento, che € espressione
del legame sociale, senza essere il prodotto dell’'uno, perché sussiste
in una qualche oggettivita’. Al terzo punto del tripode etico Ricoeur
colloca perco I'aspirazione a vivere in istituzioni giuste. Col termine
istituzione si fa riferimento a forme di esistenza sociale nelle quali i
rapporti tra gli uomini sono strutturati e rolati in modo normativo, con
sensodellistituzione, che ne uscirebbe limitata e dunque malcompresa.
“Se consideriamo ['istituzione sotto I'angolo visuale della dinamica
sociale, essa non € piu rappresentata dal diritto, ma da cid che noi
possiamo chiamare,nel senso pit ampio del termine, il politioco, cioé
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I'esercizio della decisione della forza al livello della comunita™®.
Questa distinzione permette di individuare un livelo di esigenza di
giustizia chew abbarccia tutto I'ambito politico, soggetto a progressi e
regressi, pretese e illusioni, da leggere con un’ottica diversa rispetto
agli altri ambiti istituzionali. A questo livello I'altro non & solo il mio tu,
ma anche lo sconosciuto, il lontano, il diverso. La ricerca di eticita nelle
istituzioni percio deve andare oltre la qualita delle relazioniinterpersonali,
perseguendo un aregione propria, un metro digiudizio caratterizzante’™.
La giustizia “presenta tratti etici che non sono contenutim nella
sollecitudine, ossia un’esigenza dieguaglianzaditipodiverso daquella
dell’'amicizia™®.

L’antica radice dell'impegno e della volonta torna, tempreta
dagli anni, nella convinzione che la persona non pud contentarsi di
stabilire rapporti affettivi amicali ottimali; I'ethos del riconoscimento
implicaunasollecitudine pit estesa, diretta al raggiungimento di quanti
esseriumanio popolanolaterra, senzadeiqualialla felicita mancherebbe
la sua completezza. “La persona percid ha un'obbligazione non solo
nei confronti di chi pud incontrare faccia a faccia, ma tramite le
istituzioni di distribuzione, anche con i tanti tu con cui non stabilira mai
una relazione d’amicizia, ma nei cui confronti avvertira I'esigenza di
una proporzionalita equa nella distribuzione dei beni, dei diritti e dei
doveri”®' . Listituzione traduce in norma la sollecitudine a condividere,
distribuire e redistribuire diritti e doveri, guadagni e patrimoni,
responsabilita e poteri, vantaggi e svantaggi. Se unatale sollecitudine
e inerente alla comune appartenenza al genere umano, in particolare
essadovrebbe essere tipicadel politico, la cuiazione deve tener conto
dei tanti tu senza volto e senza nome, quegli anonimi che non
incontrera mai, ma per i quali si impegna a tentare di migliorare la
qualit™"a della vita. Egli agira asumendo i criteri dell’equa ripertizione
impersonale delle risorse. “Unaistituzione ha in affettiun’ampiezza piu
vasta del faccia-a-faccia dell'amicizia o dell’amore: nell’istituzione, e
attraverso il processo di distribuzione, I'aspirazione etica si estende a
tutti co’oro che il faccia a faccia fuori, a titulo di terzo™®.
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Commenta Bianco: “Cio che appare notevole & infatti
lintimo, indisgiungibile nesso che viene istituito tra il comportamento
del singolo e il quadro delle istituzioni, senza il cui soccorso non &
possibile realizzare quella vita buona, insieme e per gli altri, che i
principi etici del comportamento individuale richiedono. Politica ed
etica giungono cosi ad integrarsi piu strettamente che mai, poiché so
mostra che sono essenziali l'una alla definizione dell’altra: I'etica non
& senza la politica, ma la politica, a sua volta, non senza I'etica™®.

Cio che Ricoeur mette in evidenza, nel continuo e attento
confronto con le filosofie contemporane, & che in quallunque ambito,
sia pur in maniera indiretta e implicita, & indispensabile coniugare
pensiero e azione, ermeneutica ed etica. Il soggetto che pensa e che
agisce, sia a livelo interpersonale che politico, non pud essere neutro;
anche se segue le regole diunaneutralita relativa all’ambito istituzionale,
il suo stesso essere presente € un continuo ricondurre 'oggettivita
all’etica®*.

Gia nel linguaggio, cid che & genuinamente personale
viene incanalato in un insieme di regole oggettive e impersonali, in cui
I'io media la sua spontaneita per rendere se stesso accessibile agli
altri: il suo € un comunicare e non un delirare alla rtcerca del modo
migliore di esprimersi. Diqui la ricerca di una mediazione ottimalr, che
sia un terzo in grado di ben canalizzare i flussi comunicativitra I'io e il
tu, nel quale 'io e il tu possano ritrovarsi uniti restando se stessi, senza
annegare I'uno nell’altro. Del resto, come potrebbe realizzarsi armonia
tra contrari, ossia tra individui ciascuno dei quali dice “i0”? Non ne
risulterebbe che una conflittualita senza fine. Per poter vedere I'altro
come simile e diverso occorre uscire dalla gabbia della propria
prospettiva, rinunciare al potere principale che un uomo ha, che &
quello di pensare in prima persona, di leggere 'universo dal proprio
centro. Lacomunicazione interpersonale, peresseretale, deve adottare
un ponto di vista imperonale, esterno rispetto agli interessi dell’io o,
come dice Nagel, “uno sguardo da nessun luogo™®. Intal caso, infatti,
I'io € ingrado diporsidifronte a se stesso come fosse “uno qualunque”.
Questo distacco gli consente di costruire piattaforme neutrali sulle
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quali anche l'altro pud convergere, come la sintassi, che traduce e
articola il discorso. Sul piano etico, lo stesso distacco crea una
gerarchia di valori oggettivamente riconoscibili, come un sistema di
riconoscimento di obbligazioni, valido ad articolare la sollecitudine per
I'altro, che sia conosciuto o che sia quella persona che non potra mai
essere raggiunta personalmente, mam che non cessa per questo di
essere soggetto di diritto, referente della destinzione delle risorse®®.
L’esistenza delle istituzioni € in un certo senso indipendente dalla
volonta dei soggetti, anche se & vero che continuamente dipende dall
tasso di fiducia che le persone continuano ad attribuire ad esse, come
depositarie del legame sociale.

Questa atenzione al canale della comunicazione
nell'oggettivita istituzionale, in quanto dimensione etica della vita di
relazione, attesta I'impegno del pensiero e della vita di Ricoeur a
salvare, nelle diverse situazioni storiche e nelle diverse teorie, da una
parte tutta la potenzialita della liberta della personain rapporto a sé e
allaltro, dall'altra ad affrontare I'impersonale che costituisce I'oggetto
della politica, inmanieraa personale, da quello amministrativo, aquello
artistico e spirituale. In quanto strumento di equita, il terzo evita alla
dimensione espressiva discadere nello spiritualismo dell”animabella”,
e a quella oggettiva di scadere nel fattualismo dell'indifferenza etica.

llsenso della giustizia distributiva di beni materiali e simbolici,
proprio per poter agire seguendo la tendenza verso I'eguaglianza
proporzionale, a partire dalla prospettiva dei pil deboli, deve fare
ricorso allimpersonale. Siamo a livello di quellesso” che per Francis
Jacques € I"assente”: “la terza persona - commenta R. Simon - non
entra nella reciprocita interlocutiva e interazionale delle prime due
persone: il terzo & assente; parliamo di lui, esso non partecipa alla
comunicazione attraverso'immediatezza della sua presenza e del suo
intervento..€ una persona e non una cosa e non pud giammai essere
trattato come cosa. La sua assenza fa si che nonm pud entrare,
nell'istante in cuiparlo, nel quadro della relazione intersoggettiva... La
mia preocupazione o la mia sollicitudine per lui prende quila formadella
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relazione lunga dellistituzione, dei regolamenti di costume e delle
codificazioni normative™® .

lIterzopolo, quellodell”egli/esso”, rapprasenta l'imparzialita,
laregola capace direndere impersonale, senza annulare il personale,
il rapporto tra due liberta, quella dell'io e quella del tu, “dalla mia liberta
a quella dell’altro - commenta R. Simon - e dai due alla regola, che
costituisce la mediazione istituzionale dei loro rapporti; dalla liberta
dell’altro alla mia liberta, sollecitata dal rispondere all’apello dell’altro,
sempre attraverso la mediazione oggettiva dell’istituzione; da questa,
come processo di socializzazione, alla mia liberta in reciprocita di
relazione alla liberta dell’altro”®8 . E il rapporto circolare dei tre poli che
sostanzia I'etica che Ricoeur ripropone in Soi méme Ricoeur come
dinamismo triangolare tra stima di sé, la sollecitudine per l'altro e le
istituzioni giuste.

Nelle istituzioni, I'equita ha lo stesso compito etico che nelle
relazioni intersoggettive svolge la sollecitudine®. “L’etica, innanzi
tutto, non pud prescindire dalla giustizia, poiché la sua stessa nozione
centrale, quella dell’altro, implica fin dal principio una qualche idea di
giustizia. Il riconoscimento dell’altro - sottolinea Ricoer - non pud
infatti arrestarsi alla cura, alla sollecitudine per chi ci € vicino; in esso
€ sempre operante un senso piu generale di eguaglianza, che rinvia
adelle istituzioni giuste e, in questo senso, ad una dimensione politica
insopprimibile™°. |l ciascuno a cui si rivolge l'istituzione & infatti pensato
come “socius”(Histoire et Vérité), per essere comungue simile, anche
se prossimo-lontano, raggiungibile attraverso I'anonimeto delle strutture
istituzionali®' .

Una relazione mancante del terzo, ferma ad uno schema
binario, € una vicinanza di solitudini, priva di slancio, di quella scintilla
divita espressa, non senzaun alone di mistero, nel termine “reciprocita”,
terzo vitale per quel che riguaredail purolivello amicale, terzo istituzionale
perquel che riguardiil livello oggettivo. N. Bobbio ne mostra il carattere
di mediazione tra le parti in conflitto: “Ogni conflitto termina o con la
vittoria di uno dei due rivali oppure con rintervento diun Terzo o sopra
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0 in mezzo o contro i due rivali. In altre parole, se un conflitto ha da
risolto con la forza, uno dei due deve essere eliminato; se deve essere
risolto pacificamente, occorre che emerga un Terzo cui le parti si
affidino o si pieghino™®.

Quanto detto evidenzia che il terzo non puo essere inteso
in senso cronologico; € contemporaneo a qualunque rapporto io-tu,
alla stimadisé e alla sollecitudine per I'altro, consentendo la possibilita
stessa dell'incontro e impedendo che si instaurino relazioni di tipo
duale, che sfociano nella fusione o nell'opposizione irriducibile, “due
perrossismiche ondeggiano continuamente 'uno nell'altro™?. La fusione
e la“differenza abissale” negano larelazione intersoggettivae annullano
ciascunodeidue termini®. “Non si pu6 dunque concepire - sottolinea
R. Simon - una relazione intersoggettiva pura che esisterebbe
indipendentemente dall'istanza terza della regola e dell'istituzione. La
relazione triadica € data sin dal punto di partenza, da sempre, conisuoi
tre termini, nel dinamismo del movimento che la percorre, nel
riconosccimento e rispetto delle differenze che esistono tra la mia
liberta e la tua, tra la mia responsabilita e la tua, attraverso la
mediazione della terza istanza dell'istituzione™®.

NOTAS

(2) Cf. E. MOUNIER, Marxisme ouvert et marxisme scolastique, in “Esprit”, n.145
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(42) Cf. P. RICOEUR, La sémantique de Il'action, CNRS, Paris 12977, tr. it. e
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(43) Cf. P. RICOEUR. Historie et Verité, Seuil, Paris 1955, 1984, 235-36: lo ha ridabito
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(44) Cf. P. RICOEUR, Préface a D. JERVOLINO, /I cogito e I'ermeneutica, cit. p.8.
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che "Il cogito nella integralita del suo significato appare essere il centro segreto
dell'imprensa filosofica di Ricoeur” (op. cit.,p. 32).

(45) Cf. P. RICOEUR, La métaphora vive, Seuil, Paris 1975, tr. it. e introduzione di G.
Grampa, La metafora viva, Jaka Book, Milano 1981.
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Hermeneutik und Dialektik, Mohr, TUbingen 1970, I, 181-200, tr. it. in La sfida
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per regazzi, ma anche per noi, che abbiamo bisogno di riunificare le nostre vite, le nostre
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Unificando la nostra esperienzain un racconto non facciamo un lavoro di espressione
linguistica, ma di autocomprensione” ( A. DANESE, Conversazione con Paul Ricoeur,
cit., 92-93). Nel racconto la personaricrea I'esperienza, grazie al potere di trasformazione
dellimmaginazione produttiva. La capacita di dire “IO” sembra legata alle relazioni
interpersonali, nelle qualio la persona dona se stessa, tramite il racconto della sua
storia vissuta giorno per giomo ( Cf P. RICOEUR, Temps et récit, Paris 1983-1985, 3t.,
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(82) ID., Etique et morale, cit.,259.
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fonologici, lessicali, sintattici, stilistici e da tutto cio che & gia detto. Questa correlazione
trail linguaggio come istituzione e il discorso como locuzione e allocuzione, costituisce
percio un modello di riferimento per intendere il rapporto tra le istituzioni (politiche,
giuridiche, economiche) e le interazioni umane ( Cf E. SOETJE, Ricoeur tra narrazione
e storia, Rosenberg e Sellier, Torino 1994).

La triade locuzione, interlocuzione, linguaggio-istituzione esprime in forma diversa la
triade dell'ethos: stima disé, sollecitudine, istituzioni giuste. La promessa € la forma in
cui e piu evidente il parallelismo tra la triade linguistica e la triade etica: essa & un atto
del discorso perché implica il porsi nell'obbligazione e dunque impegnarsi a mantenere
la promessa, come espressione di coerenza della propria identita (stima di sé). Essa
inoltre & impegno verso qualcuno (relazionalita etica). Infine, implica fiducia nello
strumento che veicola I'obbligazione di preservare l'istituzione del linguaggio, come
struttura fiduciaria su cui riposa la possibilita di comunicare. Il linguaggio e le istituzioni
politiche appaiono dunque canali di distribuzione del dono che ciascuno €& per I'altro,
attraverso la fiducia che l'io e il tu ripongono nello strumento istituzionale che veicola
la loro reciproca obvligazione. Cf P. RICOEUR, Filosofia e Linguaggio, a cura di D.
Jervolino, Guerini Associati, Milano 1994.

(85) Cf. T. NAGEL, Uno sguardo da nessun luogo, tr. it .|l Saggiatore, Milano 1988;
cf anche ID., Questioni mortali, tr. it. Il Saggiatore, Milano 1986.

(86) Cf D. PERFIT, Ragioni e persone, tr. it. Il Saggiatore, Milano 1989.

(87) R. SIMON, Ethique..., cit., 89. Cf F. JACQUES, Différence et subjectivite, Aubier-
Montaigne, Paris 1982, 56.

(88) R. SIMON, Ethique de la responsabilité, Cerf, Paris 1993, 83.

(89) P. RICOEUR, soi méme.., 232.

(90) F. BIANCO, Alla confluenza..., cit.,infra.

(91) Cf. P. RICOEUR, La Socius et le Prochain, in Histoire et Vérité, Paris 1995, 99-
111.

(92) Cf N. BOBBIO, /I terzo assente, Sonda, Torino 1990, 217.

(93) Cf D. Vasse, Un parmi d’autres, Seuil, Paris 1978, 7.

(94) La critica al concetto di “differenza abissale”, legato alla cultura della differenza e
in perticolare a L. Irigaray, si trova in G. P. DI NICOLA, Uguaglianza e differenza. La
reciprocita uomo donna, Citta Nuova, concetto di reciprocita, nel citato L’io dell’altro.
Confronto con P. Ricoeur, alle pp. 109-129.

(95) R. SIMON, Ethique..., cit., 90.
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A PROPOSITO DEL CONCETTO DI
RECIPROCITA IN PAUL RICOEUR, UTOPIA
E ANALOGIA

Giulia Paola Di NICOLA

Universita degli Studi di Teramo - ltalia

RESUMO

A obra recente de Ricoeur representa uma contribuicdo as
reflexdes sobre as relagdes interpessoais, nas perspectivas
ética e antropolégica. Abordando as questdes da identidade,
da estima de si, do cuidado com o outro, a autora analisa as
instituicoes justas, como lugar de expresséo, no plano social, do
respeito a pessoa.

RESUME

L'oeuvre de Ricoeur présente une contribution & la méditation sur
les relations interpersonnelles, dans les perspectives éthique et
anthropologique. L'article examine les questions de l'identité, de
estime de soi, du souci envers l'autre, et des institutions justes,
en tant que celles-ci sont I'expréssion, au niveau de la vie
sociale, du respect a la personne humaine.

1. UN MODELLO IDEALE PER LE RELAZIONI
INTERPERSONALI

La prospettiva personalista dell'ultimo Ricoeur rappresenta
un contributo alla riflessione sulla relazione interpersonale (la persona
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chiama la persona) in chiave etica e antropologica. La sua ottica non
e solo un notevole richiamo allo spessore etico della relazlone
interpersonale in generale, ma anche la denuncia pratica di quelle
relazioni diseguali che mettono in rapporto le differenze in maniera
gerarchica, quali quelle tra diverse razze, religioni, culture, generi,
differenze di fatto vissute in termini di disuguaglianza. Sarebbe
inadeguato parlare di persona in maniera astratta, sorvolando sulla
concretezza esistenziale di ciascuno, che & uomo o donna, bianco o
negro, occidentale o orientale, dunque parziale e intrinsecamente
bisognoso di alterita. Cio si traduce nell'attenzione a liberare il
personalismo dalle cadute spiritualiste, maschiliste, etnocentriste, in
tutti quegli universalismiche contraddicono il valore etico sociale diuna
filosofia impegnata.

Il paradigma ideale di cui Ricoeur si serve per tratteggiare
una relazionalita ideale € la reciprocita. Nella nostra epoca e piu forte
la discrasia tra I'aspirazione a realizzare rapporti di reciprocita ideale
nell'amicizia, nella coppia, nelle relazioni di lavoro e la patologia delle
relazioni funzionali verso cui spinge la societa complessa. Si direbbe
che quanto piu sirende necessario considerare I'msieme delle relazioni
come sistema perché sia possibile coordinare il tutto in maniera
razionale e funzionale, tanto piu si accentua I'esigenza di modulare le
relazioni interpersonali sul modello dell'amore-amicizia, iniettando
l'ossigeno della dimensione umana nel freddo e calcolato procedere
degli ingranaggi sistemici.

Percio, nell'ottica della reciprogita vale la distinzione tra
Gemeinschafte Gesellschaft (che Ricoeurrilevada Husserl, maanche
da Mounier, da Landsberg e Scheler), purché essa non sia
contrapposizione, ma - come fa giustamente notare Campanini -
esplicitatrice di modalita differenti del rapportarsi reciproco, in cui la
dimensione personale dellaGemeinschaftsolleva laGesellschaftdalle
cadute nellimpersonale e, d'altro canto, quest'ultima conserite alla
prima la dimensione concreta, oggettivamente organizzata in forme
universali'. Anche quando l'istituzione non ci presenta che nomi,
numeri e segni dell'anonimato burocratico, la tensione etica inerente
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alla persona vuole che essa tenti di risvegliare il massimo di
personalizzazione possibile, perche si verifichi il riconoscimento e
I'incontro.

L'ideale reciprocita che Ricoeur schizza ¢ legata all'ethos
della persona in relazione; non dunque alla morale come insieme di
prescrizioninormative, ma alle aspirazioni piu profonde, realizzando le
quali si ha la migliore garanzia di un esistere pienamente umano. In
occasionedel Il Convegno internazionale sul personalismo comunitario
di Teramo (1990), cosi egli sintetizzava [I'ethos della persona:
"aspirazione ad una vita felice, con e per gli altri, in istituzioni giuste™.
Si tratta di tre poli (stima di sé, eura dell'altro, aspirazione a vivere in
istituzioni giuste) indispensabili a delineare la vita sociale in generalé
secondo un ritmo ternario semplice, io-tu-esso, che siripropone ai vari
livelli secondo un dinamismo dialettico il cui equilibrio costituisce la
premessa percheé si renda concretamente raggiungibile |a reciprocita,
come tendenza ad ottimizzare le relazioniinterpersonali. Tenere conto
del giusto rapporto tra le tre dimensioni evita le cadute nella dialettica
della disuguaglianza sado-masochista e in tutti i risvolti pratici che
delineano una relazione diseguale, secondo le figure della dialettica
servo-signore, di hegeliana memoria. Approfondire il senso della
reciprocita non significa, banalizzando, la ricerca di una pace ad ogni
costo, scambiandola per facile irenismo o dialogia senza conflitto,
come sottolinea opportunamente Cacciari, ricordando la fecondita
dell'agone, anche nel senso greco del drammé e dello scambio delle
partitrauomo e donna3. Sopprimere, occultare,soggiogare ladifferenza
e i suoiinevitabili stridori & provocare I'esplosione di conflitti piti violenti
oilloro manifestarsicomeironia, in cuil'elemento agonico &€ mascherato
di ridicolo e si beffa della signoria dell'altro svirilizzandolo di nascosto,
anche attraverso le pieghe del falso amore altruistico, dei ricatti,
dell'amore che ossequia e improvvisamente abbandona. L'ironia per
Schlegel caratterizza il rapporto uomo donnae in Hegel esprime il ruolo
perdente della femminilita, letto attraverso la tragedia di Antigone*.

La reciprocita resta carica del suo paradosso: la vicinanza
sirealizza a patto di una distanza insormontabile, come I'aiuto recipro-
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co & possibile proprio nella misura in cui i due sono I'uno contro l'altro,
come viene evidenziato & proposito dell'incontro tral'uomo e ladonna:
i migliori commenti biblici evidenziano non tanto cio che S. Tommaso
interpretava comeauditorium inordine alla procreazione, quanto come
qualcuno che sta all'altro in una sintonia dissonante e, in questa
contraddizione apparentemente incolmabile, trova la fecondita
dell'unita’. Lareciprocita sottolinea che la differenza come contlitto pud
essere coniugata fruttuosamente alla differenza relazionale. Non &
possibile vivere la propria parte, il proprio ruolo in relazione ad altri,
senza polemos, sulla pura scia di una empatia naturaliter identificante
o di una socialita spontanea (Rousseau); € doveroso pero tenere la
conflittualita costantemente sotto controllo perché laguerradiretta alla
distruzione dell'altro si trasformi in competizione regolata, incanalata
verso obiettivi positivi di arricchimento reciproco, quando ognuno gioca
a scambiare la propria parte con quella dell'altro, senza irrigidirsi nella
sua parte fissa, come vuole appunto il concetto di persona come
maschera.

Tale paradosso rappresenta una spada che solca i facili
irenismi, caricandoli di spessore sofferto, ditensione mai appagata, di
una convivenzacon lacerazionie sintonie, guidate dall'utopiaregolativa
della reciprocita. Esso aiuta a mettere a nudo le teorie romantiche
dell'amicizia e dell'amore, per inserire in ogni relazione interpersonale
l'inevitabilita della dissonanza, in continua evocazione di armonie
creatrici.

Un'etica non spiritualista che non manca di ricordare che i
processirelazionali, dalla cooperazione al conflitto, si attuano entro un
quadro di regole economiche, politiche, istituzionali che definiscono il
sistemadiriferimento dell'azione e con cuioccorre fare i conti per poter
spingere piu avanti la qualita della vita, in una sorta di etica incarnata
nelle condizioni oggettive di vita. Piu in generale, ogni azione umana &
resa possibile tramite strutture socialmente consolidate dalla tradizione
e dalla legge, che si tratti di giochi, linguaggi, tecniche, diritto, morale,
regolamentazioni professionali, comunque strutture condivise che
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inquadrano e condizionano la riuscita dell'azione dei soggettiin ordine
ad un determinato ambito e ad un obiettivo fissato. Tali strutture non
sono la teleologia dell'azione, ma il campo di definizione del limite
dell'azione stessa.e dunque la verifica dell'attuabilita di una prospettiva
etica. La persona pu0 essere diretta da fini che oltrepassano le regole
del gioco, ma deve comunque agire passando per il crogiolo
dell'oggettivita, come'vincolo che fissa il suo convivere inistituzioni, sia
che essa voglia confermarle che trasformarle. La fiducia nel fatto
stesso che vi siano regole rappresenta la possibilita oggettiva di far
incontrare le differenze. Esse infatti attenuano le disuguaglianze
dell'agire immediato, di chi espande il proprio io senza il consenso
dell'altro, esercita il potere e patisce secondo il puro gioco della forza.
Ma le regole restano lettera morta se gli attori non le sottoscrivono e
rigenerano nelle loro interazioni quotidiane, guidatida un assenso che
¢ il riconoscimento della obbligazione etica verso gli altri, attraverso il
comune utilizzo di étalons d'excellence.

Sulla realizzazione della reciprocita ai diversi livelli si
misura la fedelta al progetto umano originario di dialogia, come viene
schizzato nella Genesi (Gn,1, 26-28) attraverso la descrizione della
differenzafondamentale traigeneri: "maschio e femminalicred", nella
unidualita antropologica che sottolinea la parzialita e il limite di ciascuno
in relazione all'unita e che esprime propriamente I'essere "immagine"
diunDio plurale (trinitario)®. Tocchiamo qui per definizione I'impossibilita
di definire la reciprocita, giacché dell'analogia non si conoscono bene
i termini,l'uomo,l'altro, Dio. Del resto ogni definizione non riesce a
raggiungere l'unicita della cosa che vuol definire, ma procede per
rimandi che producono continui confronti "sullo sfondo di", "in relazione
a", "in rapporto con". Se diamo dunque per scontato che noi non
possiamo definire che cosa sia la reciprocita in termini chiari e distinti,
constatiamo pero che & proprio la differenza, dunque la mancanza di
qualcosa e la distanza da cib verso cui si tende, che mette in moto i
meccanismidell'incontro ed & proprio cid che non si possiede e non si
conosce lamolladel mutamento (valore propulsivo dell'utopia). Dicendo
persona e reciprocita non facciamo che restare nel campo della
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similitudine e dell'analogia, costretti a rifuggire da ogni ambizione di
identificazione, ma nello stesso tempo costretti a pensare piu del
pensato sinora.

2. LA CENTRALITA DEL PENSIERO RELAZIONALE

L'impostazione ricoeuriana si collega alla centralita di una
filosofiarelazionale, che diviene ancor pit indispensabile se sivogliono
evitare le filosofie "forti" e gli esiti nichilisti del pensiero. Crisi del
pensiero occidentale e sfiducia nei confrontidell'io vanno di pari passo,
giaccheé I'impotenza dell'io appare in tutto il suo spessore di fronte alla
complessita del mondo, all'impossibilita di dominarlo e alla scoperta
chel'io stesso mon & padrone in casa propria", come mette inevidenza
Freud’. Diquila necessita di modificare la prospettiva, rispetto ad una
storia del pensiero in cui & prevalso un umanesimo so ettivo, almeno
fino a che | idealismo tedesco, di tradizione luterana, non ha ripreso il
tema della relazionalita personale, in cui si ritrovano i tentativi di
elaborazione di un'ontologia dell'intersoggettivita®.

La tradizione di pensiero di origine greco-ellenistica aveva
impedito di dare il giusto valore a tale intersoggettivita, nonostante il
contributo del cristianesimo, che ha scosso non poco il pensiero
classico, per la difficolta di far rientrare in quelle categorie il problema
cristologico e quello trinitario, spingendo verso una concezione
relazionale cid che alla ragione classica appariva contraddittorio.
Anche il concetto di persona se ne & avvantaggiato, privilegiando la
relazione (col Creatore e con le creature) come caratteristica dell'essere
stesso.

lltemadellintersoggettivita diviene centrale nellariflessione
filosofica contemporanea a partire da Hegel®. La sua critica alle
filosofie della riflessione, nei Primi scritti di Jena (1801-1806),
rappresentala volonta disuperare le filosofie della soggettivita, del tipo
di quelle di Kant e di Fichte, a vantaggio di una concezione dinamica
dello spirito in relazionelo. Tale tentativo viene ripreso in chiave socio-
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politica da Feuerbach, da Marx, dalla Scuola di Francoforte, dal
pensiero personalista comunitario di Maritain, Mounier, Sturzo, La
Pira, Lazzati, capograssie, come temadell'insuperabile alterita dell'altro,
da Rosenzweig, da Lévinasll, dal pensiero dialogico di Buber'? e di
Ebner®. Tutto cid ha portato all'emergere filosofico del tema
intersoggettivo, depistando dallariflessione sull'essere, sulla sostanza,
sul soggetto (ontologia intra-soggettiva).

La crisi della razionalita, tuttavia, ha minato anche la filoso-
fia dialettica hegeliana come filosofia della totalita, con pretesa
assolutistica e unificante. Valgono le conclusioni heideggeriane: non
basta piu la filosofia tradizionale, il inguaggio ereditato dal passato per
poter governare ed anzi solo descrivere la crisi. Se illogostradizionale
resta fermo all'universale e al neutro, frutto del cannibalismo della
ragione, allora bisognera inventare un linguaggio nuovo per esprimere
la vita; sara piuttosto la metafora a suscitare intuizioni senza chiuderne
il senso, atentare di esprimere senzadelimitare, rimandando continu-
amente a qualcosa d'altro che sta sotto o dietro o al di la del detto.

Su questo linguaggio in mutamento si sofferma Heidegger:
se nonsihanno parole e pensieri adeguati, sipu0 tentare dirisalire alle
origini di ogni stratificazione culturale della ragione, riandare alle radici
del nostro essere, la dove ¢ la fonte della possibilita di parlare, per
reinterrogare e rimeditare I'essere, per poter passare dal pensare-
possedere al pensare-contemplare, all'ascoltare le cose e l'uomo,
senza precostituire le risposte. Questo il senso del coniugare pensare
e poetare in Heidegger: "Il parlare quotidiano e una poesia dimenticata
e come logorata, nella quale a stento e dato ancora percepire il suono
di un autentico chiamare"'*. Un pensare che si fa poesia, perché
scaturisce da quel non-detto che & meraviglia e "rendimento digrazie",
lascia tutta la trasparenza all'essere, in attesa di parole nuove, capaci
dicorrispondere al dire originario, avendo il coraggio direstare inquella
sospensione che & notte dallaquale puo emergere la luce. Cid significa
evitare la tentazione - che & prima del pensiero e poi del linguaggio e
delle ideologie - del pensare come possedere, del costringere ilmondo
ad obbedire al dominio del pensiero, per cercare di riscoprire il senso
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radicalmente umano dicio che prima venivarepresso perché collegato
allimpotenza o ad una concezione negativa della femminilita: I'ascolto,
l'obbedienza,l'attesa, la rinuncia.

Con F. Rosenzweig (di cui Lévinas siriconosceradebitore),
si passa dal nulla del pensiero occidentale allo stare alla radice del
proprio essere e quindi ad un nuovo inizio di esistenza dell'io che non
si produce, ma rimanda ad un Altro. A Lui puo rivolgersi solo facendo
ammutolire il pensiero e piegare la ragione. Cid scuote I'antropologia
filosofica e isuoisistemitotalizzanti, a partire dall'individualita inevitabile
dell'esperienza della morte, che si € sempre cercato di ignorare,
perché in grado di destrutturare ogni sistema di riferi-mento dato, ogni
pensiero del tutto, ma che a Rosenzweig appare non come un nulla
assoluto, bensi come un nulla che rinvia alla vita, alla redenzione.
Dall'esserci-per-la-morte dell'uomo in quanto singolo, inizia infatti la
Stelladellaredenzione'. Il futuro non e visto quicome un prolungamento
del passato, ma come rottura metaf sica del passato in vista di una
realta nuova; la crisi del pensiero si trasforma in possibilita di un
pensare nuovo che vede l'essere dispiegato nella dialogicita e dunque
nella concretezza delfotmularsidellinguaggi6 all'interno diunarelazione
io-tu. Nietzsche, Heidegger, Rosenzweig, ciascuno a suo modo
rappresenta il tentativo di uscire dalla crisi del logos, attraversata sino
in fondo, per approdare ad un "nuovo pensiero”. In Rosenzweig
I'espressione sta ad indicare un pensiero che vuole essere la vita
stessa dell'essere, scoperta come vita di relazione.

Gliautoridella "conversione filosofica" pongono I'accento e
sulla crisi dell'io e su quella della totalita che annulla 'esserci dell'io,
nella sua relazionalita dialogica e nel suo vissuto esperienziale. In
breve, mentre il procedere razionalista predilige la ricomposizione
anche a costo dell'occultamento del diverso (anche come mistero), il
procedere che sivuole postmodcrno, attraversa fino in fondo il disincanto
e, senzaarrendersiall'impossibilita di formulare un pensiero, stabilisce
molteplici relazioni trauguaglianza e differenza, unita e molteplicita,
pensiero e poesia. Si esprime di preferenza con analogie, parabole e
metafore, al fine di lasciare sempre aperta la possibilita di cogliere in
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trasparenza un ulteriore senso affidato alla creativita di colui/colei che
interpreta.

Ma ci0o significa anche che il nuovo pensiero &
ontologicamente personalista: rimanda continuamente al chi, al soggetto
che pensa e dialoga e che pud essere considerato singolo solo in
guanto unico, manon nel sensodiindividuo, giacche la suacaratteristica
e proprio di essere in relazione. La dimensione dialogica del pensiero
personalista & evidente nel suo inseparabile aggettivo "comunitario”,
nel quale si riflette la volonta di sfuggire a tutte le forme di totalita
impersonale, come pure alle forme di prometeismo caratterizanti la
modernita, non solo attraverso un nuovo linguaggio dell'essere, ma
soprattutto attraverso il confronto con l'altro, considerato come
prossimo’s.

Bisognariconoscere che, se iltermine personafosse inteso
nel senso di neutro, varrebbe la critica di astrattezza, come pure se
fosse inteso nel senso "essenzialista”, per esempio nelle accezioniche
fanno riferimento ad una fondazione assiologico-metafisica, troppo
sicura circa l'essenza dell'umanita. Si tratterebbe in tal caso, e pur con
le dovute distinzioni, di un logos che procede aprioristicamente da,
oppure approda criticamente a, concettualizzazionidell'essere umano,
dellanaturaumana, nella cui universalita la differenza scompare e non
viene in evidenza I'alterita originaria dell'essere di ciascuna persona.
Nella dialogia che caratterizza la persona invece & la relazionalita
esperienziale che viene inevidenza, e inessail processo diformazione
di nuove e flessibili realta interrattive (interpersonali, istituzionali,
culturali), che suppongono il permanere delle differenze.

Dire personalista e dire dialogale: un procedere flessibile e
senza pretese unidirezionali, in cuil'itinerario della mente non percorre
sentieri solitari, ma si confronta col tu (singolo o comunita scientifica),
legittimato ad intervenire, a modificare, accettare o sconfessare l'io
spinto cosi arigenerare se stesso e I'altro. Il pensiero che vuole essere
dialogico deve alimentarsi pit del confronto col tu che dell’ "io penso",
piu dell'avvenimento, intesn come particolare incontro dell'universo
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conl'universo personale, che delle riflessioniatavolino17. Un pensiero
capace difarspazio al tu, per alimentare un noi vitale, riesce a sfuggire
alletirannie dell'impersonale come pure alle ideologie preconfezionate
e dominanti. Cio significa sottomettere i sistemi, sociali e filosofici, alla
centralita del riferimento relazionale personale, al volto di un tu, come
direbbe Lévinas. Ancor piu l'amo ergo sum, la formula con cui Mounier
prende le distanze dal cogito cartesiano, &€ espressione di questa pista
dialogica del pensiero personalista, oltre le contrapposizioni di un
cogito ad un altro, di una essenza ad un'altra'®.

Entro questo quadro & opportuno rileggere i tre perni
dell'eticaricoeuriana cosicome eglilifissa; nonin quantd momenti etici
a se stanti, ma in quanto dinamicamente significativi in ordine ai
processidiottimizzazione della convienza in tutte le sue dimensioni, sia
tra esseri umani che tra finito e infinito, uomo e Dio. "E qui che I'etica
dell'interazione si definisce per il suo rapporto alla violenza e, oltre la
violenza, in rapporto alla possibilita di vittimizazione inscritta nel
rapporto agire-subire. La regola etica si annuncia allora nei termini
della Regola d'oro... E sempre l'ineguaglianza tra agenti che pone il
prolema etico nel cuore della struttura inegualitaria dell'interazione"®.

3. IDENTITA E STIMA DI SE

Riformulare il pensiero interminidialogici significa rifondare
la questione dell'identita, che consente la stima di sé come condizione
di una vita felice.

Dal punto di vista del costume, la contraddizione della
cultura contemporanea € tra un minimo e un massimo di stima di sé.
Infatti siconstata latendenza a valorizzare le istanze della soggettivita:
essere capaci di autonomia, di comunicare, esprimersi, partecipare,
scegliere conoscenze e valonzzare il proprio corpo, la dignita e la
bellezza dell'essere uomo e donna, le proprie capacita e i propri limiti,
lacuradellosviluppointegrale, fisico, culturale e spirituale. Nel rapporto
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con l'altro, la stima di sé si riflette nell'esigenza presevare la propria
autonomia, dievitare unita totalizzantie mantenere unsilenziorispettoso
della distanza che esprime il mistero personale, onde evitare di
assorbire tuttala vita nell'altro, cancellando la propria identita. Siaspira
piuttosto a restare due persone in rapporto, dicuiciascuna e completa
e non vive la reciprocita come dipendenza. La mobilita lavorativa e
geografica, idivorzi, gliabbandoni della famiglia d'origine con la vitada
single, hanno a che fare con questo bisogno di autonomia e soggettualita
spesso rivendicato in maniera immediata come affermazione
dell'indipendenza da tutti e da ciascuno.

L'eccesso di soggettivismo fa da contrappeso all'eccesso
disistema. Lacomplessita sociale indebolisce la percezione del valore
della propria persona che, di fronte ad un macro-insieme impersonale
che sembra funzionare anche indipendentemente dai soggetti che
operano inesso, avverte l'insignificanza del proprio esserci. Inmancanza
di un evidente riconoscimento della dignita e creativita della persona,
si moltiplicano le tentazioni di "svendersi", amplificate dalla cultura
massmediale (muoversi pit per appartenenze che per credenze,
rinunciare ai valori per puntare al successo e alla carriera, adeguarsi
alle mode, lasciarsiandare alle proposte affettive sempre e comunque,
avere rapporti sessuali facili, considerarsi falliti o monchi senza il
rapporto con il partner, mettere in mostra il corpo).

Tra gli eccessi dell'esaltazione e dell'insignificanza dell'io,
la stima di sé, che Ricoeur propone, rappresenta l'equilibrio di un
soggetto che, grazie al confronto con gli altri e con la societa, si
riconosce degno di stima come lo sono ai suoi occhi gli altri con cui
viene in contatto (non si avrebbe stima per gli altri se non la si avesse
per sé), in quanto capace di riconoscersi come jpse al di la delle sue
trasformazioni nel tempo, nonché di mantenere la parola data. Non si
avrebbe societa se nonvifosse I'implicito riconoscimento della capacita
dimantenere laparola e che dungue l'io e il tu saranno dorani gli stessi
che oggi interagiscono.

In una societa complessa a rapide trasformazioni, la stima
disé nonpuo significare I'affermazione del soggetto forte della tradizione
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metafisica e dell'individualismo, né puo significare il soggetto debole,
sociodiretto, incapace di gestire il mutamento. "Debole" ha significato
negativo se indica la scomparsa del senso originale della propria
presenzaedellarelativaresponsabilita etica, dispersa nella complessita
delle situazioni e di un sistema che si autoregola. L'io in questo caso
accentua la sua frammentazione (come in Hume o in Nietzsche), in
contrapposizione alla coesione del soggetto forte, inviluppato nei
problemi posti dal sostanzialismo greco. In questa direzione "debole”
ha significato positivo se contrapposto al "forte" del soggetto definito,
fermo nell'etica della decisione, dél controllo, del dominio sulla natura
e sullasocieta. Il "forte" diuntempo sarebbe anacronistico oggi, se non
fosse capace dirimettere in questione le identita, i valori e le ideologie,
al confronto con i mutamenti sociali, in campo culturale e tecnologico-
scientifico; se non dubitasse di ogni intervento sulla natura e sugli altri,
conoscendo le infinite variabili intervenienti a pervertire ifinidell'azione;
se cullasse I'ottimismo ingenuo della storia, la sicurezza dei principi e
delle ideologie, le frettolose manie classificatorie.Le identita sono oggi
"deboli" solo in quanto aperte al confronto, e cid pud giocare a
vantaggio dell'esaltazione della reciprocita, purche lafragilita siaintesa
in senso positivo come flessibilita relazionale, nella disponibilita alla
novita degli incontri e degli eventi imprevisti.

Perche vi sia stima di sé occorre che ciascuno si guardi in
uno specchio che non rifletta la pura immagine della propria bellezza,
come faceva Narciso, ma siguardie silasci guardare da un altro da cui
sisente stimato. La stima di sé percio implica che qualcuno nel mondo
riconosca I'io degno di stima e che in mancanza di un riscontrodiretto,
il soggetto possavivere nelricordo o nell'attesa o nellarapresentazione
diqualcuno che si & frequentato o Qualcuno di cui si e fatta esperienza
interiore gli garantisca questa stima. E questo infatti il gioco della
persona che & maschera anche in quanto vuole guardarsi ed essere
guardata come degna di attenzione, chiedendo di essere riconosciuta
come simile. Questa presa di coscienza, favorita dal piu alto livello
culturale, comporta il rifiuto di ogni strumentalizzazione, dal momento
che non si accetta piu di vivere la relazione interpersonale secondo i
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canoni della disuguaglianza ereditati dalla tradizione. In questo senso
la tenuta dell'identita implica la dimensione etica della tenuta della
promessa e stabilisce percio I'eticita nel cuore stesso della possibilita
di riconoscersi attraverso lo sguardo dell'altro, al momento sorgivo
della socialita.

Rispetto all'idem, Ricoeur ricoda che l'ipse € I'io mediato
dall'altro, che torna a sé scoprendosi lo stesso senza tuttavia essere
identico, immutabile, capace di depossedersi e proprio per questo
identificarsi: "Ogni ermeneutica viene cosi ad essere, esplicitamente
o implicitamente, comprensione di se stesso per la via mediata della
comprensione dell'altro"?. Il problema dell'identita, cui & collegata la
stima di sé, necessita cosi, dal punto di vista gnoseologico e da quello
etico, dei processi di decreazione e svuotamento, sia attraverso I'altro
che attraverso cio che consente il passaggio dall'io all'altro nella forma
dellimpersonale. E cid che sostiene anche Parfitcon lasuadescrizione
impersonale delle esperienze personali, al fine della costruzione diuna
identita matura. E anche ciod che sottolinea Nagel, con la sua capacita
di guardarsida "nessun luogo"?'. Viene cosi alla luce l'importanza per
la persona di riconoscere un criterio impersonale che le consenta di
osservarsida lontano, alternando soggettivita e oggettivita, personale
e impersonale, come appare evidente attraverso la riflessione di e su
S. Weil?. Guardarsi dall'esterno e per S. Weil la condizione per
spogliare I'io dalla sua insopprimibile e reiterata tendenza egocentrica
dannosa dal punto di vista etico, ma anche deformante dal punto di
vista gnoseologico?.

In questo processo, la stima di sé non viene dissipata, ma
anzi si rassoda, nella misura in cui I'io &€ capace di non dire se stesso
e ilmondo a partire da sé come centro di un universo in cuigli altrisono
collocati a distanza pit 0 meno ravvicinata®*. Rispetto al timore di
perdersi, ovvero di abbandonare quel centro di prospettiva da cui tutto
sembra prendere significato,l'io che si decentra si conferma capace di
trascendersi e proprio inquesto supera l'immediatezza del suo esserci,
vive la dialettica del perdersi (spersonalizzarsi, mancare di identita
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chiara) e del ritrovarsi che & garanzia diumanizzazione, proprio grazie
alla capacita di oltrepassare l'io.

La contraddizione tra dispersione del soggetto e identita
compatta costituisce il gioco di destruttrazione e ristrutturazione con-
tinua che e la premessa di una fenomenologia ermeneutica della
personae che esprime I'analogiatra creaturae creatore. E in particolare
S. Weil a ricordare che anche la creazione € in certo senso, una
decreazione di sé da parte di Dio, analogia che non protegge dal
passare attraversol'angoscia,l'umiliazone, lamarginalizzazione sociale,
tutti momenti della morte della centralita dell'io. Pit in generale, ogni
volta che sidice self, siimplica che il processo ditrascendimento dell'io
€ avvenuto e che vi € un ritorno a sé dopo essersi allontanati da sé.

L'intreccio della propria storia di vita con quella degli altri
segna l'identita dell'io in modo che non possa raccontarsi se non
attraverso gli incontri che la scandiscono e la sua storia € anche la
storia degli altri e dei modi in cui si sono articolati gliincontri. Gli episodi
vissuti insieme, i distacchi e gli avvicinamenti testimoniano di una
tensione etica verso lareciprocita, attraverso le disuguaglianze spesso
in conflitto, ma anche accolte comerisorsa nell'intenzione di cancellare
I'ingiustizia delle condizioni differenti di esistenza e di cultura. Ciascuna
storia di incontro pud essere raccontata nella sua parabola di
avvicinamento, di unita e di conflitto, sino all'allontanamento e al
distacco, inungroviglio dieventiin cui € impossibile ricostruire I'identita
diuna persona senza chiamare in causa tutti coloro che le circostanze
hanno fatto incontrare.

Nello stesso tempo la stima di sé sta a significare la tenuta
diunatensione etica:il soggetto resta degno distimain quanto persona
perché il distacco da sé non conduce ad esiti nichilisti, ma a piu giuste
e condivise capacita di azione e interazione. L'io torna alla stima di sé
attraversoilpassaggio perl'impersonale, che gliconsente ditrattare se
stesso senza accordarsi privilegi e centralita. Questo processo & la
garanzia che la stima di sé non € accrescimento dell'io, sulla scia della
mania di grandezza, ma frutto della percezione dell'unicita del valore
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della propria e altrui collocazione nel contesto sinfonico della realta
sociale e cosmica, che si contribuisce ad orchestrare.

4. CURA DELL'ALTRO E METAFORA DELLA
MATERNITA

Nell'ottica della reciprocita appaiono inadeguate le filosofie
che esaltano I'io nella relazione interpersonale. Nei casi migliori si fa
riferimento ad una relazionalita puramente naturale o, quando & etica,
al volto di un tu (Lévinas) piu visto come fonte di imperativo morale
("nonuccidere") che come colui/colei che convoca alla realizzazione di
rapporti significativi. Talvolta lo studio della reciprocita - o come pil
spesso sidice dellaintersoggettivita 0 anche we relacion- resta limitato
alladimensione fenomenologica, empatico-affettiva, occultando quella
oggettiva e soprattutto la dimensione etica; che sottolinea Ricoeur. Il
rapporto modulato sull'empatia tende a saltare il confronto con una
misura ogettiva comune e a raggiungere la fusione senza distnzione.
L'empatia non coinvolge la sfera del pensiero che resta individuale,
secondo l'assioma cartesiano del cogito ergo sum, dove quel sum,
qualificato dal cogito, & il segno di un percorso soggettivita-intellettivita,
nspetto a cui l'incontro con il tu & successivo e secondario.

Riconoscere la necessita della qualita e dell'integralita del
rapporto (neirapportiamicali e familiaricome in una comunita scientifica
o religiosa) significa sostanziare la relazione empatica, estetica o
intellettuale con quella etica, innestare questa su quelle, sapendo
giocare fino in fondo la scommessa cui l'incontro allude: restare
individui 0 passare ad essere persone, stare nella difesa di sé o
spendersi per l'altro, non tanto in ossequio ad un dovere moralistico,
quanto all'esigenza profonda dell'essere personale di trascendersi
senzaannullarsinel vuoto o neltutto impersonale, ma anadando verso
qualcuno. Vi & collegata l'importanza dello "sguardo valorizzante"
dell'iosull'altro e dell'altro sull'io, adare valore alla presenza e all'impegno,
grazie a rapporti di riconoscimento che veicolano il paradigma della
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reciprocita oltre l'ineguaglianza della condizione iniziale. Cosi accade
per esempio nel rapporto educativo, quando la reciprocita inerisce al
riconoscimento di una similitudine asimmetrica, ma tende anche ad
un'uguaglianzadafarvenire inluce, daraggiungere attraverso processi
di affiliazione, in cui il discente riconosce la autorevolezza del docente
e spontaneita e autorita concorrono a creare relazioni meno diseguali.

Nelle relazioniinterpersonalisié sempre discepolie maestri,
in grado didare e ricevere, infliggere sofferenza e subirla, diesercitare
ingiustizia e patirla, di proporre e recepire, in un gioco di parti che ha la
dimensione ludica del dramma, quella tragica della morte, quella etica
della sollecitudine verso il bene. In questa ricerca di riconoscimento e
di incontro non appare tanto il volto del tu, quasi espressione del
primato dell'altro contrapposto al primato dell'io, come nelle analisi di
Lévinas, ma la ricerca della reciprocita che implica come piattaforma
di base il riconoscimento e come meta tendenziale I'essere I'un per
I'altro in relazione di sintonia e diamicizia. "Pur sottoscrivendo le analisi
di Lévinas sul volto, I'esteriorita, I'alterita, ossia il rimato dell'appello
venuto dall'altro, il riconoscimento di sé mediante sé, mi sembra che
I'esigenza etica piu profonda € quella della reciprocita che istituisce
I'altro come il mio simile e me stesso come il simile dell'altro. Senza
reciprocita, o per impiegare un concetto caro a Hegel, senza
"riconoscimento”, 'alterita non sarebbe quella di un altro rispetto a sé,
ma l'espressione di una distanza indistinguibile da un'assenza"?°.

lIriconoscimento dell'altro come simile implica tuttoil rispetto
delladistanza e dellaindefinibilita, ma nello stesso tempo I'evocazione
ad un impegno nei suoi confronti che si delinea come interiore
riferimento alla Regolad'oro che nellaforma positiva suona: "fa agli altri
cid che vorresti fosse fatto a te". Tale interiore richiamo sollecita non
solo a non fargli del male; ma anche a modificare se stessi nella
disponibilita nei suoi confronti, usando il linguaggio adatto, il compor-
tamento e i costumi che consentono l'intesa, facendo della propria
personaundono che |'altro pud ricevere, che lo sollevadalle necessita
in caso di bisogno, che offre condivisione in tutti i casi in cui questa
potrebbe essere richiesta.
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L'esercizio della logica della gratuita & la premessa perché
si realizzino relazioni di reciprocita, nel senso che alla disuguaglianza
in cui ciascuno e stato posto dalla sorte viene sostituita l'uguaglianza
'tramite la comunicazione e la donazione di sé: "E nell'amicizia che
I'essere simili e il riconoscimento si avvicinano di piu all'uguaglianza di
due insostituibili. Ma, nelle forme della sollecitudine costituita da una
inuguaglianza iniziale forte, € il riconoscimento che ristabilisce il
legame della sollecitudine... nonconcepisco la relazione di sé all'altro
diversamente dalla ricerca di un'uguaglianza morale mediante le
strade diverse del riconoscimento. La reci rocita, visibile nell'amicizia,
e la molla nascosta delle forme ineguali della sollecitudine"?¢.

Nell'ottica della reciprocita ogni relazione € un lavoro di
cura: che sia dell'insegnante col discepolo, della madre col figlio, degli
amici, dei colleghi e degli sposi tra loro, essa € comunque un compito
materno, un far venire a nuova nascita se stessi e l'altro come soggetti
che si ri-conoscono degni di attenzione e di stima, in quanto differenti
e in quanto simili. La relazione & percio un atto creativo che passa per
la decreazione di sé, attraverso la cura dell'altro, per rigenerare nuovi
se stesso e l'altro e aprire ulteriori costruzioni di piattaformi comuni.
Decreazione ericreazione di sé seguono quiil ritmo dell'altro, costituito
attraverso il variare delle forme dell'incontro, piuttosto che attraverso
un solispsistico gioco dialettico dell'io con se stesso.

La maternita & il paradigma del rapporto di cura (/ care),
come un riproporre la genitorialita biologica in senso metaforico ed
etico. Elamadre che garantisce l'inserimento nella catenadi generazioni
che ci hanno preceduto, in una continuita storica anche come mondo
umano dellaparola, della cultura, dell'intreccio significativo della storia
del singolo con quella degli altri, attraverso lo scambio del dare e del
ricevere®. In particolare il rapporto intrauterino esprime metaforica-
mente la coesistenza ordinata di una dualita distinta; il momento del
distacco, il parto, esprime non tanto come una perdita, quanto una
creazione temporaneamente compiuta; la placenta il luogo della
comunicazione continua®®. Il parto segna il momento
dell'allontanamento, non sempre come aborto di una relazione, ma
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anche come raggiunta maturita, quando si constata che qualcosa di
nuova e inedito &€ avvenuto in ciascuno deidue, e lalacerazione sofferta
cornsponde al venire alla luce di nuove identita, secondo l'imperativo
evangelico pronunciato nei confronti di Nicodemo dubbioso: "Dovete
nascere di nuovo"%.

Il paradigma della maternita evidenzia che nessun incontro
interpersonalé puo lasciare l'io e il tu come erano prima, puo essere
neutro e che il mutamento che esso provoca puod essere umanamente
pilotato: non & un frenetico accumularsi di sensazioni, un'estetica
valutazione di piacere, una superficiale simpatia, un esercizio della
propria capacita di dominio, un volubile trasformismo, tutti esercizi di
cosmesidel vuoto, ma un prendersi cura che implica il mettere in gioco
la propria identita, rimodellandola sulla provocazione dell'altro.

Tutti e due si trasformano, ma uno dei due in momenti
differenti esercita una autorevolezza che lo rende in qualche modo
madre e padre col consenso dell'altro, capace diaccogliere e potenziare,
di far spazio e camminare insieme, svelando un nuovo approccio di
entrambi alla verita. A differenti fasi della vita corrispondono diversi
modi di intendere il rapporto e di costruire la fedelta alla promessa di
amicizia, ritessendo ifilidiunaintesa, riproponendo le condizionidella
comunicazione, nella parola o nel silenzio, nella vicinanza o nel
distacco. La fedelta al progetto di intesa, di amicizia, di amore, lungi
dall'essere espropriazione di sé e verifica della stima di sé, lungi
dall'essere immobilismo, esige reiterate azioni di fiducia, nella
disponibilita alla rifondazione, bene indicata per quel che riguarda la
coppia nell'espressione "sposarsi piu volte nella vita".

5.IL TERZO: ETICITA E SISTEMA

Perlaterzadimensione, le istituzioni giuste, occorre evitare
di limitare il discorso alle istituzioni politico-giuridiche, per poter
abbracciare tutto L'ambito dell'oggettivita, indispensabile perché la
relazione si verifichi: il segno, il simbolo, lo strumento attraverso cui si
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rende veicolabile il rapporto tra le persone, dal corpo alla mimica
facciale, dallinguaggio aivalorie agliideali condivisi, dalladimensione
spirituale a quella istituzionale®. Per comunicare infatti, con e oltre la
parola, occorre un medio tra i due, segno di per sé morto, ma che &
usato in quanto significa per chi lo usa e chi lo ascolta perché il loro
esprimersi non sia delirio. La reciprocita fa da modello di riferimento
per istituzioni piu giuste, che restringano I'area della coercitivita per
allargare quella della fiducia e solidarieta, dell'assistenza e del
volontariato sociale, come frutto di cooperazione e intese allargate. Il
figlio nella coppia uomo-donna & metafora della reciprocita come unita
tra due persona che diviene nuova persona, manifestazione oggettiva
di un terzo che allude simbolicamente all'opera, al frutto dell'impegno
relazionale, all'impossibilita che una relazione tra persone resti sterile
(che ci sia 0 no il figlio).

Dal punto di vista giuridico, la reciprocita rappresenta
I''mpegno a puntellare giuridicamente il progetto di intesa nel rispetto
dell'uguaglianza e delladifferenza, specie in ordine al problema sociale
e internazionale della tutela dei soggetti e dei popoli piti deboli, in un
ampliamento di competenze che partendo dalla famiglia giungono ai
mille cerchi concentrici del sociale: organizzazione del lavoro, dei
servizi, distribuzione delle risorse. L'importanza di costruire istituzioni
giuste investe il problema della traducibilita politica della solidarieta.
Troppo spesso infatti siinstaura con la societa un rapportocompetitivo
contrattuale che evidenzia la forza coattiva delle istituzioni.L'impegno
équellodiallargare il modello privato dell'amicizia, tentando di costruire
istituzioni il pit possibile personalizzabili, di modificare le regole del
sistema verso una maggiore apertura ai valori umani. Il compito che
Ricoeur sottolinea & di natura etico culturale: contribuire ad umanizzare
i sistemi, a ripensare tutte le dimensioni della vita, su un modello di
rispetto dell'uguaglianza e della differenza impossibile senza quel terzo
che rappresenta la media proporzionale tra i due e il puno fermo
dell'analogia di cui non si conoscono gli estremi.

La reciprocita intesa in maniera da essere comprensiva
della dimensione etica della oggettivita non contrasta con il modulo
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della razionalita economica che regola il sistema, almeno nel senso
che reclama una accordo su una misura utilizzabile da entrambi e che
stabilisca I'equita rispetto alle differenze. Lo scambio umano passa
attraverso il mondo dell'ogettivita che intreccia quello dell'affettivita,
come nel campo sociale i sistemi istituiti intrecciano quelli vitali, senza
che cid significhi necessariamente scadimento nel puro calcolo di
matrice mercantile o nell'anonimo esercizio difunzioni spersonalizzanti.
La dimensione sociale conserva certo una sua dimensione distinta e
utopica che gli consente di trascendersi continuamente rispetto al
compiuto, di andare verso un al di la verso cui lo spinge la sua identita
per ricostruirsi nel movimento della storia, ma resterebbe unaillusione
senza corpo, un eterno incompiuto se non fosse esprimibile in una
misuradiimpersonale equita, attraverso-canaliistituiti, ivicomprese le
istituzioni politiche®'.

La sollecitudine eticadi Ricoeur ricoda alle scienze come la
sociologia il loro limite che consiste nell'elaborare le teorie sulla
complessita, traducendole in sistemi autoreferenziali e dimenticando
la continua trascendenza che € I'essere umano rispetto a sé; il rischio
di restare inviluppate nel definito, se non avverte la necessita per il
sistema stesso di aprirsi alle provocazioni dei mondi vitali nei quali
viene inevidenzail protagonismo personale. Lo studio del sistema puo
divenire anatomia diun corpo morto se il terzo istituzionale non appare
all'interno di un discorso sulla reciprocita, se |'attore sociale, senza
essere individualista e prometeico, non € considerato capace di dar
vita giornalmente a rapporti di reciprocita, nei quali il tessuto sociale si
viene riformulando a parrire dall'incontro.

Per evitare le strettoie di un'interpretazione sistemica,
dominatadalla neutralita fredda dei processianonimi, in cuile relazioni
sono intese soprattutto come scambi di bisogni e di funzioni (per non
parlare degli esiti antipersonalisti della sociobiologia®), € indispensabile
affrontare i problemi dell'intersoggettivita, come emergenza del
personale nelsociale e della reciprocita come emergenzadella giustizia
nel sistema.
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Anche nel caso di N. Luhmann e H. A. Simon, che hanno
inserito nella riflessione sociologica gli apporti della cibernetica, allo
scopo di rifondare lo studio delle organizzazioni sociali, sulla scorta di
modelli astratti, si assiste ad un eccesso di considerazione sistemica.
Non si puo disconoscere che nelle societa tecnologicamente avanzate
sidevono fareiconti con una sempre maggiore complessita strutturale
ed acentrica, con numerosi sottosistesmi e scambi sempre meno
controllabili, con continue innovazioni per rispondere alle sfide
dell'ambiente, della tecnologia, della natura e con conseguenti esiti di
precarieta sia del sistema, sempre in pericolo di sfaldarsi e crollare, sia
della vita personale. Il lato antiumanizzante della riduzione sistemica
sta nel considerare il pensiero delle singole persone come "debole", la
razionalitaindividuale limitata,l'eticita personale impotente e ladialogicita
intersoggettiva dipendente dai problemi del linguaggio. Il singolo
scompare, nellaconvinzione che lacomplessita ne disperda le intenziom,
mentre il sistema ri-produce se stesso. L'attenzione ricoeuriana alla
dimensione etica del terzo come momento di cmunicazione esenziale
allo scambio equo tra persone, aiuta a condurre lo studio della
complessita sempre esplicitandone la direzione etica in vista
dell'ottimizzazione di rapporti di reciprocita.

Reciprocita e istituzione stanno l'una all'altra come l'aspetto
vitale ed etico aquello oggettivo eistituzionale, nello sforzo di conformare
la dimensione sistemica a quella umana, la struttura impersonale ai
lineamenti caldi della relazione amicale. Superare il bipolarismo siste-
ma/ ambiente, signifca saldare il senso interpersonale, che nasce
nelle relazioni vitali, con la legittimazione sociale (Habermas).

Non si puo pensare di dissolvere la tensione tra i due poli
che sono come le "due anime di ogni societa umana", ma neppure
esasperarne lacontrapposizione. E'vero delresto che, oltre lacomune
realta discorsiva, i due poli manifestano molteplici similarita, per la
presenza di dimensioni strumentali all'interno delle relazioni primarie e
viceversa di manifestazioni espressive all'interno del sistema. Cid
induce arelativizzare tutte le dicotomie sociologiche del tipo solidarieta
meccanica e organica, Gemeinschaft e Gesellschaft, mondi vitali
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quotidiani e sistema sociale, rapporti primari e secondari; dicotomie
che forzano la contrapposizione tra un méndo sociale allargato,
anonima "terra straniera" e un mondo privato "senza ombre"®. E
opportuno evidenziare |la patologia all'interno delle relazioni primarie, a
cominciare dalla famiglia, per evitare di presentare i mondi vitali in
termini di bene contrapposto al male. Sono significativi in proposito gli
studi sull'espressivita e strumentalita, che mostrano gli slittamenti
dell'uno nell'altro, gia a partire dal rapporto madre-figlio, nelle ambiguita
ad esso connesse e che il femminismo hadenunciato®4. Viene sempre
piu in evidenza il problema del potere che si annida all'interno dei
sistemi di familiarita, come nei sistemi sociali. Si mette anche in
evidenza che I'azione individuale puo avere "effetti perversi", dunque
contraddittori rispetto alle buone intenzioni individuali, al di 1a della
volonta personale, come mostrano gli studi di Boudon®. Cid non puo
significare legittimazione alla svalutazione dell'agire personale solo
perché la complessita rende insostenibile il riduzionismo di matrice
fenomenologica, che restringe tutta la societa entro le categorie del
mondo vitale. Se il senso di un dato sistema non & mai riducibile ai
singoli attori, non pud tuttavia spiegarsi senza il riferimento ad essi.
Torniamo cosi alla necessita di riconoscere e favorire passaggi di
senso tra soggetti e sistemi e viceversa.

Se teniamo conto che la societa & costruita sulla fiducia di
tutti verso gli altri, una sorta diistituzione fiduciaria del linguaggio, delle
istituzioni, il rapporto con'altro-amico e quello col ciascuno-sconosciuto
non differisce nella direzione etica dell'obiettivo della reciprocita, ma &
condizionata dall'impossibilita di costruire con tutti rapporti amicali
profondi. La reciprocita acquista allora la misura minima del reale, ma
anche l'universalita. L'istituzione rende possibile giungere anche la
dove il rapporto interpersonale faccia a faccia non puo arrivare, come
il canale che consente il passaggio e la distribuzione delle proprie
risorse a tutti (fisiche, affettive, economiche, spirituali) e a cui tutti
devono rifarsi per essere impersonalmente valutati come persone
equivalenti.
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Sul piano dei valori, la reciprocita implica la convergenza
verso una comunanzadiideali (il terzo anche in questo caso), nei quali
i due possano riconoscersi e impegnarsi come singoli e come amici,
oltre gli slanci dell'anima bella, oltre le aride solitudini a due, oltre il
guardarsi l'un l'altro appiattendo orizzontalmente cid che per sua
natura tende a trascendersi, come in quelle relazioni puramente
giocate in dimensione compensatoria e affettiva. Condividere valori
comuni significa realizzare una solidarieta che scavalca la valutazione
normativa di tipo moralistico, efficientistico, produttivo, economico e
coinvolge investimenti affettivi, intellettuali, spirituali di ciascuno,
separatamente e all'incrocio del rapporto. Ciascuno al confronto con
I'altro & costretto a rimodellare, eventualmente frenare o potenziare i
suoislancieticitenendo conto delle possibilita effettive dell'altro: I'etica
diviene relazionale, suppone lo scambio delle esperienze e delle storie
divita ed anche la possibilita di raggiungere intese attraverso momenti
di gratuita e di perdono.

Nona caso Ricoeur, pensando alla costruzione diun'Europa
rinnovata nell'accoglimento reciproco delle differenze, sottolinea la
necessita di una revisione del passato non piu solitaria e introspettiva,
ma mutua in considerazione del groviglio delle storie di vita che renono
indispensabile lo scambio delle memorie e in esse delle ferite inflitte e
subite da ciascun popolo "Ora questo scambio esige piu che
l'immaginazione e la simpatia... Questo di pit ha qualcosa a che
vedere con il perono, nella misura in cui il perdono consiste nello
"spezzare il debito”... E vero che il perdono, nel suo senso pieno,
eccede di molto le categorie politiche; esso appartiene aun
ordine -I'ordine della caritache supera anche l'ordine della moralita. Il
perdono € legato ad una economia del dono, in cui la logica della
sovrabbondanza supera la logica della reciprocita".

Attraverso la necessita di costruire istituzioni politiche giuste,
Ricoeur giunge cosi alla logica della gratuita e' dunque del perdono,
proprio perché la reciprocita sia possibile. Sivede cosi la necessita di
applicare I'etica relazionale modellata sul dono di sé anche perché il
sistema stessa possa funzionare in maniera da essere il piu possibil
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giusto e costituire percid rierimento credibile e solido per le parti. La
poetica diuna economia spirituale viene reclamata perché sia possibile
il funzionamento stesso di un sistema.

Dal punto di vista teo-antropologico, I'io e il tu non possono
definirsi nel puro rimando fondativo dell'uno nell'altro; ricadrebbero
nelladefinizione delle famose "mezze mele", segno dell'incompletezza
della persona e illoro progetto di reciprocita annegherebbe in quello di
fusione. L'ispirazione religiosa esprime in questo senso l'imporanza
del riconsocersi in qualcun altro che sta ad entrambi come loro
fonamento. Viene introdotto nella relazione interpersonale un terzo
elemento dinatura spirituale che sta in rapporto con ciascuno unendoli
senza fonderli.

Nell'ottica biblica, il fatto che maschio e femminarimandino
alterzo ("adimmagine di Dio licred") richiama il problema dello sfondo,
dell'essere immagine di un Altro (rapporto tra teologia e antropologia)
rispetto a cui I'essere uguali e diversi si rende percepibile, senza che
I'uno sia modello per I'altro, anneghi o soffochi I'alterita dell'altro.

Percio il ritmo ternario si dispiega anche a livello spirituale
come indispensabile a pensare latrascendenzareciproca come capace
di incontrarsi in un medio, allo stesso modo in cui tra Padre e il Figlio,
a livello trimitario, I'amore si personifica nello Spirito. Ha scritto P.
Ricoeur: "Pensare piu" & elaborare le molteplici dialettiche che
sottostanno al dinamismo creativo della persona. Alcune di queste
dialettiche sono ben note: tensione tra il movimento d'incarnazione e
quello ditrascendenza, tra il raccoglimento nella solitudine e la cura di
altri, tra la ricapitolazione in un progetto creativo e la frammentazione
nelle varie oggettivazioni, tra I'impegno "orizzontale" e I'aspirazione
"verticale", ecc... Queste dialettiche obbediscono ad una logica
relazionale che fa loroevitare i due pericoli del laceramento e della
confusione. Una filosofia della persona & cosi invitata a diffidare tanto
delle sintesi labili, degli eclettismi e dei compromessi, quanto delle
tensioni spinte dino ad unavisione agonistica che farebbe solo generare
un‘anarchia discorsiva”. Egli sottolinea cosi la "struttura dialogica che
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presiede, atuttiilivelliin cuiilpensiero pud giungere, airapportitral'uno
e il moltepolice... dapprima a livello teologico nella dottrina trinitaria,
secondo la quale il cristianesimo si distingue da un monoteismo
semplice discernendo in Dio stesso un aspetto societario, cioe nello
stesso tempo una kenosi nella seconda persona e una ricapitolazione
d'amore nellaterza persona; la stessa struttura dialettica dell'uno e del
molteplice siripete analogicamente a livello antropologico, nelquale la
persona sembbrerebbe costituita dal duplice sforzo di sfuggire alla
frammentazione individualista ed alla fusione totalitaria; una ripresa
analogica della logica trinitaria si delinea attraverso una relazione
ritmata dalla posizione diresponsabilita, I'annullarsi di fronte all'alterita
dell'altro e la ricerca d'una comunita che sia una persona di persone;
e lo stessoritmo dialettico che silasciaintravedere a livello sociologico,
nella misurain cuil'impegno politico, attraverso le lotte sociali, sembra
essere laricercadiunequilibrio mairaggiunto tralariendicazione della
vita privata, i conflitti inevitabili nella costruzione di una societa piu
giusta, e l'utopia comunitaria, analogo lontano dello Spirito Santo
nell'economia del Dio uno e trino"¥’.

NOTAS

(1) Cf. G. CAMPANINI, Dall'estraneita alla prossimita. Persona e istituzioni nella
prospettiva di Paul Ricoeur,in L'io dell'altro. Confronto con Paul Ricoeur (a cura di A.
Danese), Marietti, Genova 1993. Per un confronto con il concetto di reciprocita, come
I'ho schizzato in rapporto all'antropologia di genere, rimando ai miei seguenti lavori: G.
P. DI NICOLA, Uguaglianza e differenza. La reciprocita uomo-donna, Citta Nuova,
Roma 1988; Il linguaggio della madre, Citta Nuova, Roma 1994; Per un'ecologia della
societa, Problemi di sociologia, Dehoniane, Roma 1991.

(2) P. RICOEUR, Il tripode etico della persona in: A. DANESE (a cura di), Persona e
sviluppo, Dehoniane, Roma 1991, pp. 65-86. Per un approfondimento del concetto di
persona, con riferimenco a Mounier, cf. A. DANESE, Unita e pluralitd.. Mounier e il
ritorno alla persona, Citta Nuova, Roma 1984, pp. 41-54; AA.VV., La questione
personalista, a cura di A. Danese, Citta Nuova, Roma 1986.

(3) Cf M. CACCIARI, A mo'di epilogo, in AA. VV., Maschio e femmina: dall'uguaglianza
alla reciprocita, Paoline, Milano 1990, pp.196-200.

(4) CtG. W. F. HEGEL, Fenomenologia dello Spirito, tr. it. E. De Negri, La Nuova ltalia,
Firenze 1970, Il, pp.6-36. Per una reinterpretazione del mito di Antigone rimando al mio
Antigone. Figura femminile della trasgressione, Tracce, Pescara 1992.
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(5) Questa la lettura che Vanzan fa di Gn 2, 18 ricordando /'ezer Kenegdo come "un
aiuto contro espressione in cui coesistono il sostegno reciproco e la conflittualita (cf.
P.VANZAN, Le radici della questione femminile, in AA.VV., La donna nella chiesa e nel
mondo, Dehoniane, Napoli, 1988, pp.85-100.

(6) Cf A. GOMBAULT, Una relazione chiave: donne e uomini partner, in "Dossier
Donna" di "Prospettiva Persona" (1993), n. 5/6, XII-XVII.

(7) S. FREUD, Introduzione alla psicanalisi, Boringhieri, Torino 1972, p. 258.

(8) Cf P. CODA, Per una ontologia trinitaria della carita, in "Nuova Umanita", n. 41
(1985), pp.3-27.

(9) Per un approfondimento di questa tematica cf il mio La reciprocita oltre le logiche
dei sistemi, in V. ZANI (a cura di), Volti d'Europa. Unitd nella diversita, Brescia 1990,
49-69, 49-54.

(10) Cf G. W. F. HEGEL, Primi scritti critici, a cura di R. Bodei, Milano 1971. Questi
aspetti della filosofia hegeliana, che hanno molto a che fare con la nascita della
sociologia, ed anzi la consentono, sono stati da me sviluppati nel saggio: Interazione,
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LA HERMENEUTICA DEL SI'Y SU
DIMENSION ETICA

Sonia Vasquez GARRIDO
P. U. C. de Chile, Villarrica

RESUMO

A Hermenéutica do si e suas implicagdes no campo da ética e da
educagao; o aprofundamento da nogao de sujeito, sdo os temas
do presente artigo.

RESUME

L'Herméneutique du soi et ses implications dans les domaines de
I'éthique et de I'éducation; la complexification de la notion de
sujet, - ce sont les thémes de cet article.

Nuestrointerés esté centrado enlaeducacién, enlaidentidad
y en especial, en la constitucién del si, en su hermenéutica y la
dimensién ética que conlleva. La hermenéutica del si, seglin Ricoeur
se encuentra a igual distancia de la apologia del Cogito y de su
destitucion (1991: 14-15).

Elsino es el sujeto exaltado, fuerte, nitamposo el sujetode
permanente duda ssobre si mismo; mas es el sujeto que mediante
reflexiones, por las mediaciones y en confrontacién y asuncién de lo
propio de si, y de lo otro distinto de si, vuelve a si mismo como un si
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maduro, que fue reconocido reflexivamente. Este sujeto del si es
semejante al "si-mismo" de Jung, en el sentido que no es acabado con
una personalidad consciente, sino aquel que se proporciona una
ampliaciony maduracion constante de la personalidad. Esta semejanza
la podemos ver, cuando Ricoeur sefiala que la conciencia no es
nuestro punto de partida, mas de llegada.

La hermenéutica del si, en un primer momento, hace
desviar la reflexién mediante el analisis, tanto la teoria del lenguaje y
la teoria de la accion muestran como la constitucién del si no es
completa de inicio y como, en un primer momento, la identidad no es
plenamente personal. Este desvio de la hermenéutica del si, inicia el
esclarecimento deltérmino identidad. Este término, en su equivocidad,
muchas veces lleva a confusiones y aporias que Ricoeur pretende
solucionar a través de la teoria narrativa. Por ello, es necesario dar
relevancia a la identidad narrativa como mediacién de los momentos
entre el describiry el prescribir. Ese paso se da por el narrar, y permite
reencontrar el sujeto en su identidad ética.

Lanarrativapresenta ladialéctica de laidentidad; laidentidad
en cuanto idem, es decir, la permanencia en el tiempo que constituye
el grado mas elevado de significacion de esta identidad; a esto se
opone, la diferente en el sentido de mutable, variable, es decw la
identidad en cuanto ipse. (RICOEUR, 1991:13).

El si, es por tanto, el sujeto que asume la dialéctica de su
identidad, enla perpetuacionde su caracter (idem) y, enla mantencion
de su palabra y promesa (ipse); es aquel que acompana la historia de
sus transformaciones, para por la experiencia de la alteridad; es el
sujeto que es agente de sus acciones y paciente, en el gozo o en el
dolor de los otros.

Esen estadialéctica entre el idem y el ipse que se muestra
la dialéctica propia de esta Ultima con toda su connotacion ética.
Nuestro reflexion actual exige que penetremos en la dialéctica propia
de la ipseidad, en la constancia de si y lo diversos de si, en que se
manifiesta con fuerza la eticidad de la identidad, y donde la educacién
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puede ejercer un papel trascendental en la formacién de personas.
Esta actuacion de la educacion es posibilitada en la medida en que se
abran los caminos y las oportunidades para trabajar un pensar
reflexivo, un posicién critica permanente respecto de las acciones que
efectuamos tanto a nivel personal como a un nivel social.

El sujeto necesita descubrir la alteridad y, en sus
deliberaciones y en la evaluacién de sus acciones, caminar en la
perspectiva ética de la "vidabuena cony paralos otros eninstituciones
justas” (RICOEUR, 1991: 202). Este trabajo reflexivo a nivel ético
permite a la persona dar un lugar justo al imperativo de la norma y
desarrollar su deliberacion que alcances la virtud del hombre sabio y
prudente. Asi, la persona-agente aprende a inventar conductas
apropiadas a cada situacion, sin por eso dejar de ser solicito con los
otros y justo con aquel a quién no conoce personalmente. En las
palabras de Ricoeur, podemos decir que se va afirmando y desarrollando
como persone el sujeto que, en su decir y actuar hace uso de su
"sabiduria practica", que fue conquistando la virtud por la practica",
que fue conquistando la virtud por la superacion da conflictos en el
ejercicio de su viviry en el desarrollo de la perspectiva ética a que esta
llamado a realizar.

Lo que procuramos en esta etapa es mostrar la dimension
ética del si y ello significa, basandonos en Ricoeur, comprender el
proyecto de vida buena en su estructura triadica: la estima de si, la
solicitud para con los otros y la justicia en relacién con cada uno.

A nivel ontolégico la hermenéutica del si, nos ofrece la
alteridad y muestra que la identidad sélo puede ser auténticamente
personal cuando envuelve la responsabilidad para asumirlos conflictos
que se presentan y la busqueda de su superacion, sean estos a nivel
personal o en las relaciones interpersonales. A su vez, reconocer que
la identidad siempre se presenta como identidad simbolizada y que
requiere interpretacion, por lo cual va respondiendo a las preguntas:
¢Quién habla? ; Quiénes el agente o paciente? Quién es el narrador?
¢ Quién es el responsable? Es un trabajo constante de reflexién, de
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interpretacién del texto y de la accion. Ese trabajo nos lleva a la
autointerpretacion, la que nos encamina y nos torna mas conscientes
de la tarea de ser personas.

En ese trabajo de auto-interpretacion también se hace
presente el conflicto de las interpretaciones. El autotestimonio como
certeza de ser el autor del decir y de actos buenos que nos aproxima
al vivir bien, de una vida en parte realizada que se aproximaria de la
vida buena y a la perspectiva ética. Esta vida buena, que caracteriza
el hombre con su mirar de apreciacion sobre si mismo, auto-
interpretdndose por medio de la interpretacion del texto de su accion
en el plano ético, se torna "estima de si". Esta es el aspecto reflexivo
de ese projecto de vida buena. Se reconoce el hombre como digno de
esta estima porlas capacidades que desarrolla, y se define como el ser
gue puede evaluar sus acciones estimando como buenos los fines de
algunas de ellas.

El quien del projecto ético de la vida buena es el sujeto de
la autoestima, es el régimen de la norma el que le lleva al autorespeto.
Es una dialéctica siempre presente, pero ella no basta. Ella debe
avanzar a la forma dialdgica, desde la cotima del otro hasta la justicia
en relacion a cada uno. Nos compete ahora reflexionar sobre el
aspecto ético de la estima de ai en su desdoblamiente como solicitud
paray con los otros.

El desdoblamiento del deseo de vivir bien lleva, en un
primer momento, la problematica de la reciprocidad, de la mutualidad.
Ricoeur retoma los escritos de Aristoteles respecto de la amistad, de
la cual desea conservar la ética de la mutualidad: quiere decir, la ética
de la mutua modelacién y de la matua redefinicion de la identidad
existencial, del querer viver juntos (1991:219).

Eldesdoblamiento de la ipseidad, la auto-estimay el auto-
respeto envuelve el aspecto reflexivo de la perspectiva ética en su
forma dialéctica con la solicitud con y para con los otros, y en ese
desdoblamiento encuentra su profundidad. Esto nos indica claramen-
te Paul Ricoeur, al decir:
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Pordesdoblamiento, (...), entiendo ciertamente una ruptura
en la vida y en el discurso, pero una ruptura que crea las
condiciones de una continuidad de segundo grado, tal
como la estima de si y la solicitud no pueden ser vividas y
pensadas una sin la otra. (1991:212).

El desdoblamiento en la vida y en la decision de la auto-
estima crea condiciones tales que la estima vy la solicitud son
inseparables, una no existe sin la otra. La estima se presentaenforma
dialogal; decir "si" no es decir yo; este "si" lleva la alteridad, significa
que esta presente el otro. La solicitud es el desdoblamiento de la auto-
estima en su forma dialogal, porque no es algo externo o agregado a
la propia estima. Tenemos necesidad del otro y de su mediacion.
Mediador entre el si, que puede evaluar las acciones por medio de la
cuales puede estimarse como bueno, quiere decir, enlo que se refiere
a la capacidad de poder-hacer y al poder juzgar, necesitamos la
mediacion del otro.

La solicitud para y con los otros es la continuidad de le
propia estima de si en otro grado, en la cual se manifiestan en forma
clara los sentimientos que son dirigidos a los otros. Recordemos que
Reboul dice que uno de los papeles de la educacion es formar
personas libres y educarlas para no permanecer solas. (1984:113).
Esto nos muestra el importante papel que puede desempenar la
solicitud en nuestra constitucion del si o en su desarrollo, al valorizar
alas personas como insustituibles. Esto, a sus vez, nos lleva a nuestra
propia valorizacion como personas y a exponer valores propios de una
sociedad que busca ser cada vez mas, o destacarse cada vez mas por
su perspectiva humanitaria.

Silaeducacién, deciamos, tiende a alcanzar la vida buena,
ella no debe conformarse a la vida "entre amigos", (cuidado de si
mismo y solicitud con el otro). Esta no puede ser buena si no fuera
extensible atodala humanidad, quiere decir, extensible a aquellos que
no vemos personalmente, sinembargo reconocemos como insustituible
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por medio de las instituciones. Mas aun podemos acrecentar que
tenemos responsabilidad para con las generaciones futuras. Ademas,
destacamos que es porintermedio de las instituciones que desarrolamos
nuestra vida. Estas nos muestran nuestra temporalidad, la cual es
fundamental para el reconocimiento y constitucién de nuestra identidad
personal.

Las instituciones que son el punto de aplicaciéon de la
justicia, nos llevan a comprender el papel de la distribucién uno de las
caracteristicas fundamentales de toda institucion es regular la
reparticion. La distribucion no sélo se da en el plano econémico, sino
tambiénenloreferente a; papeles, tareas, ventajas y desventajas. Las
instituciones aseguran el transito de los aspectos y relaciones
interpersonales en una sociedad; son responsables por la aplicacion
tanto de la justicia distributiva como de lajusticia reparadora. Lajusticia
distributiva es proporcionalidad (igualdad de relaciones entre las
partes)y noigualdad; lajusticiareparadora es necesaria para restablecer
la justicia que, en algin momento o situacién, no se dio.

Comprender el papel y valor de las instituciones es uno de
los puntos que la educacién formal necesita considerar, pues ella
misma se da dentro de una institucién. Para ver la importancia de las
instituciones como la posibilidad de por medio de ellas ejercerse el
poder en comun, recordamos con Ricoeur las palabras de Hannah
Arendt:

"El poder corresponde a la aptitud del hombre para actuar,
y para actuar de modo combinado. El poder no es nunca
una propiedad individual, él pertenece a un grupo y conti-
nua pertenciéndole en cuanto ese grupo no fuera dividido.*
Lajusticia, tanto ladistributiva cuanto la justicia reparadora,
nos lleva a reconocer el otro como si-mismo y el si mismo como un
otro. Necesitamos de la justicia para completar la via reflexiva de la

© Cf. Hannah Arendt, "Du mensonge a la violence", p. 153 en Paul Ricoeur, o Si-
mesmo como um outro, p. 228.
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estima de si; no basta s6lo la estima a si mismo y la solicitud para con
los otros.
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RESUMO

Trata-se de interpretar a hermenéutica de Ricoeur expondo a
questdo da origem da hermenéutica e examinando os lagos
entre Hermenéutica e Fenomenologia

RESUME

Il s’agit d'intérpreter 'herméneutique de Ricoeur. L'auteur meten
relief la question de I'origine de 'herméneutique et il examine les
liens entre Herméneutique et Phénomenologie

E importante fazer aqui algumas observacgoes prelimina-
res a respeito da epistemologia de que se tratara.

A primeira delas é que a hermenéutica aqui abordada é
amplamente baseada na obra do filésofo Paul Ricoeur, que em seu
livro “0 Conflito das Interpretacdes”, estabelece o objeto dessa inves-
tigacao, seus canones e exigéncias, retomando-os em outra obra do
mesmo teor, “Da Interpretacao - Ensaio sobre Freud”. Certamente
Ricoeur esta na esteira dos que, anteriormente a ele, se debrugaram
sobre a hermenéutica: Heidegger, Gadamer, etc, enriquecendo esse
campo de investigacao com suas contribuicdes pessoais, principal-
mente dentro da fenomenologia.
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Em segundo lugar é importante ressalvar que, mesmo
baseando-se em Paul Ricoeur, ha nuances nesta minha abordagem,
ha detalhes, matizes, arremetidas em direcdo diferente da que ele
propde; ha, quem sabe, até desvios propositais ou ndo; numa palavra:
propus-me fazer uma interpretagdo da hermenéutica de Ricoeur. Do
comeco ao fim, sua obra nos encoraja a fazer isso. Alias talvez seria
mais preciso dizer que tento mostrar aquia relevancia da hermenéutica
no campo da pratica pedagogica, da filosofia da educagao, tema que
ndao é especificamente abordado por esse fildsofo. Mas sempre
inspirando-me em seu pensamento.

Paul Ricoeur, filésofo francés, durante muitos anos minis-
trou cursos em Paris, em Louvain na Bélgica e na Universidade de
Chicago, EUA. Atualmente residindo em Paris, este filosofo tem a
grande vantagem, de grande importéancia nos desdobramentos de sua
hermenéutica, de ter como interlocutores a linglistica, o0 marxismo, o
estruturalismo, a psicandlise, a histéria, com todos eles mantendo um
didlogo sempre aberto e conseqlientemente fecundo.

ORIGEM DA HERMENEUTICA

Etimologicamente hermenéutica, ou interpretagao, deriva
de Hermes. A mitologia grega atribuia a esse deus mensageiro alado,
ainvengao dalinguagem e da escrita, instrumentos que o ser humano
usa para transmissao e interpretagao de mensagens.

Sé&o inumeras as formas e os matizes que o termo ganha
ao longo do seu emprego, desde os textos que nos vieram da
Antiguidade até os nossos dias. Aristételes em seu texto “Da
Interpretacao” reserva o termo hermenéutica para os enunciados da
mente que dizem respeito a verdade ou falsidade daquilo que se afirma
sobre as coisas. Reserva o termo para os juizos, portanto. Um
chamamento, uma ordem, uma solicitagdo ou uma pergunta, nao
seriam hermenéutica, mas sim formas derivadas de juizo.
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Arrolamos em seguida alguns momentos mais proeminen-
tes do desenvolvimento da hermenéutica, com o intuito de destacar a
problematica que a engendra, como também as notas caracteristicas
que diferenciam as diversas abordagens e empregos no que diz
respeito ao objeto, ao alcance e aos limites de cada uma’.

1. Parece consenso admitir que o significado mais antigo
da hermenéutica nos vemda interpretagao biblica. Sem
duvida que foi também o campo mais fértil onde ela
vicejou. Prova disso temos que s6 nesse campo encon-
tramos, cronologicamente, a pré-crista, a crista primiti-
va, a patristica, medieval, da Reforma, a ortodoxa,
moderna e contemporanea. Sem nos determos em
pormenores, podemos dizer que ela se distingue em:
exegese - comentario dos textos biblicos - e interpreta-
¢ao propriamente dita - tentativa de superar uma distan-
cia, de equiparar o leitor a um texto, incorporando o
sentido desse texto a compreensao que o leitor pode
obter dele mesmo.

2. Com o surto racionalista-iluminista, a hermenéutica bi-
blica teve que enfrentar o desafio de tornar a Biblia
relevante para o homem racional. Se o seu postulado é
a extensao da critica racional a toda e qualquer crenca
e conhecimento sem excegao, hd que se armar de
técnicas de andlise bastante mais requintadas, pois
trata-se de provar que a Biblia ndo veicula nenhuma
verdade fora do alcance da razao.

Tais técnicas sdo principalmente de ordem filolégica. A
refinada andlise gramatical e o compromisso dos intérpretes no
conhecimento total do contexto histérico das narragdes biblicas carac-
terizam esse momento da hermenéutica que poderia ser chamada de
filologica. Nesse sentido os intérpretes convinham que os métodos
aplicados ainterpretagdo biblica em nada se diferenciavam dos que se
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aplicavam as outras obras ou textos. Ha regras gerais, entdo, de
interpretacgao filolégica, e a Biblia seria um entre tantos outros objetos
dessa hermenéutica.

3. Schleiermacher. Esse nome é importante. Diz Ricoeur
que é com Schleiermacher e Dilthey que o problema
hermenéutico se torna problema filoséfico.

Construir uma hermenéutica geral como arte da com-
preensao foi a tarefa que a si proprio se propds
Schleiermacher, pois para ele esse campo de investiga-
¢ao naotinha se constituido aindacomo uma area geral,
permanecendo até entdo como uma pluralidade de
hermenéuticas particulares e especializadas. Queria
ele, em outras palavras, buscar a unidade fundamental
subjacente a todas as interpretacdes, fossem elas juri-
dicas, de obras de arte, de literatura, de poesia, cada
umadelas com seu instrumental préprio, mas baseadas
numa unidade fundamental. O projeto de Schleiermacher
consistia em elaborar uma ciéncia hermenéutica geral,
partindo do pressuposto de que toda e qualquer interpre-
tagao é tentativade compreensao;ele postulaentao que
aidéiade compreensao operade conformidade comleis
que devem ser descobertas e que orientem o processo
de extrair de qualquer texto o seu sentido.

4. Wilhelm Dilthey é também um nome importante no que
dizrespeito ao nosso tema. Para ele a interpretagdo das
expressdes essenciais da vida humana requer um ato
de compreensdo histérica que € fundamentalmente
diferente da abordagem cientifica das coisas na nature-
za: as normas e 0s métodos de pensar das ciéncias
naturais ndo podem ser aplicadas ao estudo do homem.
Convém ressaltar, entretanto, que para as
Geisteswissenschaften? é a experiéncia historica, viva e
concreta, que é o ponto de partida e de chegada da
interpretacgao, alijando-se portanto as especulagoes de
seu método.
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0 sentido a ser compreendido via interpretacdo e algo
histérico, fazendo-nos relacionar o todo e as partes
desde umdeterminado ponto de vista, num determinado
tempo, para uma determinada combinagéo de partes.

5. Martin Heidegger € um outro marco no desenvolvimento
da interpretacdo. Ele mesmo diz que sua filosofia é
hermenéutica. Nele ainda a hermenéutica é a teoria da
compreensdo, mas esta Ultima é definida de um modo
diferente: ndo é uma maneira de conhecer, mas uma
maneirade ser. Daidizer-se que Heideggerfaz ontologia
da compreensdo, sendo esta compreensao
ontologicamente fundamental e anterior a qualquer ato
de existéncia, de tal forma que qualquer conhecimento
€ segundo, subordinado, como uma forma derivada de
uma forma originaria.

6. Hermenéutica de Paul Ricoeur: Heidegger havia postu-
lado uma ontologia da compreensao. Ricoeur chama a
essaontologia de "via curta”, pois refere-se de imediato
ao plano daontologiado ser finito, onde a questdo: aque
condigdo um sujeito cognoscente pode compreender
umtexto ou a histdria? - é substituida pela questado: o que
€ um ser cujo ser consiste em compreender? - compre-
ensdo ndo mais como modo de conhecimento, mas
como um modo de ser.

Nao sem antes render tributo a essa ontologia, Ricoeur
propde uma “via longa”, a da epistemologia da interpretagdo, nao
propriamente uma solugao adversa da de Heidegger, da ontologia da
compreensao, mas esta permanecendo como um horizonte daquela
ou, em outras palavras, Ricoeur quer chegar a uma ontologia, e nao
propriamente partir dela. E a sua maneira de fazer o enxerto da
hermenéutica na fenomenologia. Via longa, caminho mais contorna-
do, mais laborioso.

Para ir mostrando esses contornos da epistemologia de
Ricoeur, seuobjeto, seu alcance e limites, bem como suas exigéncias,
dirigirei minha atengdo para as respostas a trés perguntas:
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- por que enxertar a hermenéutica na fenomenologia?
- como fazé-lo ?
- qual o residuo do trabalho hermenéutico?

Aolongodasrespostasirdo aparecendo e sendo usados 0s
trés conceitos fundamentais dessa epistemologia: 0 conceito de
interpretacdo, o de simbolo e o de reflexao filosofica.

a) Por que enxertar a hermenéutica na fenomenologia ?

“Ainterpretacao”, segundo Ricoeur, “é o trabalho do pensa-
mento que consiste em decifrar o sentido oculto no sentido aparente,
em desdobrar os niveis de significagdo implicados na significagao
literal”. Se bem que essa definicdo guarda seu parentesco com a
exegese, nao se trata aqui, fundamentalmente, de qualquer texto. Ja
na primeira pagina de “O Conflito das Interpretagbes” Ricoeur estabe-
lece qual o objeto dessa epistemologia: a existéncia. Esse é o texto a
ser interpretado.

Mais ainda. Nao se trata da nogdo de uma existéncia
anodnima, sem rosto. E a existéncia concreta de cada um que é o
enigma a serdecifrado nareflexao filoséfica. Eanogao que ele nos traz
de reflexao filoséfica € forte e funda: “é a apropriagdo de nosso esforgo
por existir e de nosso desejo de ser, através das obras que testemu-
nham esse esforgo e esse desejo.” Eu diria, mais ainda, que é uma

nogao comprometedora. Para mim pessoalmente ou a filosofia com-
promete, ou ndo deve ser assim chamada, pois ela deve ser uma
maneira de viver, de amar e de morrer.

Mas compromete com qué ? Compromete cada um com a
apropriagdo ou reapropriagao de si proprio, subentendendo-se ai que
somos expropriados a cada momento do nosso desejo de ser. Mas,
continuemos: desejo de ser o qué ? Desejo de ser cada vez mais. Mas
cada vez mais o qué ? Desejo de ser cada vez mais “si mesmo”.
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Existéncia entdo é desejo e esforgo. 0 esforgo ressalta a
energia positiva, e o desejo designa a caréncia e aindigénciada nossa
vida. Desejo profundo e infinito do coragdo humano que Ricoeur,
depois de sua “desolacao fenomenoldgica”, diz ser, “antes” mesmo da
racionalidade, a marca definidora do humano.

Essa questdo da “desolacdo fenomenoldgica” fica para
mais adiante, quando da abordagem dos subsidios que a hermenéutica
busca na psicanalise de Freud. Por enquanto, voltamos ao “objeto” da
epistemologia hermenéutica, conforme foidito acima. Diz Paul Ricoeur
em seu |°paragrafo de “O Conflito das Interpretagdes”, que quer, ao
final de sua investigacao, fornecer um sentido aceitavel a nogao de
existéncia, “um sentido em que justamente se exprimiria a renovagao
da fenomenologia pela hermenéutica.

Nessa tentativa, ele opta, como dissemos, por uma via
longa. E a contrapartida da via curta de Heidegger. Sem desmerecer
essa via curta, ela quer aceder gradativamente a nogao de existéncia,
aprofundando as exigéncias metodolégicas, da exegese, da historia e
da psicandlise. Seu caminho, portanto, e mais contornado, mais
laborioso. A cada passo ele vai encontrando que o elemento comum
a toda interpretagao, desde a exegese a psicandlise, € uma certa
arquitetura do sentido, que podemos chamar de duplo-sentido ou
multiplo sentido, cuja fungdo é sempre mostrar-ocultando.

As duas nogdes - de hermenéutica e de reflexao filosofica
- acrescentariamos a de simbolo, no contexto sempre da obra de
Ricoeur. “Simbolo é a estrutura de significacdo, onde um sentido
direto, primario e literal, designa, por acréscimo, outro sentido indireto,
secundario e figurado, que s6 pode ser apreendido através do primeiro.”

Peguemos um texto. Ai ha um sentido direto: vem-nos
diretamente aos olhos e a mente; hatambém um sentido primario, pois
€ o primeiro que nos afeta, é o primeiro que entendemos; e ha também
um sentido literal, esta ai nas letras, nas frases. Mas certamente ha
neste texto também um sentido indireto nas entrelinhas, e pelo fato de
nao nos atingir diretamente ele vem depois, somos nés que o “elabo-
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ramos”, sendo portanto uma “figura” que arquitetamos em nossa
cabeca, talvez nao tendo sido intengao do autor transmiti-la.

E bom sempre ressalvar que nao ha apreciagdo de valor
quanto ao sentido direto, primario e literal, em relagdo ao indireto,
secundério e figurado. Grandes autores nos inspiram mais nas entre-
linhas do que nas linhas...

Transportando esses esquemas de carater linglistico para
ahermenéuticafenomenoldgica, Ricoeur quer nos dizer que a existén-
ciade cadaumde nos é umtexto. Alids, é o texto que urge interpretar®.
Como assim ? Qual é o sentido direto, primario e literal; qual é o
indireto, secundario e figurado, que ocorre tal como ocorre, em outro
registro, na interpretagado de um texto escrito?

E a consciéncia imediata, é o cogito que vao nos fornecer
oque somos. Eoque nosfornecem e o sentido direto, primério e literal.
Armado da suspeita psicanalitica, Ricoeur constata que esse pode
nao ser “o sentido” da nossa existéncia. Pode ser que sim. Mas ha ai
uma cunha, a cunha da suspeita. Séculos e mais séculos de tradigao
mostraram que o cogito - que Ricoeur assimila a consciéncia imediata
- € a razdo que deveria mostrar a veracidade do real, no caso
especifico, a veracidade sobre mim mesmo: eu sou aquilo que penso
que sou!

Vejamos este trecho extremamente significativo de "O
Conflito das Interpretagbes”: “Para quem foi formado pela
fenomenologia, pela filosofia existencial, pela renovagao dos estudos
hegelianos e pelas investigagdes de tendéncia linguistica, o encontro
com a psicanalise constitui um enorme abalo. N&o é esse ou aquele
tema da reflexao filosofica que € atingido e questionado, mas o
conjunto do projeto filoséfico. 0 fildsofo contemporaneo encontra
Freud nas mesmas paragens que Nietzche e Marx. Todos os trés se
apresentam diante dele como os protagonistas da suspeita, os perfu-
radores de méscaras. Nasceu um problema novo: o da mentira da
consciéncia, da consciéncia como mentira. Esse problema ndo pode
permanecer um problema particular entre outros, pois 0 que esta posto
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em questao, de modo geral e radical, &€ o que nos aparece, a nés, bons
fenomendlogos, como 0 campo, como o fundamento, como a origem
mesma de toda significacao, ou seja, a consciéncia.

E neste sentido que Ricoeur vai nos dizer que a filosofia nao
pode ser a mesma depois da psicandlise, mesmo que esta nido seja
uma disciplina filosofica. Marx, Nietzsche e Freud nos ensinaram a
desmascarar os ardis da consciéncia pretensamente imediata. “De-
pois de Freud”, diz ele, “ndo é mais possivel estabelecer a filosofia do
sujeito como a filosofia da consciéncia. Reflexdo e consciéncia ndo
coincidem mais. Deve-se perder a consciéncia para encontrar o
sujeito. 0 sujeito ndo é mais o que se acredita. A apoditicidade do cogito
ndo pode ser atestada sem que seja, a0 mesmo tempo, reconhecida
a inadequacao da consciéncia".

Uma filosofia, como é o caso da fenomenologia, que se
instrui na psicanalise, tem que armar-se de umaboa dose de modéstia
e correr o risco de ficar com alguns flancos desguarnecidos diante das
investidas de Freud. Creio que o alento que anima essa modéstia é o
fato de ambas estarem a busca do mesmo intento, qual seja, o de que
as pessoas sejam um pouco mais livres e, se possivel, um pouco mais
felizes. Esse é o designio mais alto de todas disciplinas hermenéuticas,
filosoficas ou nao.

Trata-se ai de uma descentralizagdo. 0 cogito perdeu seu
centro de gravidade, isto é, o sentido da existéncia tem que ser
buscado em outras instancias que ndo sejam s6 a consciéncia
imediata. A hermenéutica, abeberando-se na psicanalise, vai distin-
guir dois momentos no cogito ou na consciéncia como origem do
sentido: o da apoditicidade e o da adequagao. Concerne ao primeiro
o fato de serirrefutavel a minha existéncia no ato de refletir. Mesmo na
duvida ¢ irrecusavel essa certeza. Mas isso nao legitima a adequacéo
que se estabelece entre 0 que sou e 0 que penso que sou. E nesse
sentido que Ricoeur vainos dizer que o famoso cogito cartesiano, que
se apreende diretamente na prova da ddvida, é uma verdade tdo va
quanto invencivel.
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“Sou”, diz Ricoeur, “mas o que sou, eu que existo? Eis ai o
que néo sei mais. Em outros termos, areflexao perdeu a segurangada
consciéncia. O que sou é tao problematico quanto € apoditico que
existo.”

Com isto queremos dizer que o sentido, ou 0s sentidos da
existéncia, ndo devem ser buscados tdo somente na consciéncia
imediata. A hermenéutica compele-nos a “recuar” a uma arqueologia,
onde encontramos o arcaico, o escondido, o primitivo: o inconsciente.
Exista ele ou néo, o fato € que a interpretacdo exige aquela suspeita
sadia de todo o que desenvolve areflexao filoséfica: a suspeita de que
ndo possuo inicialmente o que sou, ndo sou dono da verdade. E por
issoque, na esteirada psicanalise, Ricoeur vaidizer que a consciéncia
ndo € um dado, € uma tarefa. E também é por isso que sua nogao de
reflexao filoséficacomega com otermo “(re)apropriagcao”. Reaproprio-
me do que me expropriam meus recalques, meus desejos inconscien-
tes, as ideologias sempre sorrateiras, os sistemas de vida que me
fazem ser cada vez menos.

Ao final deste item a), depois de termos visto as nogdes de
hermenéutica, de simbolo e de reflexao filoso6fica, ha condigcbes de ser
respondida a primeira pergunta: por que enxertar a hermenéutica na
fenomenologia?

E porque a existéncia - “objeto”da hermenéutica de Ricoeur,
€ dotada de teor simbdlico. A consciéncia imediata me registra o
sentido direto, primario e literal de mim mesmo. Mas ela ndo é a Unica
instancia; ha outras, concernindo a interpretagao a tarefa de buscar
nessas outras os sentidos que escapam a primeira.

b) Como enxertar a hermenéutica na fenomenologia?

Sem mais delongas, diria em primeiro lugar que isso se faz
por uma imersdo sem reservas na propria existéncia, entrando de
corpo inteiro nessa regido onde o ato de existir deveria se ligar
indissoluvelmente com as nossas obras ou agdes. Ricoeur diz que
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devemos entrar numa relacdo apaixonada, mas ao mesmo tempo
critica com os simbolos da nossa vida: nossas acoes - dotadas de um
sentido direto, primario e literal, mas também de um sentido indireto,
secundéario e figurado, que s6 pode ser apreendido pelo primeiro. 0
termo “apaixonada” tem ai uma densidade seméntica bastante signi-
ficativa, jaque comportaduas acepgoes: paixao e arrebatamento, mas
também sofrimento. Nesse sentido é fascinante e arrebatadora a
filosofia da subjetividade, mas também doida quando o sujeito e o
objeto dessa investigagéo sou eu proprio, € cada um de nés individu-
almente. E é por isso, repetimos, que Ricoeur diz que a reflexado
filosofica € esforgo: esforgo sadio, sereno, como compete ao bom
filosofar.

Parece que aqui residem o comprometimento radical e as
dificuldades que diferenciam a hermenéutica filosofica de qualquer
outro tipo de investigacao. 0 comprometimento € exigéncia do desejo
de autenticidade, e as dificuldades advém do esfor¢o da consciéncia
em despojar-se de seu narcisismo, despossuir-se como Unica origem
do sentido e partir para a tarefa de tornar-se cada vez mais conscién-
cia. E a “conscience élargie” de que também nos fala Jean Ladriére.

Aqui encontramos uma outra maneira de incluir a
hermenéutica na reflexao filoséfica. Com efeito, se se trata, no que diz
respeito a consciéncia, de despojar-se, é porque algo foi denunciado,
contestado, desmascarado e destituido: a consciéncia como lugar
inconteste da subjetividade. Esse é o aspecto “negativo”, diriamos, da
hermenéutica. A seu lado, entretanto, ha a outra face, positiva desta
vez, da hermenéutica, que aponta para a existéncia como desejo e
como esforgo. Se assim nao fosse, como explicar esse sentimento
indefinivel, mas macigo, que € o desejo de ser inteiro, de bastar-se a
si mesmo, essa nostalgia de si, irracional talvez, pois refere-se a um
estado de posse absoluta que nunca houve? Por que esse desejo de
fusao total consigo mesmo, terra prometida por todas filosofias, e
promessa que nunca se cumpre?

A guisa de parénteses, poderiamos ouvir Nietzsche em
“Ecce homo. Como tornar-se o que se é “:
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“Sozinho vou agora, meus discipulos! Também vos,
ide embora e sozinhos! Assim quero eu.
Afastai-vos de mim e defendei-vos de Zaratustra!

E, melhor ainda, envergonhai-vos dele! Talvez

vos tenha enganado.

0 homem do conhecimento ndo precisa somente
amar seus inimigos, precisa também poder odiar
Seus amigos.

Paga-se mal a um mestre, quando se continua a
ser mero discipulo.

E por que nédo quereis arrancar minha coroa de
louros ? VGs me venerais, mas e se um dia essa
veneragao desmoronar? Guardai-vos de que nao
vos esmague uma estatual

Dizeis que acreditais em Zaratustra? Mas que
importa Zaratustra? Sois meus crentes, mas que
importam todos os crentes!

Ainda nao vos havieis procurado: entdo me
encontrastes. Assim fazem todos os crentes;

por isso importa tao pouco toda crenga. Agora vos
mando me perderdes e vos encontrardes; e somente
quando me tiverdes todos renegado eu retornarei a vos...

Esse paréntese foi para realgar o que Ricoeur fala relagéao
ao desejo e ao esforgo. Vejo nesta citagdo de Nietzsche o mesmo
alento com que Ricoeur, com voz infatigavel fala da “paixdo pelo
possivel” e da coragem histérica. E preciso renunciar ao saber
absoluto, venha ele de onde vier, e enfrentar as incertezas do sentido
da histéria, munidos de certa desconfianga em relagao ao ceticismo,
ao fanatismo e até em relagdo ao meio termo, o voluntarismo. Contra
o primeiro recuso-me ao olhar turvo e obliquo que em nada vé sentido;
contra 0 segundo recuso-me a imprimir prematuramente sentido a
algo e s nisso acreditar; contra o terceiro recuso-me a dizer que basta
armar-se de boa vontade e tudo sera resolvido. 0 tempo é de debate,
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de discernimento, de espera. E, principalmente, de esperanga. Isso €
uma afirmagao originaria.

Creio que a filosofia hermenéutica exige uma convicgao
muito firme por parte de quem a pratica: ha que acreditar nessa
afirmacao originaria. Essa, em outras palavras, a face positiva da
filosofia hermenéutica, a animar por dentro a tarefa de
desmascaramento, dando sentido e vibragao a essa ultima. A filosofia,
nos diz Sdcrates, nos deve fornecer razoes mais claras de viver. Essa
convicgao, a meu ver, se robustece namedida em que nela se buscam
também razdes melhores de vida. Essa € a “arte” filos6fica: tornar a
vida, nao sé toleravel, mas, se possivel, e o €, mais feliz.

¢) Entro agora na terceira questio que me interpelava no inicio:
qual o residuo da hermenéutica ?

Colocando isso em seus devidos termos, quero com ela
buscar o que fica, qual o resultado, depois do trabalho da interpreta-
¢ao. Sem mais delongas eu adiantaria a resposta, dizendo que o que
fica, ou melhor, o que deve ser buscado é uma consciéncia de si
menos centrada sobre 0 egoismo do Ego, educada pelo principio da
realidade, pela “Ananké”, e aberta a uma verdade sem ilusdo, como
nos diz Ricoeur.

Para mim o que fica, depois da interpretagédo, e essa
abertura, amaneira de esforgo, de disponibilidade e de compromisso.
Esforgo por descobrir novos sentidos para o viver, disponibilidade
criteriosa para “ouvi-los”, de onde quer que venham, e compromisso
em assumi-los. Se o cogito foi desalojado de sua posigao apoditica, e
se 0 que vai ser interpretado s6 se mostra no desenvolvimento do
trabalho hermenéutico, entdo a categoria mais condizente € a do
“ainda” e do “ainda ndo”: ainda ha mais sentido, ainda ha mais a ser
dito, ainda ndo seitudo ... Seriaisso um critério de agao ? Prefiro dizer
gue € uma idéia reguladora, pois se o sentido do viver s6 se da na
interpretacao, e esta esta sempre se pondo a caminho, entdo uma

Revista Reflexdo, Campinas, n? 69, p. 107-120, setembro/dezembro/1997



120

A. NOVASKI

consciéncia que assume o compromisso de tornar-se cada vez mais
consciéncia so poderia entrever, no final, que a sua verdade consistira
sempre na busca da verdade.

NOTAS

(1) Para uma abordagem mais detalhada do desenvolvimento da hermenéutica, ver
Richard E.Palmer, "Hermenéutica”. Livraria Martins Fontes, Sao Paulo

(2) Etimolégicamente Geistes = espirito, e Wissenschaften = ciéncias. Ciéncias do
espirito ou, mais difundido, ciéncias que tratam do ser humano.

(3) Nesse sentido ele & incisivo: “... toda hermenéutica é, explicita ou implicitamente,
compreensao de si mesmo (grifo meu) mediante a compreensdo do outro”.
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CONSIDERACOES SOBRE A OBRA
"CONFLIT DES INTERPRETATIONS. ESSAIS
D'HERMENEUTIQUE DE PAUL RICOEUR"
UMA PROPOSTA DE LEITURA

Edson de Castro HOMEM
Mestre em Filosofia pela UERJ

RESUMO

O autor trata de mostrar a coeréncia interna do pensamento de
Ricoeur, examinando, na obra O Conflito das Interpretacoes,
a articulagéo entre a simbolica do mal e o pensamento filosofico,
bem como a proposta de uma ética.

RESUME

L auteur essaye de montrer la cohérence interne de la pensée de
Ricoeur; il montre dans |'oeuvre Le Conflit des Interprétations,
I"artiticulation, faite par Ricoeur, entre la symbolique du mal et la
pensée philosophique, et la proposition d’une éthique.

Ricoeur articula, na obra “Conflit des Interprétations.
Essais d ' Herméneutique, a simbdlica do mal com o pensamento
filosofico e propde uma ética do desejo de ser ou do esforgo para
existir, aberta ao querigma cristao, utilizando-se do conflito de inter-
pretagdes para atingir um denominador comum de simplicidade
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e nao tanto de complexidade nas regras de interpretacédo. Trata-se,
pois, de umapropostainovadorade leitura hermenéutica. Com a ajuda
de alguns comentadores da obraricoeuriana, apresentamos a coerén-
cia interna desse pensamento.

1. HERMENEUTICA E METODO

Assumindo o conflito de interpretagdes, de modo préprio e
criativo, Ricoeur coloca-se na perspectiva geral de uma filosofia
hermenéutica que oferece um lugar de encontro entre disciplinas e
areas culturais que ficaram separadas: a antiga tradicdo hermenéutica
teoldgica, juridica, literaria e as modernas ciéncias do homem, da
linguagem e da sociedade’. Jogando explicitamente com o conflito de
interpretacdes, joga também explicita ou explicitamente com diferen-
tes métodos que as supdem, oferecendo-lhes um lugar de encontro
em sua hermenéutica.

Diante disso, a primeira constatagao € a grande erudicédo
do autor que possibilita-lhe os variados caminhos, até divergente, por
ele aproximados ou n&o, ao passar pelo mundo do mito e do simbolo,
do consciente e do inconsciente, do psicanalitico ao fenomenoldgico,
indo de textos biblicos a filoséficos, pela fé e pela razao, servindo-se
de autores, de forma livre, mas responsavel, se constatarmos, por
exemplo, que simultaneamente recusa, de Kant, o imperativo categé-
rico em favor do desejo, aproximado do conatus de Spinoza e aceita,
do mesmo Kant, seu postulado de liberdade para fundamentar filoso-
ficamente sua abertura ao querigma da liberdade e da esperanca.

No entanto, erudicdo nao é método nem explicita ou
viabiliza a coeréncia de uma hermenéutica metodica. Por isso, ainda
que pela via da erudicdo, admita-se que seja excessivo falar de
ambigao enciclopédica na filosofia de Ricoeur, percebe-se, por esta
mesma via, a vastidao do campo problematico por ele aberto? e isto é
que interessa, no sentido da referéncia feita ndo tanto ao contetido,
mas a metodologia. Com efeito, tudo se passa como se, diante de uma

Revista Reflexdo. Campinas, n? 69, p. 121-136, setembro/dezembro/1997



123

CONSIDERAGOES SOBRE A OBRA "CONFLIT DES INTERPRETATIONS...

questao, Ricoeur passasse em revista os diferentes métodos capazes
de aplicagdo, nao para exclui-los, mas para coordena-los sem
confundi-los no interior de um discurso integrante ou integrador
dessas diferentes abordagens®. Esse uso de ciéncias humanas, de
filosofias dispares e até de teologia aponta, decididamente, parauma
hermenéutica metddica, inclusive para uma compreensao do ato de
filosofar que € compreender a filosofia como conjungao de disciplinas
filosoficas*, aberta a outros saberes. Desse modo, é assumida filoso-
ficamente a tensao existente entre os conflitos de interpretagoes para
levar areflexao a enfrentar os grandes desafios vindos da diversidade
de correntes do pensamento moderno®.

Apoés ser elogiado pela erudigdo, Ricoeur poderia ser
também acusado de ecletismo. Melhor seria admitir que se exporia,
nao propriamente que se exponha, aos devaneios do ecletismo sem
consequéncia muito estrita das exigéncias proprias de cada método®.
Ao contrario, € observado, precisamente, por sua vigilancia
metodoldgica sob duas formas complementares: o estabelecimento
de programas e a recapitulagao de etapas ja efetuadas’. De fato, os
textos ja recapitulados por Ricoeur mostram como o programa inicial
nao pode ser percorrido sendo gracas as inovagdes metodolégicas
mais consideraveis que as previstas no inicio®.

A exigéncia de uma hermenéutica metddica, fundando e
justificando um método ou uma pluralidade de métodos de interpreta-
gao e de desmitificagéo, responde em Ricoeur & necessidade de
clareza, de compreensao e de autocompreensao® e, portanto, estriba-
se num critério de simplicidade e ndo de descomplexidade nas regras
de interpretar.

2. HERMENEUTICA E COGITO

Odominiodainterpretagéo, para Ricoeur, nao é um lugar
sereno no qual o sentido € dado, mas um lugar acidentado e violento
no qual o sentido & posto em questdo, as certezas aparentes sdo
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contestadas, asilusdes sdo desmascaradas e as hermenéuticas rivais
se confrontam em luta constante10. Desse modo, toma parte na
ampla discussao tipica dos mestres da suspeita e dos limites do
conhecimento. De fato, a hermenéutica ricoeuriana caracteriza-se
pelotemado conflito oudatensao especifica entre estilos interpretativos
diversos e contrapostos. Constitui-se como exercicio de suspeita e
como meditagéo do sentido porque conflitual e tensional é a concep-
¢ao do sujeito da interpretagdo''. Os pontos de partida e de encami-
nhamentos diversos remetem sempre ao sujeito que, por sua vez, é
também tenso e dual'®. Assim sendo, a hermenéutica do conflito traz
em si 0 segredo do conflito das hermenéuticas ou o centro desses
conflitos que € ocogito'®. As peripécias docogito e de suas transfor-
magodes sdo, portanto, o centro da obra ricoeuriana' e seu ponto de
partida'®.

Ricoeur parte do cogito. Entretanto, ndo como sujeito
epistemoldgico com a pura fungao de vigilancia diante de um mundo
de puros objetos do pensamento, mas como a afirmagéo do Eu existo
em toda a sua densidade'®. Trata-se de afirmar que a filosofia ndo é
reflexao sobre simesma pelaqual a posigdo do sié a primeira verdade
que se coloca por si mesma, ndo podendo ser verificada nem
deduzida. E a posicao de um ser e de um ato, de uma experiéncia e
de um pensamento: existo, penso. Existir €, entdo, pensar. Como tal
verdade nado pode se verificada como fato nem pode ser deduzida
como concluséo, deve ser colocada na reflexao. Logo, sua autoposicdo
é reflexdo ou primeira verdade'”. Entretanto, a filosofia reflexiva niao se
identifica com o mito da autotransparéncia absoluta do sujeito. A
reflexao ndo é intuicao. N&o é essencialmente criticado conhecimento
ou fundamento da moral. N&o é tanto uma justificagéo da ciéncia e do
dever. Ela é a reapropriagao de nosso esforgo de existir. A reflexdo &,
portanto, antes de tudo uma tarefa: a de igualar nossa experiéncia
concreta a posi¢ao do eu existo'®. Por isso, a filosofia da reflexao nao
pode ser entendida como sinénimo de filosofia da consciéncia, pois
esta e tambémumatarefa'. Nao sendo a reflexdao nem instituicdo nem
autotransparéncia, a apropriagdo do nosso esforgo para existir do
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nosso desejo de ser torna-se interpretacao, até pela impossibilidade
de realizarmos o ato de existir fora dos signos opacos, contingentes
e ambiguos. Dai, a relagao de reciprocidade existente ndo sé entre
reflexdo e interpretagcdo, mas também entre cogitoe hermenéutica®.

Ricoeur nao segue o itinerario da via curta heideggeriana
de uma ontologia da compreensao que pergunta pelas condicbes do
sujeito cognoscente para compreender um texto ou uma histéria, mas
segue a via longa da manifestagao do sentido, da verdade do ser
semantica, entendida em sentido amplo, a incluir o estudo do simbolo
com psicanalise estruturais e o estudo da reflexao?'. Temos, entio,
uma filosofia do cogito na qual o sujeito se interpreta, interpretando os
signos, descobre-se através da exegese da vida como um existente
que é colocado no ser, antes deste se por e até antes de se possuir,
descobrindo-se como ser interpretado??.

3. HERMENEUTICA E SIMBOLICA

Partindo da assertiva que o simbolo da a pensar, em
consonancia com a filosofia do cogito na qual o sujeito se interpreta
também interpretando os signos, a pretens&o ricoeuriana exige, de
sua hermenéutica metédica, uma coeréncia interna, inicialmente
posta, de extrema vigilancia na articulagdo da hermenéutica dos
simbolos com a reflexao filoséfica, com a intengdo de, sem voltar a
interpretagao alegorizante ou gnostica, extrair sé simbolo um sentido
que ponha em movimento o pensamento e, sem cair na mitologia
dogmatica, interpreta-lo criativamente, respectivamente, respeitando
0 enigma original do simbolo e deixando-se ensinar por ele para
promover e formar o sentido na responsabilidade de um pensamento
auténomo®. Isto sé é possivel, para Ricoeur, através da
desmitologizagdo?*. Por isso, coerentemente, podera também abrir-
se ao querigma desmitologizado e reinterpretado de modo criativo,
respeitando, porém, sua dimens&o originaria, eminentemente
escatologica ou realizagdo futura, mas sempre através do pensamen-
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to filosofante autdnomo que até relé o referido querigma com catego-
rias kantianas?®®.

Ricoeur privilegia a simbélica do mal estar convicto que os
simbdlicos do mal mostram que ha sempre mais nos mitos e nos
simbolos que em toda nossa filosofia cuja interpretagéo jamais se
tornara conhecimento absoluto?® e tais simbolos manifestam a depen-
déncia do si a uma raiz absoluta de existéncia e de significagao,
inclusive, a um derradeiro escatolégico ou futuro em diregao ao qual
apontam as figuras de espirito?’, de sorte que é possivel também
colocar o mal dentro do querigma escatolégico, ou usando melhor a
terminologia, como “problema também querigmatico™?, ultima coisa a
ser compreendida, embora ja tenha sido visto no mito originario da
queda como momento explicativo de seu aparecimento®. Ricoeur
assume o conflitode interpretagcdo do simbolo. Fazdele suaobrae sua
démarche numa hermenéutica metodica pertencente a filosofia refle-
xiva no qual esta é modificada por aquela, ou seja, Ricoeur modifica
a filosofia reflexiva, dando-lhe um toque original ao introduzir-lhe uma
estrutura de oposicdo que toma a figura do conflito dentre as
hermenéuticas da suspeita e da hermenéutica restauradora do senti-
do®. Por isso, esmiuga os tragos diferentes e divergentes da
fenomenologia da religiao, em Kant, e a psicanalise da religido em
Freud®'.

De oposigao em oposicéo, Ricoeur chega a um ponto de
juncao pela hipétese de legitimidade da fenomenologia e da psicana-
lise em nivel proprio e diverso e até pela articulagdo de ambas, em
fungdes complementares®. Procura, entdo, na relagdo entre consci-
é&ncia uma resposta, ainda que proviséria para o conflito entre elas?®3.
Proclama, a necessidade de alcancar o ponto em que nao sabemos
mais o que significa a consciéncia para recobra-la como modo de
existéncia que tem o inconsciente como seu outro. Nesta dialética
entre o inconsciente da-se a articulacao entre a hermenéutica psica-
nalitica e a hermenéutica fenomenologica®.

Finalmente, conclui que a compreensdo do problema
hermenéutico faz-se pela apreensao da dupla dependéncia do si ao
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inconsciente e ao sagrado, manifesta pelo modo simbdlico. Cabe,
entdo a reflexdo filoséfica humilhar a consciéncia e interpreta-la,
através das significagdes simbolicas, para elucida a dupla dependén-
cia, de sorte que areflexdo envolvaumaarqueologia e uma escatologia,
isto é, a hermenéutica psicanalitica e fenomenolégica®*. Com tal
raciocinio, alude, de novo, mas de forma nova, ha relevancia da
interpretagdo dos simbolos porque os arquedlogos e os escatologicos
se estremisturam, pois mergulhando nas mitologias arcaicas do
inconsciente, novos signos do sagrado se elevam ou chegam a tona
da consciéncia e, por sua vez, a escatologia da consciéncia é sempre
uma repeticao criadora de sua arqueologia®.

4. HERMENEUTICA E ETICA DO DESEJO

Referindo-se a Spinoza, Ricoeur afirma que entende o lado
pratico e ético da reflexdo filoséfica como processo completo da
filosofia, no sentido lato do termo, pois cabe-lhe levar-nos a liberdade
e a beatitude, ou ao conatus como esforgo para existir e desejo de
ser livre e de ser feliz. Entende-se, de modo também spinozista, esta
conversao aum estado de liberdade e de felicidade pelo conhecimento
de si, igualado ao conhecimento da substancia tnica. O esforgo para
existir € desejo porque jamais é satisfeito e este desejo é esforgo
porque € a posi¢ao afirmativa de um ser singular e ndo simplesmente
a caréncia de ser. Entao, esforgo e desejo sao as faces da posi¢ao do
sina primeira verdade: eu existo®. Logo a reflexdo é ética antes de se
tornar critica da moralidade, pois sua meta é a de apreender oego em
seu esforgo para existir e em seu desejo de ser®,

Ricoeur encontra nos Elementos parauma Etica, de Jean
Nabert, a indicagéo pela qual as obras humanas séo testemunhas.
Elas tém um sentido a revelar, mas n&o revelam imediatamente. Por
esse sentido € que se abrem nao s6 & possibilidade, mas & exigéncia
de uma hermenéutica. Através das obras humanas decifradas ou
interpretadas, descobre-se nosso esforgo para existir e nosso desejo
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de ser. Por isso, néo se apreende o ato de existir em nenhum outro
lugar forados signos que estao no mundo, de sorte que a reflexdodeve
incluir os resultados dos métodos e das pressuposigoes das ciéncias
que decifram e interpretam os signos. Por um caminho longo e quica
mais arduo que vai da interpretagao dos signos como esforgo para
existir, a elaboragé@o de uma ética do desejo ha de também inclui-los
como exigéncia metodolégica. Eis a necessidade da relagdo entre
reflexdo e interpretagdo dos signos e dos simbolos®®.

Quando Ricoeurintroduz no desejo a abertura ao querigma,
o faz em consequéncia com a desmitologizagao do mito, como falsa
transcendéncia da obrigagao, no sentido kantiano da ética do dever,
mas visa a liberagdo do potencial simbdlico do querigma na linha
spinozista de esforco para existir, da escravidio da leipara a liberdade
e a felicidade que o desejo contém*. Aproxima, a seu modo, o
conatus spinozista do eros de Platdo. O conatus passa a ser
também eros, pois 0 esforgo ndo é sé desejo de si, mas de outros; o
amor é de alguma coisa que ele ndo tem, acontecendo 0 mesmo com
0 proprio esforgo. Assim, a reaproximagao de nosso esforco para
existir & atarefa principal da ética e este esforgo torna-se desejo de ser,
devido ao fato que nosso poder de ser é alienado, isto &, significa falta,
necessidade, exigéncia . Esse nada, no centro de nossa existéncia,
faz de nosso esforgo um desejo. Ora, a afirmacgéo de ser na falta do
ser & a mais origindria estrutura na raiz da ética que consiste na
apropriagdo progressiva do nosso esforco de ser*!

Finalmente, o desejo converte-se, para Ricoeur, em ne-
cessidade e exigéncia de liberdade, segundo a esperanca, entendida
aluz dadimenséo escatolégica do querigma que, por sua vez, é relido
no contexto novo dos postulados da liberdade e do principio - esperan-
ca*. Percebe-se, portanto, na ética do desejo o esforgo para existir
como esperancade liberdade, a colocar o discurso sobre aelaboragéo
da ética sob a perspectiva da utopia ou, como se diz atualmente, na
vis@o do sonho, cuja fungéo é a exploragdo do possivel que se quer
realizado®, para além do principio da realidade. Constata-se, no
interior do desejo de existir e de ser, um principio de liberdade como
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abertura ao sonho, isto é, atendéncia a Dinamica do novo, do melhor,
da transformacgao darealidade (com a presengado mal cuja simbdlica
desmitologiza ) que alinguagem crista traduz por escatologia ou futuro
de Deus. Por isso, Domenico Jervolino, tendo analisado o conjunto
da filosofia ricoeuriana da agao, percebe que tal ética, tomada sob o
sentido forte e expressivo da palavra conatus de Spinoza, em ordem
a auto-realizacdo dos sujeitos, abre-se, enquanto hermenéutica da
praxis, inevitavelmente, a ética da libertagcdo que inclui a dimensao
politica e a econémica**.

5. HERMENEUTICA E TEOLOGIA

Embora aberto ao querigma escatolégico e discorrendo
sobre temas da teologia crista, Ricoeur pretende permanecer no
campo proprio da filosofia. Para isso, chega a ensaiar uma diferenga
metodoldgica, quando expressa seu ponto de vista sobre o interesse
especifico do tedlogo e do filésofo na utilizagao do querigma. Para o
te6logo, o querigma é evento*. Embora néo explique porque, supde-
se a posterior referéncia a Kant que trata do conceito de filho de Deus
simplesmente como idéia. De certo, o termo indica, para abordagem
teologica, a necessidade de buscar a referéncia ao Jesus histérico até
parafundamentar suadivindade, seja na possivel pretensao messianica
que tivesse, seja na pretensa leitura histérica da memoria lesu das
tradicoes orais e de fontes escritas, ambas condensadas nas narra-
tivas dos evangelhos. Estas, mesmo nao reproduzindo a histérica de
Jesus em termos absolutamente biograficos remetem a uma histéria
perdida que se deseja alcangar e que, de algum modo, ha de estar
presente, ainda que sempre envolta pelainterpretagao que oquerigma
Ihe da. Em suma, para o tedlogo a questao histérica se impoe e ele ha
de procurar a histéria. O filosofo, porém, aberto ao querigma podera,
quando muito, vé-lo benignamente como “quase-evento”, no sentido
kantiano que, sem pretender negar a historicidade de Jesus e, mesmo
que a negasse, analisa a confissdo de fé em sua divindade apenas
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como idéia que se alojou sem que compreendamos como a natureza
humana possa té-la acolhido*®.

Como o cristianismo possui a pretensao de ter sido funda-
do na base do evento e ndo do mito, mesmo o te6logo com tendéncias
bultmanianas as mais radicais, ndo poderia assimilar o revestimento
mitico do querigma sem a necessidade de buscar seus elementos
histéricos originais e até originantes desta leitura mitologizante do
evento, nalinhado chamado método histérico - critico do qual o proprio
Bultmann é um dos precursores. Tal metodologia, ao inveés de opor a
fé ou querigma a histéria ou ao mito, extrai, apesar do revestimento
mitico do querigma, seu nucleo histérico, sem pretender chegar
ingenuamente ao evento puro,, semelhante a um quadro ou uma
fotografia. Chega-se, entdo, ao evento de interpretagdes dispares e
multifacetadas ou de consenso mediatizado pela fé do querigma: o
querigma vem do evento ou vice-versa, 0 que o0 querigma tem a ver
com o evento ou em que sentido um pode conter o outro ? O fildsofo,
porém, ndo se fatigaria com perguntas em direcdo ao historico.
Contentar-se-ia apenas com o conteudo do mito e da mensagem
querigmatica, sem procurar a possibilidade do evento. Entretanto,
tanto a filosofia quanto a teologia visam a desmitologizagdo do
querigma por interesses diferente. Na teologia, ou por razdes
apologéticas para se defender do evento e o evento como verdade e
para confirmar suarelevancia, ou porrazdes historico-criticas, portan-
to, hermenéuticas, de se apresentar o que da mensagem crista €
verdadeiramente evento e, consequentemente, vinculante para a fé.
Na filosofia, ao contrario, o interesse € apenas a desmitologizagao do
querigma a semelhanca da desmitologizagao do mito, para servir-se
de uma mensagem escatoldégica no pensamento reflexivo, de forma
critico-responsavel e criativo-dindmico-aberta. Servindo-se daexegese
biblica moderna*’, o filésofo se abre a possibilidade de disjuncoes
criativas, como diz Pelletier, através de uma consciéncia historica que
veicula a distanciacdo entre o hoje do leitor ou do intérprete e o
passado do evento ou do texto constituido*, ou, entre o revestimento
arcaico e mitico do querigma e nossa cultura iconoclasta e
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demitologizante para encontrar uma via de sintese* que recupere um
sentido originante, aberto ao futuro, capaz de continuar a dar o que
pensar hoje.

A abertura ricoeuriana ao querigma em sintonia com sua
abertura ao mito e deste ao simbolo proporciona aceitagdo da contri-
buicao da fé para a filosofia®. Como n&o ver aqui um problema de
conteudo e de método? No entanto, o contelido Ricoeur seculariza,
aproximando-o, livre e criativamente, do pensamento filoséfico medi-
ante a utilizagdo de interpretagbes em conflito que se convergem.
Assim, pelo método chega-se a convergéncia de conteldos, ou
melhor, a uma certa convergénciaem aberto, a procurada simplicidade.

E histérica a relagao de contribuicao da filosofia para a
teologia, desde os tempos dos apologetas, passando pelo
neoplatonismo da patristica, o aristotelismo da escoléstica, o
nominalismo dos reformados, até a rejeicdo e a suspeita mituas ou a
colaboragéo do dialogo com amodernidade®'. As avessas, Ricoeur se
coloca nessa jungao historica, aceitando a colaboracao da fé, como
crente de denominagao evangélica, mas como filésofo, reivindicando
independéncia ou autonomia do pensamento®2. A colaboragao tematica
da-se no nivel de precompreensdo de uma posigao protestante,
devido ao interesse exegético-hermenéutico do testo como palavra
em seus mitos e simbolos, a primazia do querigma da fé em relagao
ao evento da histdria como obra, a questdao do mal como ponto de
chegada e condicdo de possibilidade de um desejo de liberdade, a
opgao por esse desejo de ser em substituicdo ao imperativo categérico
do dever pela critica paulina da Lei em fungao da gratuidade da graga.
Esta pré-compreenséao torna-se compreensao assumida e desenvol-
vida por tais teméticas as quais incorporam as novas contribuigoes do
melhordateologia protestante, sobretudo das questdes bultmannianas
de hermenéutica do querigma, em torno da historicidade do evento
cristico e da visdo escatolégica moltmanniana aabrirem ao desejo de
ser e ao esforgo para existir um caminho de esperanca, através da
categoria do futuro de Deus sempre em aberto e sempre se fazendo
presente para 0 amanha%.
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A fé para Ricoeur contribui para a filosofia precisamente
naquilo que o fundamenta, mas a torna, apesar ou talvez devido ao
método histérico-critico, mais vulneravel: abusca do evento. Entretan-
to, o discurso ricoeuriano esta longe de pretensdes apologéticas,
evengelisticas ou proselotistas a visar que o tedlogo, atingindo o
evento, tornasse a fé mais crivel a seus contemporaneos ou mais
facilitada a inteirar-se no pensamento filos6fico. Admite tao-somente
a contribuicao da fé enquanto da testemunho do evento, ao oferecer
a reflexdo e a especulacao filosoéficas algo analogo ao soberano bem
ou um esquema de totalidade. A fé da a pensar ao fildsofo um objeto
diferente do dever, pela representacdo da promessa, possibilitando a
relacao entre a imaginacao produtora (o sonho, a utopia?) e o impeto
do desejo de existir. Nesse sentido, a fé vem ao encontro da ética do
desejo ou do préprio desejo que solicita ao pensamento a reflexdo
responsavel do ético, ndo a partirdo “ex fide in fidem” (Rm 1, 17), quer
dizer, do proprio ato de fé do sujeito pensante sem a qual ndo se faz
teologia, mas da interpretagdo “filosofante” do texto biblico e da
simbologia que da a pensar o contelido reflexivo de seu sentido®*.

Introduzindo-nos na hermenéutica religiosa de Ricoeur,
Greisch reconhece, na histéria da filosofia, o interesse dos filésofos
pelos fendmenos religiosos, até porque a experiéncia religiosa repre-
senta um setor ndo negligenciavel da experiéncia humana. Reconhe-
ce que haja, em nome da filosofia, uma critica da religido e que o
interesse por esse fendmeno humano tenha suscitado a elaboracao
de uma teologia filoséfica porque dirigida ao objeto visado pela
consciéncia religiosa: Deus. Entretanto, embora sustente o interesse
de Ricoeur pelos problemas religiosos, ndo o coloca acriticamente
como filésofo dareligido, preferindo vé-lo mais como filésofo religioso.
Isto €, que se descobre ou se revela crente, aderindo auma fé religiosa
determinada e sempre na 6tica do sujeito no ato de adesdo a um
sistema de crengas ou do sujeito convocado por uma palavra que o
interpela. Contudo, Greisch esta convencido, mesmo assim, que
Ricoeu fornece todos os elementos para a constru¢do de um modelo
hermenéutico de filosofia da religido®. Além disso, € importante nos
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comentérios de Greisch que o filésofo e o tedlogo sao trabalhadores
do conceito, ainda que conceitos diferentes. Entretanto, o interlocutor
primeiro do fildsofo ndo sera mais o tedlogo sistematico, submetido a
exigéncia da especulagéo, mas o exegeta biblico que vem de fora da
tarefa contextualizadora®, certamente porque o fenémeno religoso,
para Ricoeur, s existe no processo histérico da interpretagao e da
reinterpretagdo da palavra que o gera®. Assim sendo, por essa
perspectiva, o didlogo da hermenéutica filosofica ndo seria feito
propriamente com a teologia e sua especulagao, mas com a exegese
dos textos biblicos dos quais a teologia também se serve.

CONSIDERACAO FINAL

O estar aberto faz parte da proposta originaria de Ricoeur:
aberto ao simbolo que d& a pensar e a fé que também d& a pensar.
Aberto a interpretagdes, apesar de conflitivas e aberto ao proprio
conflito dessas interpretagdes. Que dizer dessa abertura senao que,
no conteuido e no método, o filésofo pensa tudo que é penséavel, quer
dizer, o que diz respeito ao cogito , privilegiando a reflexao que se
instaura acima de quaisquer interpretagdes como hermenéutica coor-
denadora no interior de um discurso integrante e interativo? Tal
pensamento, porém, mesmo quando alcanga certas assertivas e nao
parece abrir mdo delas, permanece em aberto como o préprio desejo
de ser e o esforgo de existir. Nao é & toa que o desejo, em Ricoeur,
liga-se aquilo que do querigma é traduzido por liberdade e por
esperanca. Desse modo, observamos que o método fala do contetido
e da prépria mensagem, adequando-se a ambos, sendo ele mesmo
rico de conteudo e sendo a propria mensagem de um meio de se
filosofar a partir do conflito de interpretagées..Nada fica imune a
suspeita do pensamento desmitologizante, exceto o que sustém a
critica reflexiva, a hermenéutica sempre se fazendo. No entanto, a
suspeita ndo &€ demolidora ou iconoclasta, pois visa a integragdo numa
sintese posterior em aberto, posto que o fildsofo é explorador do
sentido. Ele o busca.
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AS FONTES E IMPLICACOES DA QUESTAO
DA IDEOLOGIA EM PAUL RICOEUR*

Marcelo Felix TURA
CAPES/PUC-Campinas

RESUMO

O objetivo deste texto é langar uma luz adicional & discusséo
concernente a questdo da ideologia em Ricoeur. Em segundo
lugar, discutimos as fontes e implicagbes desta questdo em
Ricoeur. Ademais, o texto pretende ser uma contribuicdo para
esclarecer as implicagdes do fenémeno ideol6gico. A
fenomenologia hermenéutica, como método de analise filosofica,
¢ empregada como caminho para facilitar tal meditagéo, ao
modo de Ricoeur.

Finalmente, de acordo com Ricoeur, concluimos que ideolgoia
nao é s6 um fenémeno estritamente ligado a distorgéo da
realidade social. E também instrumento de integragdo social.
Ideologia € um fendmeno insuperavel, de tal forma que nao
existe lugar ndo-ideologico através do qual se possa analisar a
ideologia.

ABSTRACT

The purpose of this paper is to shed some additional light on the
discussion concerning ideology in Ricoeur. As a secondary aim,

O Este texto € um resumo de dissertagdo apresentada em Filosofia Social da
Pontificia Universidade Catodlica de Campinas
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we discuss the main sources and implications of this question in
Ricoeur. Moreover, this paper is supposed to be a contribution to
overcome a common and insufficient sense embodied in the
ideological phenomenon. The phenomenological hermeneutic, a
method of philosophical analysus, is employed as a way to
facilitate the meditation in a Ricoeur fashion.

Finally, according to Ricoeur, we conclude ideology is not only a
phenomenum strictly linked to a distortion of social reality. It is
also related to society's power and integration, which in fact
changes our way to understand the entire world. The ideology is
an endless and unsolvable phenomenon, since there is no
ideological place which makes one able to talk about ideology.

1. INTRODUCAO

Ante a tendéncia contemporanea da Filosofia que é a
preocupacdo com a pratica, nds, neste artigo, procuramos fazer
reflexdo sobre o conceito de ideologia em Paul Ricoeur.

O nosso intento é dar subsidios tedricos para que possa-
mos refletir sobre a pratica social e politica, visando torna-la mais
eficaz e dar respostas aos problemas de nossa época.

Queremos destacar a importancia de Paul Ricoeur para a
Filosofia Social e para a Etica, pela fecundidade e profundidade de seu
pensamento, além de sua erudigdo, demonstrada na discussao dos
temas a partir da tradicao filoséfica.

2. HISTORICO DO CONCEITO DE IDEOLOGIA

Seguindo os passos da hermenéutica de Ricoeur, faremos
um histérice do conceito de ideologia, onde destacamos sua origem,
significado e defini¢des.

O termo foi criado por Destutt de Tracy para designar a
ciéncia que tem por objetivo o estudo das idéias, as suas caracteris-
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ticas, as suas leis, a sua relacdo com os signos que a representam e
sobretudo a sua origem. Posteriormente, o termo adquire outros
significados em outros pensadores, dos quais podemos destacar
Augusto Comte e Emile Durkheim.

As abordagens encontradas nos dicionarios de Filosofia
nos apresentam a ideologia como ocultamento da realidade social,
com o sentido de mascaramento ou deformacéo, designando assim
umarepresentagao falseada do mundo, imposta pela classe dominan-
te para fazer valer o seu proprio interesse, em detrimento da classe
dominada. Percebemos, a partir de Ricoeur, que esta € uma interpre-
tacdo redutora do fendmeno ideolégico, apresentando-o somente de
um modo negativo.

Devemos, entdo, aprofundar a reflex&o a respeito do fené-
meno, até encontrarmos sentidos mais profundos e uma visao mais
ampla; € o que nos propde Ricoeur. Existe uma longa histéria a
respeito da suspeita da falsa consciéncia, de que o0 marxismo constitui
apenas um elo.

O proéprio Ricoeur nos apresenta em seu livro Ideologia e
Utopia, um pequeno histérico a respeito daquestdo daideologia. Este
historico inicia-se com os idedlogos ou doutrinarios (fildsofos politicos
denominados assim por serem opositores ao Império Napolednico);
depois nos mostra a existéncia de dois Mar: 0 jovem Marx, humanista,
dos livros: Manuscritos Economicos e Filoséficos e Ideologia
Alema; e o Marx adulto, classico, do livro O Capital, preocupado com
as estruturas econdmicas da sociedade.

Ojovem Marx, ao elaborar o conceito de ideologia, fazuma
critica ao idealismo, que defende que as idéias tendem a surgir como
uma realidade autbnoma, separadas do processo da vida e do
processo do trabalho comum.

O Marx classico, o conceito de ideologia adquire o sentido
de conhecimento, em oposigdo & ciéncia. A partir de entdo, o
conceito de ideologia desenvolve-se na Escola de Frankfurt, como

Revista Reflexdo, Campinas, n? 69, p. 137-148, setembro/dezembro/1997



140

M.F. TURA

critica a Sociologia Positivista; e na corrente filoséfica denominada
marxismo estruturalista, que tem como principal representante
Louis Althusser.

Ricoeur, a partir da leitura do livro Ideologia e Utopia de
Manheim, que discute a questao da ciéncia e da ideologia, procura
examinar fungdes mais radicais da ideologia do que somente a funcao
de distor¢éo ou dissimulagdo da realidade. Entao Ricoeur recorre a
anadlise do uso da autoridade feita por Max Weber para mostrar a
funcdo de integragdo da sociedade, garantindo a identidade dos
grupos na mesma.

Podemos dizer que, para Ricoeur, todo o pensamento
moderno tornou-se interpretacdo, e uma questao essencial € a da
ilusdo. Afilosofia de Ricoeur € umareflexdao que visa adesmistificagao
das ilusbes do sujeito, colocando em duvida a certeza imediata do
cogito cartesiano, mostrando que em vez desta, temos uma falsa
certeza inicial. A partir dai, afirma que compete ao filésofo moderno
decifrar hermeneuticamente os signos e as ideologias.

A tarefa da filosofia contemporanea é fazer a critica das
ideologias, que tem como ponto de partida uma compreensao do
homem, implicando numa critica das ilusdes do sujeito, e como ponto
de chegada o encontro entre a Etica e a Politica, implicando no
estabelecimento, nas sociedades, do estado de direito, na equidade
quanto a distribui¢cdo dos bens e na justica social.

Ofendmenoideolégico atual é resultado de uma sociedade
pés-industrial, no que diz respeito a dissimulagao da realidade, ocasi-
onando grandes conflitos na tentativa de se dar respostas a crise das
sociedades industrializadas. No Brasil, que € um pais em vias de
desenvolvimento, temos conflitos provocados por ideologias que
tentam defender a manutencdo de uma sociedade pré-industrial;
outras defendem a instauragdo e implemento de uma sociedade
industrial; e também outras que apontam os problemas de uma
sociedade ja industrializada.
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3. AS FONTES DO CONCEITO DE
IDEOLOGIA EM RICOEUR

Vamos refazer, de maneira sucinta, o caminho percorrido
por Ricoeur no seu livro Ideologia e Utopia, na reconstrugao do
conceito de ideologia, a partir de conceitos de Marx, Althusser,
Mannheim, Weber, Habermas e Geertz.

Ricoeur parte do sentido aparente para chegar ao sentido
fundamental da ideologia, enfatizando trés fungbes da ideologia:
primeira, a dissimulagdo da realidade; segunda, a de legitimacao da
autoridade; terceira, a de integracgao social.

Percebemos que andlise de Ricoeur néo é simplesmente
uma discussao de conceitos de autores da Histéria da Filosofia, mas
€ uma abordagem original, onde ele analisa alguns conceitos da
tradigao filoséfica e constréi um novo conceito de ideologia.

A andlise de Ricoeur parte de Marx, ou seja, da concepgéo
mais comum e aparente do fendmeno ideoldgico: a dissimulagédo da
realidade, sublinhando a oposi¢do entre a ideologia (plano ideal) e a
préatica (plano real); passando por Althusser e sua abordagem estru-
turalista sobre o marxismo, sublinhando a oposicéo entre ciéncia e
ideologia.

Como ponto de viragem, Ricoeur utiliza a abordagem de
Mannheim a respeito do fendmeno ideolégico, mostrando-nos que
nao existe um lugar neutro, cientifico, para se falar da ideologia.
Portanto, ndo podemos separar a ideolgoia da ciéncia; todo o conhe-
cimento a respeito da realidade é afetado pela ideologia.

Em Weber, Ricoeur procura uma nova abordagem a res-
peito do fendmeno ideoldgico, apontando-nos a segunda concepgao
da ideologia: a legitimagdo da autoridade. Para ele, existe uma
diferenga entre a pretensao de quem exerce o poder com a prépria
legitimidade do poder, o que ele chama de mais-valia politica. A
ideologia mascara esta diferenca.
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Continuando a sua andlise, o filésofo francés percebe a
necessidade de se fazer a critica das ideologias, pelo fato desta
sempre estar ligada ao poder. Utiliza paraisto conceitos de Habermas,
fazendo uma aproximacéo entre a critica das ideologias e a psicanalise.

Apds submeter a ideologia ao crivo da critica, Ricoeur,
fundamentando-se em Geertz, nos aponta a terceira caracteristica da
ideologia: aintegragéo da sociedade. Para além da dissimulagdo e da
legitimacgao, a ideologia possui a fungdo de manter a identidade e
integrar os grupos que compdem a sociedade.

Para Ricoeur existe umarelagao dialética entre as ciéncias
sociais e a ideologia, e que a separagao entre ambas € descabida.
Para ele, existe uma ligacdo entre a ideologia e os conflitos nas
sociedades contemporaneas, reafirmando a necessidade de novas
abordagens e novos caminhos para a mediagéo dos conflitos nas
sociedades pos-industriais.

4. OBJECAO A ABORDAGEM DE RICOEUR

Ante a questdo da fundamentacéo da Filosofia, tem-se
levantado uma objecdo a abordagem de Ricoeur a respeito do fen6-
meno ideoldgico. Nesta perspectiva, a ideologia afeta todo o conheci-
mento da realidade, nao havendo um lugar néo ideolégico de onde se
possa falar da ideologia. Costuma-se afirmar que a Filosofia e a
Ciéncia, principalmente as Ciéncias Sociais, séo ideoldgicas. Ora, a
ideologia, em seu sentido mais forte € vista, predominantemente,
como sinénimo de ocultamento e dissimulagdo da realidade. Logo, a
Ciéncia e a Filosofia também ocultam e dissimulam a realidade; e a
teorias filosoéficas e cientificas nao sao rigorosas e ndo estao compro-
metidas com a verdade.

Esta objecdo nos coloca a questédo da neutralidade cien-
tifica e a necessidade de uma distingdo entre Filosofia e ideologia. A
reflexao filosofica de Ricoeur nos responde a esta objegao.
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A preocupacao fundamental de Ricoeur & evitar uma
reflexao total da realidade, para ndo cairmos num discurso monolitico
e em uma verdade absoluta. Por isso, ele se posiciona contra a
neutraloidade cientifica proposta pelo método positivista e funcionalista
de pesquisa, segundo o qual a ciéncia deve ser objetiva, passivel de
observacgéao e controle, sem interferéncias do sujeito.

Por outro lado, segundo o filésofo, a diregdo contraria pode
levar-nos a assumir uma posicao relativista na pesquisa cientifica,
caindo num pleno hisoricismo, tornando os seus resultados sem
validade universal.

Para Ricoeur, uma posigdo mais segura e objetiva para se
fazer Ciéncia e Filosofia, somente é possivel apds um processo de
critica das ilusdes do sujeito, através da hermenéutica dos simbolos
que medeiam a compreensao da realidade.

Entao, segundo Ricoeur, a tarefa da Filosofia & desvendar
o sentido do real, escapando a distorgao ideoldgica e utépica. Isto
somente sera obtido no final de um processo de investigagdo e ndo no
seu inicio.

Para alcancar esse objetivo, o filosofo francés propde uma
vialonga, a hermenéutica da compreensao histérica. Esta via estabe-
lece uma instéancia critica entre a pré-compreensao da realidade e o
preconceito, através do distanciamento da pertenga, da critica das
ideologias e da critica das ilusées do sujeito.

Podemos afirmar que todo o saber esta fundamentado em
interesses, e por isso € passivel de manipulacéo, de dominagao e de
distor¢do na sua comunicacdo. E tarefa da Filosofia denunciar a
manipulacao, a dominagao e a distor¢do da comunicagao, pois estas
produzem ilusdes no sujeito.

Ricoeur esta comprometido com o projeto de emancipagao
do homem através de um processo de critica, mas também nos
adverte que precisa mos assumir a nossa condigéo histérica. Nao
existe uma critica radical que rompa totalmente com o fundo de
pertenga que a fundamenta.
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A ideologia estd ligada a nao-compreensao correta da
realidade e aos interesses. Ela possui alguns tracos caracteristicas:
violéncia do discurso, dissimulacdes e desvios na explicacao das
causas.

A ideologia transforma o conhecimento em um sistema de
crencas. Ora, toda boa investigagao cientifica desenvolve-se através
de um sistemaracional, onde a preocupagao fundamental € averdade.
Mas o pesquisador movido por interesses nao separa razao de crenga
em sua investigagao.

A critica das ideologias tem o interesse pela emancipacéao,
ou seja, pelo restabelecimento da comunica¢do sem entraves e sem
limites, através da formagdo de um consenso. O consenso nao é
estabelecido previamente; pelo contrario, no ponto de partida temos
uma comunicagao interrompida.

Ricoeur estabelece uma dialética entre a ideologia e a
Filosofia, sem identificar uma com a outra, mostrando-nos a proximi-
dade entre ambas e que é tarefa da Filosofia fazer a critica das
ideologias.

Em Ricoeur, a ideologia adquire dois novos sentidos: o de
legitimagao do poder e o de integragdo social, que aprofundam e
ampliam o nosso entendimento a respeito do fenémeno. Nao pode-
mos somente considerar o sentido negativo da ideologia, mas deve-
mos também considerar o seu sentido positivo, aproximado ciéncia e
ideologia.

Ao discutir a questao da neutralidade cientifica, Creusa
Capalbo, no artigo publicado na Revista Brasileira da Filosofia,
apresenta-nos a hermenéutica de Ricoeur como contraria a posigao
positivista, que defende a neutralidade cientifica. Segundo ela, Ricoeur
procura, por um lado, a manifestagéo e a restauracao do sentido, que
nos é dirigido sob forma de mensagem; por outro, sentidos mais
profundos, ultrapassando os sentidos manifestos, apontando as ilu-
sOes do sujeito’.
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Podemos afirmar que a neutralidade cientifica nao é pos-
sivel para Ricoeur, pois o rigor cientifico somente serd alcangado apos
o restabelecimento do sentido do real, através de um processo de
critica das ilusées do sujeito.

Para o filésofo francés, a ideologia e a utopia sao expres-
sdes do imaginario social. A ideologia € o p6lo oposto da utopia;
somente podemos fazer a critica das ideologias atraves da utopia. A
ideologia é conservadora: procura manter o sistema de poder, en-
quanto a utopia é revolucionaria: procura subverter a ordem
estabelecida?.

A utopia fecha o circulo hermenéutico da abordagem a
respeito da ideologia, pois € o seu limite, ou seja, a abordagem da
ideologia nos remete a utopia e vice-versa.

A abordagem da utopia em Ricoeur merece um tratamento
sistematico, profundo; nao cabe fazé-lo diretamente em nosso traba-
Iho atual, pois o circunscrevemos ao estudo do fendbmeno da ideologia.
Uma abordagem mais profunda do fenémeno utdpico podera ser feita
num trabalho ulterior.

5. CONCLUSAO

Para Ricoeur a filosofia é "a apropriacdo do nosso esforgo
por existir e de nosso desejo de ser, através das obras que testemu-
nham esse esforgo e esse desejo™. Ele entende a Filosofia como uma
reflexao critica feita as obras, aos atos, que sdo os signos da
existéncia, onde ocogito somente é reapropriado mediante a decifra-
cao dos documentos de sua vida.

Nosso texto ndo esgota todas as implicagoes a respeito da
abordagemde Ricoeurdaquestaodaideologia. Assim enfatizamos as
fontes em que o autor se apoia, apenas mencionando, brevemente,
uma nova perspectiva ética surgida em sua abordagem: a afirmacao
da vida boa com os outros em instituigdes justas, presente nos seus
livros: O si mesmo como um outro, Do texto a acao.
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Queremos sublinhar a importancia de uma abordagem
hermenéutica no campo da Filosofia Social.

Percebemos nos escritos do autor algumas das caracteris-
ticas do método hermenéutico: procurar o sentido mais profundo da
realidade; comparar abordagens e conceitos da tradi¢cao filosofica;
explicitar os novos conflitos presentes nas sociedades contemporéane-
as; submeter as diferentes abordagens ao crivo da critica; procurar
uma perspectiva mais abrangente a respeito dos fendmenos sociais,
que ultrapasse os conflitos das interpretacdes.

O projeto filosoéfico de Ricoeur caminha na direcdo de uma
maior aproximagao entre o sujeito com o real, procurando encontrar
respostas para os problemas existenciais que a realidade historica lhe
propoe. Ele procura sentidos mais profundos que afetam a existéncia
do sujeito no mundo, para isto propde uma hermenéutica dos simbolos
gue compdem a realidade do sujeito e do mundo, como um texto que
tem que ser decodificado e interpretado.

Para Ricoeur, o sentido do real é algo construido historica-
mente pela experiéncia dos sujeitos, mediado pelo contexto social,
politico, econdmico e cultural. O sentido ndo € dado a partirda simples
constatagcdo do real pelo sujeito, mas é construido ao longo da
historica. Existe uma historicidade do sentido, que nos € transmitida
pela tradigao cultural.

O caminho para uma melhor compreensao do real é longo.
As certezas iniciais do cogito cartesiano e um correto uso dos signos
da linguagem nao sao suficientes para nos apontar como o real é
constituido. E necessario um processo psicanalitico, ou seja, uma
analise do interior do sujeito, para que possamos explicar os condici-
onamentos ndo-racionais do processo de conhecimento, apliando o
conceito de razao.

interpretar o real € um tarefa dificil e constante, tendo que
ser refeita a todo momento. O rigor dos métodos cientificos se dilui,
sob o impacto do contexto social, histérico, politico, econémico e nos
condicionamentos psicolégicos do sujeito.
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Fazer Filosofia torna-se por isso um processo interminavel
de critica e de interpretagéo, pois o conhecimento do real é falivel.

As posigoes contidas nas obras de Ricoeur sao altamente
inovadoras, aproximando a reflexao filoséficad mundo real, a partirda
tradigao filoséfica e de uma interpretagao da agao do sujeito.

A aproximacao do filésofo francés com a psicanalise,
principalmente freudiana, abre um campo de estudo muito vasto e
novo para a Filosofia.

Muitas das abordagens de Ricoeur nos remetem a Jung.
Podemos citar como exemplo o enfoque dado por Ricoeur ao imagi-
nario social, que pode nos remeter ao tema do inconsciente coletivo
em Jung. Um exame da aproximagao possivel entre eles exigiria um
estudo comparativo das posicoes de ambos, que s6 assinalamos,
aqui.

Queremos nos colocar a favor das posigoes de Ricoeur no
que dis respeito a questao da ideologia, pois, até o presente, nao
encontramos posigdes filoséficas mais licidas e mais solidas do que
as suas.

O enfoque de Ricoeur a respeito da questdo da ideologia
nos revela a ligacao existente entre oconhecimento, o poder e a
ideologia. Podemos afirmar que o fenémeno ideoldgico € inerente ao
processo de conhecimento humano.

A contribuicao do fildsofo francés a respeito da questao da
ideologia, ao nosso entender, € que o fendmeno ideoldgico ndo esta
relacionado apenas com o fendmeno econdémico, mas também com
o fendmeno politico, social e cultural. A ideologia ndo surge somente
com o processo de dominacao de uma classe social sobre as outras,
mas € fruto das relagbes de poder que os homens mantém na
sociedade.

Podemos afirmar, entdo, que o fenémeno ideoldgico é
interminavel e inevitavel, pois ndo é possivel uma posi¢cdo nao-
ideoldgica para se falar da ideologia.
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Para concluir,queremos dizer que as abordagens arespei-
to daideologia, encontradas principalmente em livros didaticos, preci-
sam ser revistas. Alguns temas necessitam de uma nova abordagem,
por exemplo: a ideologia do trabalho, ideologia e propaganda, ideolo-
gia e meios de comunicagao social, a ideologia contida nos textos
didaticos, a contra ideologia. Precisamos procurar sentidos mais
profundos para o fendmeno ideolégico e para os temas afins.

NOTAS

(1) Creusa CAPALBO. Revista Brasileira de Filosofia. vol. XLI, 1993. p. 295
(2) Cf. Paul RICOEUR. Ideologia e Utopia. p. 425-525.
(3) P. RICOEUR. O Conflito das Interpretagdes. p. 19.
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HOMENAGEM AOS 400 ANOS DE
DESCARTES (1596-1996)

O PROJETO ILUMINISTA DA
MODERNIDADE E A EDUCACAO: A
IMPORTANCIA DE DESCARTES*

Antonio Joaquim SEVERINO

RESUMO

O autor presta homenagem ao filésofo Descartes destacando o
seu papel de "educador dahumanidade" por sualigdo pedagdgica
de "educar o sujeito pelo esclarecimento”. Critica a sociedade
tecnoldgica atual e considera prematuro falar hoje de "pds-
modernidade”, pois o que esta de fato ocorrendo € uma "hiper-
modernidade".

RESUME

L'auteur rende hommage au philosophe Descartes, et il met en
relief le réle de ce philosophe comme "l'educateur de I'humanité”,
en vue de ses legons pédagogiques, qui cherchent a "éduquer le

© Palestra proferida em 28/10/96 na Semana comemorativa dos 400 anos
do nascimento de Descartes promovida pelo Centro Académico do Instituto de
Filosofia da PUC-Campinas. Na ocasido também se comemorou os 20 anos da
criagdo da Revista Reflexao.
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sujet moyennent I'éclaircissement”. Il fait la critique de la société
technologique actuelle et il pensa que c'est un erreur parler,
aujourd'hui, de la "post-modernité", car ce que se passe, en
vérité, est que nous sommes dans une "hiper-modernité".
Senhoras autoridades académicas, hoje representando
aqui muitas pessoas que, com competéncia técnica e administrativa,
descortinio politico e com muita dedicacao pessoal, tornaram possivel
a realizagao de trabalho educacional e cultural tao significativo;

Senhores convidados, hoje aqui representando a propria
sociedade brasileira como um todo, certamente testemunha do traba-
Iho feito nesta Universidade e nesta Unidade de ensino e de pesquisa,
ao longo desses vinte anos;

Senhores professores, colegas e companheiros na cons-
trucdodessaobra, agentes atuais que dao continuidade a sua efetivagao
ao longo do tempo;

Prezados estudantes, jovens participantes de um processo
que nao pode ser interrompido, candidatos ao revezamento das
tarefas que se anunciam no horizonte,

Hoje estou aqui, por sinal muito feliz e alegre, também
decidido ndo ater-me apenas a discussao teorica sobre a atualidade
do pensamento cartesiano. Perdoem-me a certamente anacrénica
postura de orador discurseiro, mas nao posso deixar de insistir no
significado deste evento e de minha intervencao nele.

Com efeito, estou vendo nesta comemoragao uma triplice
emblematicidade. Primeiro, no plano pessoal, uma imensa gratifica-
gao de poder estar vivenciando um resultado que se da como desdo-
bramento de um investimento de um trabalho educacional no ambito
dafilosofia; no planoinstitucional, a satisfacao de estar participando do
registro do resultado de um trabalho coletivo de construgcao de um
projeto académico e cultural: a Revista como expressao e mediagao
de um trabalho conjunto, fruto solidario produzido por uma comunida-
de no espacgo e no tempo, equipes amplas em cada momento do
tempo; numa perspectiva propriamente filosofica, na medida em que
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esta comemoragado & um momento de atualizagdo da prépria reflexao
filosofica, a palpitagdo de uma vida que supera o tempo e que se
mantém sempre criativa. Mesmo sem qualquer apelo a uma visao
filosofica de perfil hegeliano, vejo a cultura e a filosofia se fazendo
historicamente pela mediagédo de nossas praticas bem concre-
tas.

Por isso me sinto envolvido num momento mais que
auspicioso e emblematico, por representar ele o resgate dessas trés
dimensodes, tanto mais que tal vivéncia é uma atualizagdo, uma
efetivagdo e uma realizagdo da triplice modalidade de expressao do
que entendo ser a legitimagao da nossa propria existéncia.

Quero dizer com isso, que estou entendendo hoje que
nossas vidas so se legitimam se elas se derem como investimento
sistematico na construcdo da pessoa humana, no plano de seu
relacionamento interhumano, a meu ver, Unica forma efetiva de
instaurag&o real do processo de humanizagdo. Mas esse processo,
naverdade, se efetiva em trés dimensdes, seja enquanto vivéncia da
amizade, no ambito das interrelagdes das pessoas singulares, seja
enquanto construcdo da cidadania, forma de relacionamento das
pessoas publicas, seja enquanto pratica do conhecimento, Unica
forma do homem fundamentar o sentido de sua propria existéncia
relacional.

Mas, vamos por partes. Investir na amizade significa ver
que no plano de nossas relagdes interpessoais singulares, o que é
possivel e o que conta é exatamente o estabelecimento da relagéo de
amizade, enquanto forma de ver no outro que me é proximo, compa-
nheiro de jornada e de tarefa, a pessoa digna de meu reconhecimento
e de meu respeito. A amizade € a forma que a solidariedade deve
assumir no cotidiano de nossa pratica companheira, em fungéo da
consciéncia de nossa finalidade comum. Mas essa solidariedade ndo
pode expressar-se como tal quando nos colocamos frente ao universo
das pessoas, eis que nossa contingéncia nos limita por todos os lados.
E hora entéo de entendermos o nosso relacionamento como aquele
vinculo que nos une a todos enquanto cidad&os, ou seja, como
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pessoas dignas de respeito e de reconhecimento para além de nosso
intercaAmbio direto e singular.

Mas, a cidadania, por sua vez, expressa-se num primeiro
momento na particularidade de nossa tarefa de construgao de projetos
imediatos e comuns de trabalho. E o caso de nosso trabalho na
Universidade, universo especifico e bem delimitado, onde nossa
atividade se da como compromisso de um um grupo especifico, onde
as relagdes de amizade nem sempre sa0 viaveis ou mesmo necessa-
rias, mas onde ndo podemos perder de vista os lagos que nos unem
enquanto construtores de um unico e mesmo projeto institucional. E
disso que estou falando, quando vejo os produtos bem objetivos e
concretos, resultantes de uma ag¢éao solidaria de tantas pessoas, de
tantas equipes, cada uma com suas caracteristicas préprias, com
seus projetos particulares, mas todas investindo num trabalho de
interesse comum, onde o que conta é exatamente a continuidade dos
resultados. E também uma dimensao da histéria desta Universidade
que acompanho nestas ultimas 2 décadas, € muito da historia do
Instituto e do Departamento de Filosofia nessa mesma etapa. E, por
certo, € esse aspecto para o qual mais chama a atengao um evento
como este, onde nés, para além das possiveis relagdes de amizade e
paraaquémde nossas possibilidades da cidadania universal, fazemos
questéo de marcar com tantos emblemas uma realizagéo que decor-
reu desse trabalho coletivo de tantas pessoas. Mas certamente nossa
existéncia historica ndo se legitimaria, nem a cidadania seria uma
dimens&o integral se nés ndo levassemos em conta a necessaria
forma de relacionamento que devemos ter com toda a humanidade,
sem duvida representada, em nosso contexto histérico, pela prépria
sociedade brasileira. Manter acesa essa chama, por mais modesta
que ela seja, da pratica concreta da filosofia, e hoje comemora-la
emblematicamente, € uma forma muito concreta de dizer que continu-
amos solidarios com toda a humanidade, que vemos no conhecimen-
to a ferramenta mais valida para a construgéo do sentido que instaura
toda sua solidariedade.
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Assim sendo, sinto-me plenamente identificado e realizado
com este momento que vocés me ensejaram viver, ainda que tao
fugaz!... Ele € um momento de rever amigos e de reverenciar a
amizade. Aqueles amigos, parceiros de uma empreitada as vezes
confusa e dificil, mas sempre atravessada de muitas alegrias e
conquistas: como ndo me referir a qualidade afetiva e solidariadaquela
convivéncia que tive com tantos colegas/amigos dos idos de 1976 a
1981, quinquénio rico de experiéncias e de realizacbes, entre as quais
se destaca a gestacao e o nascimento da revista Reflexdo, produto
artesanal, fruto de uma corrente de for¢cas, marcadas pelo dinamismo
de uns, pela competéncia de outros, pela dedicacao de todos. Que
bom viver este momento em que esta filha atinge sua maioridade, ja
caida no mundo, dona de seu nariz, madura, solida, forte e saudavel,
cheia de vitalidade e de prestigio...

As armadilhas da fragil memoria aconselham-me a cautela
de n&o citar nomes, pois esse foi um trabalho tecido como malhas de
muitas redes, onde muitas maos estiveram em agdo. Mas n&o poderia
deixar de fazer urna referéncia incisiva ao nome daquele que teve um
papel destacadamente relevante nesse trabalho, por ter sido o seu
articulador histérico. Impde-se uma referéncia toda particular ao Pe.
Haroldo Niero, entdo Diretor do Instituto de Filosofia e Teologia, em
1976, pela sua significagcdo nessa histéria. Ao homenagea-lo, reco-
nhecendo-lhe a relevante atuag@o naqueles idos para desencadear e
conduzir esse processo, quero, na sua pessoa, homenagear também
todos os colegas que com ele potencializaram o trabalho, tornando-o
tao fecundo.

Sem duvida, esta Universidade, desde sua origem, conce-
deralugarde destaque afilosofia, no contexto de seu projeto humanista.
Mas todos sabemos também dos profundos reveses que essa tradi-
¢&o sofrera. De qualquer forma, foram a lideranca, a iniciativa e a
persisténciado Pe. Haroldo que possibilitaram uma nova propulsdo ao
desenvolvimento desse projeto, hoje tdo exitoso, mostrando seus
resultados tanto no ensino de graduag&o como na pesquisa no curso
de pos-graduagéo, o que veio sendo adequadamente registrado nas
paginas de Reflexdo.
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Por isso mesmo, este € um momento de comemorar os
frutos do trabalho coletivo, de participar da festa da colheita! De
participar de um ritual liturgico de gratiddo aos deuses da fertilidade!
E de reverenciar todos os agentes dessa plantacéo, todos os constru-
tores dessa obra! Sinto-me feliz e até emocionado de ver os resultados
tao bons que foram alcangados, decorrentes do trabalho das equipes
que foram se tecendo e sucedendo ao longo desses anos, todos nés
sabemos, sob tantas dificuldades, obstaculos e reveses de toda
ordem... Semduvida, muitas devemtersido as limitagdes, as frustacdes
pelo que ndo se conseguiu atingir, as decepgdes pelas perdas acumu-
ladas... mas, o que importa, descontado o custo de nossas contingén-
cias, é o resultado, ainda que seja parcial, do balango que hoje
estamos fazendo desse investimento também institucional.

Mas estou feliz também por sentir pulsando forte o impeto
do conhecimento, por testemunhar hoje a vitalidade da filosofia, no
amago mesmo de uma experiéncia vitoriosa, numa instituicdo consci-
ente e compromissada com seu projeto educacional e cultural.

E é com animo redobrado por esta vivéncia e na perspec-
tiva destas colocagdes introdutérias, que me associo a mais que justa
homenagem que nos cabe prestar a essa eminente figura da filosofia
ocidental, René Descartes. Nada mais oportuna e igualmente
emblematica essa homenagem, pelo quarto centenario de seu nasci-
mento. Relembrar, comemorar e explicitar o pensamento de Descar-
tes, no contexto de sua insergdo no nascente projeto iluminista da
modernidade, ndo deixa de ser uma forma efetiva de mostrar a
atualidade e a relevancia da filosofia, como modalidade de conheci-
mento construtor da humanidade e da cidadania. Mais que oportuna
esta retomada, tanto mais que a humanidade parece estar atraves-
sando um momento histérico um tanto complicado, marcado inclusive
por uma tentativa de desconstrucdo desse mesmo projeto, exatamen-
te naquilo que ele pretendia ser o mais original e fecundo, na compe-
téncia e validade daraz&o paraaconducéo do destino da humanidade.

A modernidade, da qual Descartes € um dos fundadores,
tinha, de fato, um projeto e muitas utopias. Com seu projeto iluminista,

Revista Reflexdo, Campinas, n® 69, p. 149-159, setembro/dezembro/1997



155

0 PROJETO ILUMINISTA DA MODERNIDADE E A EDUCAGAO: A..

a modernidade prometia o desenvolvimento material e moral do
homem pelo conhecimento, aemancipa¢ao completada humanidade.
O progresso das ciéncias, da tecnologia e da cultura libertaria os
homens da ignorancia e da pobreza, conduzindo-os a felicidade. Os
homens se tornariam cidad&os esclarecidos e condutores do préprio
destino. A raz&o natural era vista como critério universal de toda agdo
e de todo conhecimento da realidade. O sujeito racional, o cogito, era
o centro de tudo, organizador de um mundo plenamente ordenado. O
homem € um novo Prometeu, dominando e manipulando o mundo
com a ciéncia, a tecnologia e a industria.

No entanto, n&o demorou muito para que nos déssemos
conta de que essas promessas ndo seriam cumpridas. Residia nelas
o lado ingénuo do iluminismo moderno e a realidade da Revolugdo
Francesa logo mostrou a insensatez dessa razdo desmedida. E do
seio da prépria modernidade, alguns profetas ja comegaram a denun-
ciar essas pretensdoes e a prenunciar novas perspectivas que se
transformar&o em consignias para a sua superagéo, abrindo as veias
para a retérica pés-moderna. Ao priorizar o sujeito social praxico e a
identificar airracionalidade da economia capitalista, Marx desmascara
as pretensdes do subjetivismo idealista moderno; ao priorizar o sujeito
pulsional, € a vez de Freud demonstrar a inanidade do cogito; ao
priorizar a vontade de poder, Nietzsche desconstroi os grandes pilares
da cultura iluminista, a filosofia, a ciéncia e a religido crista. Os
pensadores da Escola de Frankfurt sistematizam essa critica e mos-
tram como a raz&o moderna se deixou instrumentalizar levando
inclusive a industrializagdo da cultura.

Eis que vivemos tempos supostamente pés-modernos,
quando as luzes da razao parecem ndo mais poder iluminar caminhos
e veredas, quando o conhecimento racional parece estar sendo
acusado de crime de lesa-humanidade, quando a educac&o do pensar

perde o seu significado. Novas luzes se acendem, novas musas se
levantam, novos cantos s&o escritos e cantados, novas dimensées
s&o aclamadas como as auténticas vias de expresséo do espirito
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humano. Soam ingénuas as pretensdes cartesianas de guia-lo pelas
razdes da razao...

Fala-se até mesmo, audaciosamente, de uma nova ordem
mundial, momento de globalizagdo da economia, da cultura, gracas
sobretudo ao desenvolvimento e universalizagdo da tecnologia, que se
transformou no verdadeiro discurso da humanidade. A grande revolu-
¢ao tecnoldgica, que retira da racionalidade moderna apenas seu lado
formal, colocando em cheque todo o universo conceitual de fundo
supostamente iluminista. Assim, as categorias politicas tais como
nac&o, povo, soberania nacional, liberdade, igualdade, democracia
bem como o proéprio Estado, o governo das sociedades devendo ser
deixado ao ajuste das puras forgas do mercado. A economia nao é
mais economia politica, transformou-se em economia técnica que,
livre das referéncias politicas, deve livrar-se igualmente das referén-
cias éticas. Se o discurso reporta-se ao coletivo, esse n&o é visto mais
do que a massa andénima dos individuos atomizados e avulsos,
reduzidos a condig&o de produtores e consumidores de bens, meros
agenciadores do mercado onipotente.

A configuragdo do mundo contemporaneo, sob essas
supostas novas expressodes de pods-modernidade se transforma radi-
calmente. O cotidiano é invadido e dominado pela tecnologia
massificante e anénima do pés-industrialismo informatizado. Trata-se
de uma hiperealidade do mundo, totalmente espetacularizado. Ocor-
rem a total desreferencializagdo do real e a desubstancializag&o do
sujeito. Prevalece o mais completo ecletismo, tudo vale. A arte &
desestetizada enquanto se estetiza a politica. Procede-se a uma total
desconstrugéo dos principios e concepgdes do pensamento ocidental
e a filosofia passa a ocupar-se de temas até entdo considerados
menores ou marginais: desejo, loucura, sexualidade. Desercédo do
social, desercdo da Historia, desergéo do politico e do ideoldgico,
desercao do trabalho, desercéo da familia, deserg&o da religido.

O mundo perde o sentido, ou pelo menos araz&o iluminista
néo consegue encontrar-lhe um. Nem na origem, nem no fim ha
sentido. E pura banalidade, um cotidiano vazio, universo de puras
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ilusdes, constituido apenas de simulacros, expostos a contemplagao
de um sujeito igualmente sem substancia, mero consumidor de
imagens ocas e inconsistentes. Nenhum critério légico preside a
ordem das coisas, ndo se pode falar de intervengao de quaisquer tipos
de referéncia para a agado. Nesse novo cenario, construido sobre os
destrocos da modernidade, eleva-se um enorme aparelho técnico-
cientifico, que descarta todos os demais tipos de saberes, ciéncias e
paradigmas, produzindo auténticas proteses de pensamento e de
linguagem. O mundo atual é visto apenas como um campo de
vivéncias ludico-afetivas, de sociabilidade conflitiva, de disputas e
diferencas onde prevalecem as éticas tribais. Nao ha mais lugar para
oracionalismo, para o messianismo e para o iluminismo vanguardista.
Aliberdade dos sujeitos s6 pode encontrar-se nosintersticios da vida.

Mas nem tudo se desmancha no arl... Este novo discurso
também tem seu calvario! Padece do mesmo 6nus que atribui ao
discurso da modernidade: estd, na verdade, desempenhando o duro
jogo ideologico, legitimando, mais uma vez o jogo do poder.

Com efeito, se era ilusdria a pretenséo de cartesianos e
kantianos de uma virada absoluta da razdo moderna em relacdo aos
paradigmas da antiguidade e da medievalidade, comprometidos com
o essencialismo metafisico, é igualmente iluséria a pretensa conclu-
sao da pés-modernidade em achar que esta ocorrendo uma crise de
paradigma, entendida como crise do conhecimento. Na verdade,
assim como quase nula é a diferenca entre o racionalismo da
medievalidade e aquele da modernidade, € pouco nitido o0 avango da
pés-modernidade em relagdo @ modernidade quando se trata de
conhecimento. Sdo apenas expressdes historicas concretas, modali-
dades especificas que se superam ao longo de um desenvolvimento
continuo da pratica do conhecimento humano. O que nos autoriza a
dizer que continua havendo sentido e que todas as expressdes da
cultura contemporanea continuam sendo decorrentes do esforco pela
busca do sentido, ainda que enviesadas, atropeladas pela seu uso
ideoldgico.

O que nos autoriza também a concluir que, de fato, & no
minimo prematuro falar de pés-modernidade, eis que o que esta
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ocorrendo € uma hiper-modernidade... Com efeito, o que é a
globalizagdo sendo a plena expansao da economia capitalista
direcionada pela critério da racionalidade técnica, por sinal, nemtanto
assim, tal seu alto grau de miopia ainda vigente? Que histéria é esta
de desreferencializacao ética e politica, senao o velho individualismo
moderno, ora exacerbado para efeitos da expansao da ideologia neo-
liberal, igualmente atrelada a velha ganancia da economia capitalista?
Que confianga esta no aparelho tecnolégico, sendo uma nova versao,
ora no plano da revolugéo informatica, do moderno prometeismo da
modernidade?

Imp&e-se, pois, concluir com Warren Montag, que ha
sentido, ou seja, sem duvida o homem é também sujeito, transcende
sua pura imanéncia; e como sujeito representa a realidade e, além
disso, cabe-lhe ainda construir a histoéria, ou seja, moldar os recursos
dessa realidade com vistas ao atendimento de suas proprias neces-
sidades de sujeito coletivo, solidario no tempo e no espago com seus
semelhantes, outros tantos sujeitos dessa histéria.

E, sem nenhuma duvida, o educador é fundamentalmente
esse sujeito a quem cabe representar o real, dar intencionalidade a
acao e assim participar da formagao dos sujeitos construtores da
Histdria. E a ferramenta do educador é o conhecimento. Certo, a ndo
mais ser usado com as pretensdes absolutizantes com que se
extrapolaram as metanarrativas modernas, mas como o insuperavel
poder de esclarccimento.

Por essa razdo e tendo em vista essas finalidades, o
educador do terceiro milénio tera que se reconstituir como funcionario
do conhecimento, como agente criterioso, criativo, competente e
critico do esclarecimento, referéncia dos caminhos que devem ser
construidos e trilhados, ja que a humanidade continua como aquele
sujeito coletivo, por cuja pratica tece sua prépria historia. E dessa
condigao nao ha como abdicar.

Figuement&o aquiregistradas nossas homenagens aesse
grande instaurador de uma das mais significativas etapas do trabalho
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do conceito na historia da cultura ocidental. René Descartes se torna
atual e relevante para nossos tempos, exatamente pela sua significa-
. ¢ao de educador da humanidade, muito mais do que pela procedéncia
ou ndo de suas teorias, necessariamente datadas. A sua € uma licdo
pedagogica, eis que o que importa € a educagéo do sujeito pelo
esclarecimento, pois s6 assim aplicara sentido a sua histéria, sé assim
construirahistéria, e sé assim se humanizara, humanizando atodos ao
mesmo tempo. Homenagens sinceras ao iluminista Descartes, pela
suainesgotavel contribui¢éo a construgao da cidadania. Homenagens
igualmente sinceras a seus novos leitores e ouvintes do terceiro
milénio, por se disporem a dar continuidade aesse infindavel trabalho.

Muito obrigado...
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DESCARTES:
O PROBLEMA DA VONTADE

Germano RIGACCI JUNIOR
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RESUMO

O Artigo pretende explorar as relagbes entre a vontade e o
entendimento. Recorre para isso a alguns obras de Descartes:
Discurso do Método, Meditagées Metafisicas e As paixdes da
alma.

RESUME

L'article a pour bout étudier les rélations entre la volonté et
I'entendement, prennat pour point de départ quelques oeuvres
de Descartes:Discours de la méthode, Méditations métaphysiques
et Traité des passions de I'ame.

INTRODUC AO

No presente texto pretendemos expor algumas considera-
¢Oes arespeito da nogao de vontade em Descartes. Apoiamos nosso
estudo em algumas obras do autor. S&o elas: Discurso do Método,
Meditagées metafisicas e As paixées da alma. |sso nos pertira,
inicialmente, explicitar o processo de fundamentacdo do “cogito”,
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recorrendo aos dois primeiros textos. A partir disso, nos voltaremos
para a fundamentagao metafisica do cogito, abordando as provas da
existéncia de Deus, o conceito de substancia e a relagdo entre
substancia pensante e substancia extensa. Por ultimo, procuraremos
delinear o conceito de vontade, a partir das suas relagbes com o
entendimento e com as paixdes; nesse momento recorreremos aos
trés textos. Ressaltamos que o escopo orientador de nossa reflexao
consiste embuscar alguns elementos para esbogarmos uma resposta
a seguinte questéo: como se estabelece a relagdo entre vontade e
entendimento segundo Descartes?

I- COGITO

Procuraremos estudar, nesta parte, o percurso sugerido
por Descartes para alcangar o cogito e, comisso, a fundamentagéo do
conhecimento. Apoiaremos nosso estudo nos textos: “Discurso do
método e “Meditacdes”.

No “Discurso do método” é estipulado desde o inicio que
paraalcangarmos o cogito, € preciso comecar pela duvida. Entretanto,
0 exercicio da duvida supbe a apropriagéo do método. O que exige o
estabelecimento do seu contetdo, segundo os requisitos da ordem e
damedida, pertinentes a matematica. Porisso, supomos que a duvida
que, entao, se efetiva tem um carater metodolégico, visa permitir ao
homem evitar as fontes do erro: a precipitagéo e a preservacao. Nao
se trata, portanto, de uma davida metafisica, cuja pretensao seja
colocar em questéo a existéncia do mundo exterior.

O metodo requerido para o exercicio da duvida compde-se
de quatro regras. Cabe lembrar que essas regras uma vez definidas,
devem levar o pensador a tomar a firme e constante resolucdo de no
deixa-las uma so6 vez. Passemos, entdo, a apresenta-las.

A primeira é: “n&o acolher alguma coisa como verdadeira
que eu nao conhecesse evidentemente como tal; isto &, de evitar
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cuidadosamente a precipitagdo e a prevengéo, e de nada incluir em
meus juizos que ndo se apresentasse tao clara e tdo distintamente a
meu espirito, que tivesse nenhuma ocasiéo de pdé-lo em davida™ E.
Gilson afirma que: a evidéncia define-se por ser um conhecimento
imediato, recebendo o nome de intuigdo. Suas caracteristicas sao: ser
um ato de pensamento puro, serinfalivel e se aplicar atudo o que pode
ser objeto de um ato simples do pensamento?. A evidéncia é também
um critério da verdade, mantendo com as demais regras uma relagao
de simultaneidade. O conhecimento evidente é verdadeiro porque é
claro e distinto e seu contetido € uma intuigdo racional, clara e distinta.

A segunda regra consiste em: “dividir cada uma da dificul-
dades que eu examinasse em tantas parcelas quantas possiveis e
quantas necessarias fossem para melhor resolvé-las™. A aplicagao
detalregraestaem estreitarelagdo com aterceira, pois a partirdivisao
das dificuldades, chega-se ao mais simples e, assim, poder partir
dele*.

Aterceiraregra trata de: “conduzir por ordem meus pensa-
mentos, comegando pelos objetos mais simples e mais faceis de
conhecer, para subir, pouco a pouco, como por degraus, até o
conhecimento dos mais compostos, e supondo mesmo uma ordem
entre os que ndo se precedem naturaluns aos outros™. A organizagdo
do pensamento deve partir do simples para o complexo. Essa ordem:
“apreende o objeto nas suas relagdes de independéncia a dependén-
cia, da causa ao efeito, do universal ao particular, do simples ao
composto, do uno ao multiplo, do igual ao desigual, do reto ao obliquo,
do antecedente ao consequente, etc...” . Destacamos que a ordem,
neste caso, € uma ordem da razao, ndo da natureza das coisas.

A quarta regra é: “fazer em toda parte enumeragdes tao
complexas e revisdes tao gerais, que eu tivesse a certeza de nada
omitir””. A dltima regra procura restabelecera continuidade do pensa-
mento fragmentado pelos sucessivos passos da divisao e da simplifi-
cagao® .

Uma vez estabelecida as regras do método, o texto enca-
minha-se para a exposi¢ao do processo da duvida, mas o duvidar
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ocorre em acordo com o meétodo, porque somente obtemos um
conhecimento evidente através da duvida, exigéncia do proprio exame
metodico. Assim, tudo o que apresentar a menor duvida devera ser
rejeitado como absolutamente falso. E o caso dos sentido que algu-
mas vezes nos enganam. De modo que comegamos a duvidar do
conhecimento sensivel, cujos fundamentos sdo oferecidos pelas
crengas resultantes da sensagéo e da percepc¢ao.

As certezas matematicas ndo escaparam da duvida. Se-
gundo Descartes: “ha homens que se equivocam ao raciocinar,
mesmo no tocante as mais simples matérias de Geometria, e come-
tem ai paralogismos, rejeitei como falsos, julgando que estava sujeito
afalharcomo qualquer outro, todas as razdes que eu tomara até entao
por demonstragées™.

Os matematicos ndo cometem os mesmos erros do tipo
daqueles que se apoiam no conhecimento sensivel. Os erros matema-
ticos s&o paralogismos, isso significa que as razdes adotadas para as
suas demonstragdes podem ser tomadas como falsas.

Descartes considera aquilo que havia entrado no seu
espirito, ndo & mais verdadeiro do que as ilusdes dos seus sonhos,
porque pensamentos que se tém quando despertos, podem ocorrer
quando se esta dormindo™ .

Depois de ter colocado os sentidos, a matematica e a
confus&o entre sonho e a realidade, em duvida, Descartes adverte:
“enquanto eu queria pensar que tudo era falso, cumpria necessaria-
mente que eu, que pensava, fosse alguma coisa. E, notando que esta
verdade: eu penso, logo existo, era tao firme e tdo certa que todas as
mais extravagantes suposi¢des dos ndo seriam capazes de a abalar,
julguei que podia aceita-la, sem escrupulo, como o primeiro principio
da Filosofia que procurava”'. Assim, a duvida levou a uma verdade
firme. Trata-se, contudo, de uma duvida que possui um carater

voluntario, talvez enderegada a colocar em questdo o conhecimento
sensivel.
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Na 1% meditacdo, a duvida recebe uma demonstracao
racional. E uma davida hiperbdlica, porque radicaliza-se a ponto de
colocar em questao o préprio pensamento, que havia se formado
segundo o critério da clareza e distingdo. O que é visado aqui, € o
fundamento das ciéncias, a partir do qual procurou-se estabelecer
algo de firme e constante. A duvida radical considera como falso e
duvidoso tudo aquilo que alguma vez tenha provocado engano. Ela
langa-se também sobre o conhecimento sensivel, sobrepondo a sua
base: os sentidos. Descartes observa: “tudo o que recebi, até presen-
temente, como o mais verdadeiro e seguro, aprendi-os dos sentidos
ou pelos sentidos, ora experimentei algumas vezes que esses senti-
dos eram enganosos, e € de prudéncia nunca se fiar inteiramente em
quem ja nos enganou uma vez”'2 . Essa recusa de tudo que provém
dos sentidos destitui o conhecimento sensivel de qualquer certeza.
N&o podendo confiar-se em qualquer representacao ligada aos sentidos.

Retoma-se, neste texto, o argumento da confusé&o entre o
sonho e a vigilia, que & assim exposto: “vejo tdo manifestamente que
nao ha quaisquer indicios concludentes, nem marcas assaz certas por
onde se possa distinguir nitidamente a vigilia do sono, que me sinto
inteiramente pasmado: e meu pasmo é tal que é quase capaz de me
persuadir de que estou dormindo” . Mas, em nossos sonhos além das
representacdes sensiveis que sdo passiveis de duvida existem outras
coisas mais simples e mais universais, que sado verdadeiras e existen-
tes. “Desse género de coisas é a natureza corpoérea em geral, e sua
extensao; juntamente com a figura das coisas extensas, sua quantida-
de, ou grandeza e seu numero; como também o lugar em que estéo,
o tempo que mede sua duracdo e outras coisas semelhantes”. A
aritmética e a geometria comportam esses elementos. Elas possuem
coisas simples e gerais, sem se preocuparem a respeito da existéncia
natural das mesmas. Elas contém, por isso, alguma coisa de certo e
indubitavel, como por exemplo dois mais dois € igual a quatro. Uma
verdade como essa ndo pode ser tida como falsa ou incerta, pois ela
prescinde do conhecimento sensivel. Portanto essa verdade seria
indubitavel.
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A partir desse ponto tem inicio a radicalizagao da duvida.
Ela atinge tam-bém aquelas representagbes tidas como claras e
distintas. Todavia o aprofundamento da duvida exige a producgéao de
um artificio: o argumento do Génio Maligno ou do Deus enganador.
Exp6e Descartes: “Ha muito que tenho no meu espirito certa opinido
de que ha um Deus que tudo pode e por quem fui criado e produzido
tal como sou. Ora, quem me podera assegurar que esse Deus nao
tenha feito com que ndo haja nenhuma terra, nenhum céu, nenhum
lugar e que, ndo obstante, eu tenha os sentimentos de todas essas
coisas e que tudo isso ndo me pareca existir de maneira diferente
daquela que eu vejo ? E mesmo, como julgo que algumas vezes os
outros se enganam até nas coisas que eles acreditam saber com
maior certeza, pode ocorrer que Deus tenha desejado que eu me
engane todos as vezes em que fago a adi¢cdo de dois mais trés, ou em
que enumero os lados de um quadrado, ou em que julgo alguma coisa
ainda mais facil, se € que se pode imaginar algo mais facil do que isso”
Ocorre que nao é possivel que Deus em sua bondade me faria
enganar. Supde-se entdo, que “ha ndo um verdadeiro Deus, que é
soberana fonte da verdade, mas certo génio maligno, ndo menos
ardiloso e enganador do que poderoso, que empregou toda a sua
industria em enganar-me” .

O artificio do génio maligno possibilita duvidar das certezas
matematicas, o que nao seria possivel sem ele, pois a matematica é
uma atividade estrita da razéo, que nédo se apoia nas percepgdes
sensiveis. Com base neste artificio a duvida alcangcou também as
ideéias claras e distintas, atingindo o seu ponto maximo. De onde
decorre aameaga da existéncia daquele que pensa, bem como do seu
proprio pensamento.

Apesar da ameaca de nada encontrar como ponto firme,
Descartes continua o seu empreendimento. Tal como Arquimedes,
procuraum ponto firme, isto €, uma coisa que seja certa e indubitavel”.
Pergunta-se: Pode haver no mundo algo de certo e indubitavel? O
argumento seguinte parece oferecer uma alternativa possivel. “Mas
eu me persuadi de que nada existia no mundo, que n&o havia nenhum
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céu, nenhuma terra, espiritos alguns, nem corpos alguns; nédo me
persuadi também, portanto de que eu néo existia ? Certamente né&o,
eu existia sem duvida, se € que eu me persuadi; ou, apenas, pensei
alguma coisa. Mas ha algum, néo sei qual, enganador mui poderoso
e mui ardiloso que emprega toda a sua industria em enganar-me
sempre. N&o ha pois, duvida alguma de que sou, se ele me engana;
e por mais que me engane, ndo podera jamais fazer com que eu nada
seja, enquanto eu pensar ser alguma coisa. De sorte que , apos ter
pensado bastante nisto e de ter examinado cuidadosamente todas as
coisas, cumpre enfim concluir e ter por constante que esta proposicao,
eu sou, eu existo, & necessariamente verdadeira todas as vezes que
a enuncio ou que a concebo em meu espirito” .

Portanto, se o Génio Maligno pode me enganar, entao, ndo
pode haver duvida qualquer de que sou algo enquanto ele me engana.

Eu n&o sou algo qualquer. O que é esse algo ? Descartes
procura a determinacéo desse algo, examinando os atributos da alma,
depois de ter examinado os atributos do corpo, sem estar certo de que
0s mesmos existiam nele. Escreve o autor: “Passemos pois, aos
atributos da alma e vejamos se ha alguns que existam em mim. Os
primeiros s&o alimentar-me e caminhar; mas, se é verdade que néao
possuo corpo algum, é verdade também que ndo posso nem cami-
nhar, nem alimentar-me. Um outro é sentir; mas n&o se pode também
sentir sem o corpo; além do que, pensei sentir outrora muitas coisas,
durante o sono, as quais reconheci, ao despertar, n&do ter sentido
efetivamente. Um outro & pensar; e verifico aqui que o pensamento &
um atributo que me pertence; s6 ele ndo pode ser separado de mim.
Eu sou, eu existo: isto & certo; mas por quanto tempo? A saber, por
todo o tempo em que eu penso; pois poderia, talvez, ocorrer que, se
eu deixasse de pensar, deixaria ao mesmo tempo de ser ou de existir.
Nada admito agora que ndo seja necessariamente verdadeiro: nada
sou, pois, falando precisamente, sendo uma coisa que pensa, isto &,
um espirito, um entendimento ou uma razéo, que séo termos cuja
significagcédo me era anteriormente desconhecida. Ora, eu sou uma
coisa verdadeira e verdadeiramente existente; mas que coisa? Jao
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disse: uma coisa que pensa”’ . Portanto, esse algo que sou, € uma
coisa que pensa.

O eu é uma coisa que pensa, isto &, que duvida, concebe,
afirma, nega, quer, ndo quer, imagina e sente. Desse modo o proprio
exercicio da duvida produz essa constatagéo que Eu sou uma coisa
pensante. Penso, logo existo é certificado pela propria duvida.

Estabelecido o cogito pode-se constatar que o corpo e a
sua natureza podem ser conhecidos pelo entendimento. A analise do
pedaco de cera, permite ao entendimento encontrar aquilo que pode
ser conhecido dela. Demonstra-o Descartes assim: “Talvez fosse
como penso atualmente a saber, que a cera ndo era nem essa dogura
do mel, nem esse agradavel odor das flores, nem essa brancura, nem
essa figura, nem esse som, mas somente um corpo, mas somente um
corpo que um pouco antes me aparecia sob certas formas e que agora
se faz notar sob outras. Mas o que ser4, falando precisamente, que eu
imagino quando a concebo dessa maneira ? Consideremo-lo atenta-
mente e, afastando todas as coisas que n&o pertencem a cera,
vejamos o que resta. Certamente nada permanece sendo algo de
extenso, flexivel e mutavel” .

As coisas que estéo fora do pensamento s&o conhecidas
como coisas extensas. Enquanto tais elas n&o seriam concebiveis
pelaimaginagéo, mas somente pelo entendimento. Continua Descar-
tes: “Mas enfim, eis que insensivelmente cheguei aonde queria; pois,
ja que é coisa presentemente conhecida por mim que, propriamente
falando, sé concebemos os corpos pela faculdade de entender um nés
existente e ndo pela imaginagcdo nem pelos sentidos e que ndo os
conhecemos pelo fato de os ver e de toca-los, mas somente por os
conceber pelo pensamento, reconhego com evidéncia que nada ha
que seja mais facil de conhecer do que meu espirito” .

Portanto, estabelecida a primeira certeza, torna-se possi-
velafundamentagéo da matematica e a possibilidade do conhecimen-
to das coisas externas. Contudo, essa primeira certeza precisa esta-
belecer-se sobre um fundamento ontoldgico. E o que veremos.
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I1- A FUNDAMENTACAO METAFISICA

O homem, que a partirdo cogito, sabe que € uma coisa que
pensa, ainda nao esta certo da existéncia das coisas externas.
Somente a certeza do cogito, ndo oferece garantias para o conheci-
mento das coisas exteriores. Torna-se. entdo, importante buscar um
fundamento ainda mais seguro. Este encontraremos com a prova de
que existe um Deus, que n&o seja mais enganador.

Iniciamos pela considerag&o do carater ontolégico daidéia.
Neste sentido constatamos que a idéia que pensamos é apenas uma
idéia. Ela é algo. Ela € um ser, ndo sendo tdo somente a simples
representagdo de algo, isto €, de um objeto. A proposito disso
Descartes afirma que: “Agora, no que concerne as idéias, se as
consideramos somente nelas mesmas e nao as relacionamos a
alguma outra coisa, elas ndo podem propriamente falando, ser falsas;
Ora, o principal erro e 0 mais comum que se pode encontrar consiste
em que eu julgue que as idéias que estdo em mim s&o semelhantes
ou conforme as idéias que estao fora de mim, pois, certamente, se eu
considerasse as idéias apenas como certos modos ou formas de meu
pensamento, sem querer relaciona-las a algo de exterior, mal poderi-
am elas dar-me ocasiao de falhar” . Todavia as idéias s&o diferentes
entre si. Diferenga estabelecida ndo so pelo fato de representarem
coisas diversas, e, tambem, porque as idéias diferenciam-se segundo
os seus graus de ser. Acrescenta Descartes: “Considerando as idéias
como imagens dentre as quais algumas representam uma coisa e as
outras uma outra, é evidente que elas sdo bastante diferentes entre si.
Pois, com efeito, aquelas que me representam substancias séo,
semduvida, algo mais e contém em si (por assim falar) mais realidade
objetiva, isto €, participam por representagcdo, num maior numero de
graus de ser ou de perfeicdo do que aquelas que representam apenas
modos ou acidentes. Além do mais, aquela pela qual eu concebo um
Deus soberano, eterno, infinito, imutavel, onisciente, onipotente e
criador universal de todas as coisas que estao fora dele; aquela tem
-.certamente em si mais realidade objetiva do que aquelas pelas quais
as substancias finitas me sao representadas”.
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Isto posto, passamos a aplicagéo do principio de causalida-
de entre a coisa e a idéia. Nesse caso parte-se do principio de que o
efeito possuitanta realidade quanto a causa. Decorre disso que o nada
ndo pode ser tomada como causa de alguma coisa. Nem o mais
perfeito pode ser causado pelo menos perfeito. A esse respeito, G
Lebrun diz: “O principio de causalidade vale tanto no caso de uma
‘realidade atual ou formal’, quanto no caso de uma realidade objetiva”.
Portanto esse principio vale para as idéias que ser&o realidades.

Interessa-nos, agora, compreender a idéia na sua realida-
de que se distingue em: formal e objetiva. Conforme a sua realidade
formal, as idéias s&o apenas contelidos de pensamento, a saber:
“sendotodaidéia umaobrado espirito sua natureza é talque néo exige
de si nenhuma outra realidade formal além da que recebe e toma de
empréstimo do pensamento ou do espirito, do qual ela é apenas um
modo, isto &€, uma maneira ou forma de pensar’ . Segundo a sua
realidade objetiva a idéia € aquilo que é primeiramente acessivel ao
sujeito cognoscente. Isso significa que: “a fim de que uma idéia
contenha uma tal realidade objetiva de preferéncia a outra, ela o deve,
sem duvida, a alguma causa, na qual se encontra ao menos tanta
realidade formal quanto esta idéia contém de realidade objetiva” .

Uma vez considerada a idéia como uma realidade, pergun-
tamos: Qual € a sua causa ? Supomos inicialmente que: “a realidade
esteja formalmente nas causas de minhas idéias, embora a realidade
que eu considero nessas idéias seja somente objetiva, nem pensar
que basta que essa realidade se encontre objetivamente em suas
causas” . Em seguida supomos que uma idéia seja a causa de outra
idéia. Conquanto, isso nao se estenda ao infinito, porque: “é preciso
chegar ao fim a uma primeira idéia, cuja causa seja um padrao ou
original, na qual toda a realidade e perfei¢ao esteja contida formalmen-
te e um efeito, a qual sé se encontre objetivamente ou por represen-
tacdo nessas idéias” .

Terceiro supomos que caso nao exista alguma idéia da
qual eu ndo seja a causa, decorre disso “necessariamente que nao

Revista Reflexdo, Campinas, n° 69, p. 160-184, setembro/dezembro/1997



170

G. RIGACCI JUNIOR

existo sozinho no mundo, mas que ha ainda algo que existe e que é a
causa desta idéia”*®. Enfim, consideramos que o principio de causa-
lidade tem como certo de que o efeito jamais contenha mais realidade
e perfeicéo do que aquelas contidas em sua causa.

Partindo dessas suposi¢cdes, podemos inferir que algumas
idéias tem a sua origem no proéprio sujeito cognoscente. Enquanto
outros jamais poder&o ser produzidos por ele. E o caso da idéia de
Deus. Sobre isso afirma Descartes: “Portanto, resta tdo somente a
idéia de Deus, na qual é preciso considerar se ha algo que ndo possa
ter provindo de mim mesmo? Pelo nome de Deus entendo uma
substancia infinita, eterna, imutavel, independente, onipotente e pela
qual eu proprio e todas as coisas que sao (se € verdade que ha coisas
que existem) foram criadas e produzidas. Ora, essas vantagens séo
tdo grandes e tdo eminentes que, quanto mais atentamente as
considero, menos me persuado de que essa idéia possa tirar sua
origem de mim tado-somente. E, por conseguinte, € preciso necessa-
riamente concluir, de tudo o que foi dito antes, que Deus existe; pois,
ainda que aidéia da substancia estejaem mim, pelo proprio fato de ser
eu uma substancia, eu nao teria todavia, a idéia de uma substancia
infinita, eu que sou um ser finito, se ela ndo tivesse sido colocada em
mim por alguma substancia que fosse verdadeiramente infinita”™* .
Assim com a aplicag&o do principio de causalidade as idéias, chega-
se a primeira prova da existéncia de Deus. A idéia de um ser
permanente perfeito sé pode ser sido posta no sujeito que a possui, por
um ser, cuja perfeicdo corresponde a essa idéia: Deus.

Outro caso € o da idéia de infinito. Nao se deve conceber
a idéia de infinito como uma negagé&o do finito. Pelo contrario diz
Descartes: “Vejo manifestamente que ha mais realidade na substan-
cia infinita do que na substancia finita e, portanto, que, de alguma
maneira, tenho em mim a noc¢ao do infinito anteriormente a do finito,
isto &, de Deus antes que de mim mesmo”*® . Depreende-se disso que
arealidade objetiva infinita presente no ser pensante finito leva a uma
realidade formalinfinita, causadessaidéia. Aidéiade Deus representa
no ser pensante a idéia de infinito. De acordo com Descartes: “sendo
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esta idéia mui clara e distinta e contendo em si mais realidade objetiva
do que qualquer outra, ndo ha nenhuma que seja por si mais verda-
deira nem que possa ser menos suspeita de erro e de falsidade"'®. A
idéia de Deus ser perfeito e infinito € inteiramente verdadeira. Deus,
por isso, imprimiu em mim essa idéia de infinito. O que mostra que
Deus ndo & a causa somente de sua propria idéia, mas de todas as
idéias que possuo.

Ademais, se o ser pensante fosse autor de seu proprio ser
nao teria duvida de coisa alguma e nao |he faltaria qualquer perfeigéo.
Tampouco se privaria de qualquer dos atributos contidos na idéia de
Deus. Podemos ainda supor que o ser pensante nao tenha sido
produzido por nenhuma causa ou, ainda, o contrario por uma causa
que contenha menor perfeigdo do que a dele. Superamos tal suposi-
¢ao, atentando-nos para o seguinte argumento: “a unidade, a simpli-
cidade ou a inseparabilidade de todas as coisas que existem em Deus
€ uma das principais perfeicdes que concebo existentes nele; e por
certo dessa unidade e reunido de todas as perfeicdes de Deus n&o foi
colocada em mim por nenhuma causa da qual eu ndo haja recebido
também as idéias de todas as outras perfeicdes. Pois ela ndo mais
pode ter feito compreender juntas e inseparaveis, sem fazer ao
mesmo tempo com que eu soubesse 0 que elas eram e que as
conhecesse a todas de alguma maneira""’. A partir dessa prova da
existéncia de Deus, a substancia pensante encontra-se com a garan-
tia de si e do seu conhecimento em Deus, que passa ser entdo o
fundamento do Eu e do pensamento.

As provas da existéncia de Deus garante a existéncia do
préprio homem. Entretanto o homem néo é somente uma substancia
pensante, porque possui um corpo; ou seja, uma substancia extensa.
Perguntamos inicialmente sobre o sentido da nog&o de substancia
para Descartes. Propomos tratar a resposta a esta questao segundo
o estudo de dois autores brasileiros. J. Marques informa-nos que “nos
Principios, Descartes diz que conhecemos a substancia quando
reconhecemos a nogao geral segundo a qual o nada ndo tem nenhum
atributo, propriedade ou qualidade. Para Descartes, s6 ha duas
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propriedades ou atributos que podem pertencer a determinagéo da
esséncia: O pensamento e a extenséo e, em razao disso, ha duas
espécies de coisas; o espirito puro e o corpo. Substancias séo, para
Descartes, de cunho ontologico. Elas existem por si mesmas. Por
outrolado, elas nao podem ser compreendidas por suas propriedades,
na medida em que estas s&o subordinadas”®. D. Rosenfield, por sua
vez, a partir das Respostas de Descartes a Arnauld, destaca que o que
estd em jogo neste texto € o conceito de substancia, ai significando
uma unidade auto-subsistente. Demonstra que Descartes ao precisar
0 que entende por uma “coisa completa”, introduz o conceito de
substancia; “a) ‘coisa completa’ significa substancia; b) o conceito de
substancia é o nome dado a unidade dos atributos que caracterizam
a natureza de alguma coisa; c) isto significa que ndo ha nenhum
conhecimento direto e imediato das substancias, ai incluindo a
predicacdo de coisas tidas por reais, mas nao tdo-somente um
conhecimento por via de atributos que constituem a idéia de algo.

Para que se tenha substancia, &€ necessario que se tenham
coisas subsis-tentes por si, e coisas subsistentes por sisdo as que sdo
assimdenominadas por seus atributos essenciais. Eis porque Descar-
tes a caracteriza como uma “coisa que pode existir por si mesma, ou
seja, sem o concurso de nenhuma outra substancia (...)""°. Portanto,
em ambos autores a substancia tem o sentido de uma coisa completa,
ou seja, a coisa que existe por si mesma.

Descartes, contudo, informa sobre a existéncia da subs-
tancia incompleta, que ndo pode existir por si mesma. E o que
acontece com as substancias compostas, constituidas por substanci-
as completas. O homem &, portanto, uma substancia incompleta,
porque nele ha a composicdo de duas substancias completas: a
pensante e a extensa. Dito em outros termos, o homem & um
composto de corpo e de alma.

A questao que emerge disso, é a de saber como se da a
unido entre substancias completas e metafisicamente separadas.
Para esclarecer o problema recorremos a sexta meditacdo. Neste
texto, Descartes ressalta a separagéo do corpo e da alma, com o
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seguinte argumento: “portanto, pelo proprio fato de que conhego com
certeza que existo, e que, no entanto, noto que n&o pertence neces-
sariamente nenhuma outra coisa a minha natureza ou a minha
esséncia, a ndo ser que sou uma coisa que pensa, concluo efetiva-
mente que minha esséncia consiste somente em que sou uma coisa
gue pensa ou uma substancia da qual toda a esséncia ou natureza
consiste apenas em pensar. E embora, talvez (ou, antes, certamente,
como direi logo mais) eu tenha um corpo ao qual estou muito estrei-
tamente congregado, todavia, ja que, de um lado, tenho uma idéia
clara e distinta de num mesmo, na medida em que sou apenas uma
coisa pensante e inextensa, e que, de outro, tenho uma idéia distinta
do corpo, na metade em que € apenas uma coisa externa e que néao
pensa, € certo que este eu, isto €, minha alma, pela qual eu sou o que
sou, € inteira e verdadeiramente distinta de meu corpo e que ela pode
ser ou existir sem ele”? .

Descartes identifica as faculdades de imaginar e sentir,
como distintas dele, sem as quais ainda é possivel conceber-se clara
e objetivamente. Essas faculdades, bem como as faculdades de
mudar de lugar, de colocar-me de mudltipla posturas s6 podem ser
concebidas se ligadas a alguma substancia corporea ou extensa.
Além disso, afirma Descartes: “encontra-se em mim certa faculdade
passiva de sentir, isto &, de receber e conhecer as idéias das coisas
sensiveis; mas ela me seria inutil, e dela ndo me poderia servir
absolutamente, se ndo houvesse em mim, ou em outrem, uma
faculdade ativa, capaz de formar e de produzir essas idéias. Ora, essa
faculdade ativa n&o pode existirem mim enquanto sou apenas uma
coisa que pensa, visto que ela ndo pressupbe meu pensamento, e,
também que essas idéias me s&o frequentemente representadas sem
que em nada contribua para tanto e mesmo, amitude, mau agrado meu;
€ preciso, pois, necessariamente, que ela exista em alguma substan-
cia diferente de mim, na qual toda realidade que ha objetivamente nas
idéias por ela produzidas esteja contida formal ou eminente (como
anotei antes). E esta substancia é ou um corpo, isto €, uma natureza
corporea, na qual esta contida formal e efetivamente tudo o que existe
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objetivamente e por representagao nas idéias; ou entdo é o proprio
Deus, ou alguma outra criatura mais nobre do que o corpo, na qual isto
mesmo esteja contido eminentemente™' . Portanto , como Deus néo
€ embusteiro, essas idéias sdo enviadas por coisas corporeas, €,
assim sendo, afirma-se a existéncia das coisas corpoéreas.

Dado o que foi exposto, 0 homem € um conjunto de todas
as coisas que Deus Ihe deu. Nesse sentido, Descartes afirma que: “A
natureza me ensina também, por esses sentimentos de dor, fome,
sede, etc., que ndo somente estou alojado em meu corpo, como um
piloto em seu navio, mas que, além disso, Ihe estou conjugado muito
estreitamente e de tal modo confundido e misturado que componho
com ele um unico todo™?. O pensamento forma com o corpo um todo,
através de uma ultima relagdo. Essas substancias fundem-se de tal
modo que nao é possivel separar exclusivamente o que pertence a
substancia pensante e o que pertence a substancia extensa. Acerteza
dessa fusao provém do conhecimento sensivel. Conforme podemos
constatar no seguinte argumento: “Pois , se assim n&o fosse, quando
meu corpo é ferido ndo sentiria por isso dor alguma, eu que ndo sou
sendo uma coisa pensante, e apenas perceberia esse ferimento pelo
entendimento, como o piloto percebe pela vista se algo se rompe em
seu navio; e quando meu corpo tem necessidade de beber ou de
comer, simplesmente perceberia isto mesmo, sem disso ser advertido
por sentimentos confusos de fome e de sede. Pois, com efeito, todos
esses sentimentos de fome, de sede, de dor, etc, nada sdo exceto
maneiras confusas de pensar que provém e dependem da unido e
como que da mistura entre o espirito e o corpo”? . Portanto a confusé&o
resultante da sensagéo e daimaginacio revelam-se provas irrecusaveis
da fus&o substancial entre corpo e alma.

Concluimos que a unido entre as substancias: (pensamen-
to e extensao) ndo € mais passivel de contestacdo. Conquanto ela ndo
possa ser conhecida clara e distintamente, por meio da aplicagcéo do
metodo. Logo, a verdade, da unido dessas substancias que de direito
estdo separadas, mas de fato estdo unidas, € garantida, porque tal
fusdo somente pode ter sido estabelecida por Deus.
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II1 - A VONTADE E AS SUAS IMPLICACOES:

O percurso que fizemos até aqui, levou-nos a partir do
estabelecimento do cogito, a provar a existéncia de Deus e do homem.
Chegado a este ponto, encontramos no homem a reunido de duas
substancias: a pensante e a extensa. Pressupondo essa natureza
humana procuraremos analisar o conceito de vontade. O que nos
exige abordar: a relagdo entre o entendimento, a vontade e a moral
provisoria; e a relagdo entre a vontade e as paixdes.

A relagdo entre a vontade e o entendimento € pressuposta
na teoria do erro. Nao existindo mais a hipotese de um Deus engana-
dor, o erro € produzido pelo préprio homem. Os juizos, ao ligarem duas
idéias, séo certos ou errados. Neles distinguiremos dois elementos:
um proveniente do entendimento e outrodavontade. A fimde esclarecé-
los, recorremos a quarta meditagao: “E, em seguida, olhando-me de
mais perto e considerando quais sdo meus erros (que apenas teste-
munham haver imperfeicdo em mim), descubro que dependem do
concurso de duas causas, a saber, do poder de conhecer que existe
em mim e do poder de escolher, ou seja, meu livre arbitrio; isto &, de
meu entendimento e conjuntamente de minha vontade” . O entendi-
mento € passivo, porque dele n&o afirmo e ndo nego uma idéia em
relacdoaoutra. Ele apenas concebe as idéias que compdem os juizos.
Ele é perfeito em enquanto tal, porém material e formalmente limitado.
Porque escapa-lhe umainfinidade de coisas desse mundo da qual ndo
tem ideéia alguma; e, tendo em vista a sua finitude n&o pode conceber
o infinito.

A vontade € o outro elemento que constitui o juizo. A
respeito dela Descartes diz: “eu sinto ser em mim tdo grande, que n&o
concebo absolutamente a idéia de nenhuma outra mais ampla e mais
extensa; de sorte que é principalmente ela que me faz conhecer que
eu trago a imagem e a semelhanga de Deus. Pois ainda que seja
incomparavelmente maior em Deus do que em mim, quer por causa
do conhecimento e do poder que, ai se encontrando juntos, a tornam
mais firme e mais eficaz, quer por causa do objeto, na medida em que
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a vontade se dirige e se estende infinitamente a mais coisas; ela nao
me parece, todavia, maior se eu a considero formal e precisamente
nela mesma”® . Destacamos que a vontade do homem comparada
com a de Deus é limitada, porque este dispde de um conhecimento e
de um poder infinitos. Falta ao homem justamente isso: um conheci-
mento infinito e um poder infinito. Mas a vontade no homem pode ser
considerada no sentido formal, comforme Livio Teixeira: “nesse sen-
tido ela é nao so ilimitada, mas ;e mesmo igual a vontade de Deus”.
Isso significa que: “é a vontade tomada em si mesma, quer dizer, sem
olharmos para a capacidade de realizacdo, que em Deus vem do
conhecimento e do poder, de que o homem nado dispde™® . Na vontade
encontramos outros elementos necessarios ao juizo que é a afirmacao
e a negacdo. Ocorre que se a vontade eleger as idéias que o
entendimento concebe como clara e distinta, o juizo jamais podera ser
tido como errado. “Pois, se eu conhecesse sempre claramente o que
é verdadeiro e o que € bom, nunca estaria em dificuldade para
deliberar que juizo ou que escolha deveria fazer; assim seria inteira-
mente livre sem nunca ser indiferente™’ . Segue-se a isso, nao o erro,
mas aimpossibilidade de errar. O problema persiste: porque erramos?

Postos os dois elementos constituidos do juizo, temos
como certo que o entendimento ndo produz o erro. Porque se Deus me
deu o poder de conceber; “nao ha duvida de que tudo o que concebo,
concebo como é necessario e nao é possivel que isso me engane”®

Consequentemente, o erro s6 pode nascer da vontade. Segundo
Descartes, a vontade é: “muito mais ampla e extensa que o entendi-
mento, eu ndo a contenho nos mesmos limites, mas estendo-a
também as coisas que ndo entendo; das quais, sendo a vontade por
si indiferente, ela se perde muito facilmente e escolhe o mal pelo em
ou o falso pelo verdadeiro. O que faz com que eu me engane e
peque’®. Issorevelaum predominio da vontade nojuizo, umavez que
posso afirmar ou negar, idéias claras e distintas, ou obscuras e
confusas. De modo que o erro, em certa medida, é provocado por essa
defasagem entre o entendimento e a vontade.
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A compatibilizacdo entre entendimento e a vontade a
primeira vista seria a hipdtese que supomos para evitar o erro. Nesse
sentido a vontade devera adequar-se aos limites do entendimento. O
que significa que a afirmacgao ou a negacgéo entre as idéias, seguiria o
critério da clareza e distingao. E 0 que sugere a sabedoria: | - O
conhecimento de tudo o que é bom; Il - A vontade para estar sempre
disposto a segui-lo. O conhecimento € mencionado em primeiro lugar,
0 que poderia ser tomado como indicacao de que a vontade depende
do entendimento (...). S6 o esforco da vontade esta ao alcance de
todos os homens (...). E o que faz com que o homem possa ser
“perfeitamente sabio” ndo € o conhecer, mas a vontade de conhecer.
Assim, 0 homemdeve ter a “firme resolucao de fazer o bem e conhecer
clara e distintamente as idéias.

O discurso do método na sua terceira parte, contém uma
moral proviséria, enquanto néo se alcangou o fundamento mesmo do
conhecimento. No estado de divida, ndo é possivel prescindirde uma
moral, mesmo que proviséria. A moral provisoriatem, por conseguinte,
0 objetivo de permitirao homem ser resoluto nas suas agoes, orientan-
do-as enquanto procura conhecer os fundamentos do saber. Descar-
tes na segunda parte do Discurso, inicia a reforma do conhecimento
com exposi¢ao das quatro regras do método. A evidéncia, a andlise,
a sintese e a enumeragao sdo os preceitos suficientes desde que:
“tomasse a firme e constante resolugao de ndo deixar uma sé vez de
observa-los™'. O método supde firme e constante vontade de conhe-
cer com clareza e distingdo. Por isso a irresolugdo nao pode ser
admitida. Afirma Descartes: “assim, afim de ndo permanecerirresoluto
em minhas acoes, enquanto as razdo me obrigasse a sé-lo, em meus
juizos, e de ndo deixar de viver desde entdo o mais felizmente possivel,
formei para mim mesmo uma moral proviséria, que consistia apenas
em trés ou quatro maximas que eu quero vos participar™?. Essas
regras asseguram, do ponto de vistam pratico, as condigbes para o
homem conhecer com evidéncia e agir de acordo com o bem.

A primeira regra consiste em: “obedecer as leis e aos
costumes de meu pais, retendo constantemente a religido em que
Deus me concedeu a graga de ser instruido desde a infancia e
governando-me, em tudo o mais, segundo as opinides mais modera-
das e as mais distanciadas do excesso, que fosse comumente
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acolhidos em pratica pelos mais sensatos daqueles com os quais teria
de viver®. “Destacamos a énfase que essa regra da a sociedade, a
religiao e ao homem. Com relacéo a sociedade nao ha preocupacao
em transformar as suas leis e seus costumes. Mas a exigéncia, de se
conformar a eles. A religido é mantida sem passar pela divida. Deve
se manter fiel a ela sem querer transforma-la3*. Por (ltimo, 0 homem
deve seguir as opinides mais sensatas, porque representam o equili-
brio, que tem de inspirar-me na escolha de uma opinido. Embora, néo
se possa adoté-la segundo um critério de verdade. Adota-se, entdo, o
critérioda verossimilhanga, isto é, as opinides moderadas aproximam-
se mais da verdade.

A segunda regra afirma que devemos “ser o mais firme e
0 mais resoluto possivel em minhas agdes, e em nao seguir menos
constantemente do que se fossem muito segura as opinides mais
duvidosas, sempre que eu tivesse decidido a tanto™° . Essa maxima
revela que as nossas agdes ndo podem submeter-se a irresolugao.
Caso isso ocorra nossas acgdes estardo condenadas ao desastre.
Devemos agir com resolugao, isto &, admitirmos uma opinido sensata
e a ela apegarmo-nos, a fim de que ndo permanegamos numa
hesitagao permanente, que nao leva a nada.

A terceira regra procura: “sempre antes vencer a mim
proprio do que afor-tuna, e de antes modificar os meus desejos do que
a ordem do mundo; e, em geral, a de acostumar-me a crer que nada
ha que esteja interiormente em nosso poder, exceto nossos pensa-
mentos, de sorte que, depois de termos feito 0 melhor possivel no
tocante as coisas que nos sdo exteriores, tudo em que deixamos de
nos sair bem é, em relagdo a nés, absolutamente impossivel™ . O
homem deve procurar mudar a si préprio e ndo ao mundo. Merckaert
observa que: “Se a primeira maxima da a Descartes a liberdade para
se dedicar arealizagé@o de seu projeto (procura da verda-de e constru-
¢ado daordem racional nas ciéncias), a segunda lhe dara critérios para
preferir uma posicao a outra, e a terceira, se estritamente observada,
ndo nos deixa distrair-nos do referido projeto. A tarefa moral de
Descartes diz respeito somente aquilo que seu projeto Ihe mostra
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como possivel, ou seja, 0 dominio dos préprios pen-samentos. Com
isso, Descartes aumenta a distancia entre a ordem factual modificavel
e a ordem de seus pensamentos que se encontram ao alcance de sua
vontade” . Portanto, 0 homem deve desejar aquilo que esta ao seu
alcance e pode ser feito.

Por Gltimo, diz Descartes: “deliberei passar em revista as
diversas ocupagdes que os homens exercem nesta vida, para procu-
rar escolher a melhor; e sem que pretenda dizer nada sobre as dos
outros, penseique o melhor afazer seria continuar naguelamesmaem
gue me achava, isto &, empregar toda a minha vida em cultivar minha
razao, e adiantar-me, o mais que pudesse, no conhecimento da
verdade, segundo o método que me prescrevera™®. As regras
expostas até aqui nao tem uma validade universal, pois faltam-lhe a
evidéncia oferecida pelo conhecimento. Entretanto tais regras preci-
sam ser seguidas até que se elabore uma moral definitiva; fundada na
ciéncia.

Estabelecida a importancia da firme e constante vontade
em conhecer, para a fundamentagao seja de conhecimento, seja de
moral, devemos avancgar nossa analise emdire¢ao a uniao substancial
que constitui o homem. Quais sdo as implicagdes da unido corpo e
alma para o conceito de vontade? Surge entdo, o tema das paixoes,
umavez que ela é definida por Descartes em relagdo a essa unido. No
texto As Paixdes da Alma, Descartes afirma o seguinte no artigo 2:
“Que para conhecer as paixdes da alma cumpre distinguir entre as
suas fungdes e as do corpo™®. A distingdo pode ser considerada a
partir da seguinte diferenciagao: o que sentimos deve ser atribuido ao
nosso corpo e tudo o que existe em néds, e ndo concebemos como
pertencente a um corpo, deve ser atribuido a nossa alma*.

Descartes passa a demonstrar o que é o corpo e o que é
aalma. O corpo é considerado uma maquina que é composta de: “um
coragao, um cérebro, um estbmago, musculos, nervos, artérias, veias
e coisas semelhantes™' . O seu funcionamento € semelhante ao de
uma maquina. Por exemplo: “os alimentos ingeridos descem ao
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estdbmago e as tripas, de onde o seu suco, correndo para o figado e
para todas as veias, se mistura com o sangue que elas contém,
aumentando, por esse meio a sua quantidade™? . A alma contém
somente o pensamento. Afirma Descartes: “Depois de ter assim
considerado todas as fungdes que pertencem somente ao corpo, €
facil reconhecer que nada resta em nés que devemos atribuir & nossa
alma, exceto nossos pensamentos™® . Ele distingue o pensamento
em: pensamentos que sao agbes da alma e outros que s&o as suas
paixdes. E diz: “Aquelas que chamo suas agdes sao todas as nossas
vontades, porque sentimos que vém diretamente da alma e parecem
depender apenas dela; do mesmo modo, ao contrario, pode-se em
geral chamar suas paixdes toda espécie de percepg¢des ou conheci-
mentos existentes em nés, porque muitas vezes nao é nossa almaque
os faz tais como sdo, e porque sempre 0s recebe das coisas por elas
representadas”™“ . Sendo a vontade definida como acdo da alma, ela
distingue-se em duas espécies: “pois umas sdo acdes da alma que
terminam na prépriaalma”(...) e as outras sdo agdes que terminamem
Nosso corpo (...)" .

As percepgOes também sdo consideradas paixdes da
alma. Mas distinguem-se e duas espécies. Umas tem a alma como
causa, elas sdo: “as percepgdes de nossas vontades e de todas as
imaginagdes ou outros pensamentos que dela dependem™®. E preciso
distinguir ainda, o querer e o perceber que se quer, este € uma paixao.
Outras percepgdes tem o corpo como causa. Algumas dependem dos
nervos e outras, que ndo dependem; chamadas imaginacdes*’ .

Isso posto, no artigo 27, Descartes define as paixdes como:
“percepgdes, ou sentimentos, ou emogdes da alma, que referimos
particularmente aela, e que sdo causadas, mantidas e fortalecidas por
algum movimento dos espiritos™® .-As paixdes revelam entao: “que a
alma esta unida a todos as partes do corpo conjunto neste™. Talvez
seja, por isso, que ndo podemos ter um conhecimento claro e distinto
das paixdes. A respeito disso, observa Lino Teixeira o seguinte: no
~ comentario que fax ao artigo 28: “Finalmente poderiamos pensar que
depois de dizer isso Descartes reservaria o perfeito conhecimento
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das paixdes ao sabio, ao homem que nao se deixaria agitar demasi-
adamente por elas. Ele nao o faz, entretanto: emprega para o conhe-
cimento das paixdes a forma gramatical do comparativo destinada a
exprimir a relatividade desse conhecimento; conhecimento melhor
(“ceux qui les connaissent le mieux”). Existe, pois, o conhecimento
melhor ou pior das paixdes, nao o conhecimento perfeito delas (...)"*°
. Posto que n&o & possivel ter um conhecimento perfeito das paixdes,
sera entao possivel domina-la. Embora ndo possamos ter um conhe-
cimento perfeito da unido corpo e alma, podemos, outrossim, procurar
algumas orientagdes que permitam a alma conduzir as paixoes.

Desde o artigo 41 até o artigo 50, dessa primeira parte do
Tratado das paixdes da alma, Descartes procura estabelecer essas
orientagdes. O principio dessas orientagdes, encontra-se noartigo 41:
“Qual & o poder da alma com relagdo ao corpo?”. Primeiro destaca que
as acbes da alma que “estdo absolutamente em seu poder e s6
indiretamente o corpo pode modifica-los”. Em seguida mostra que as
paixdes da alma “dependem absolutamente das agées que a produ-
zem, e a alma s6 pode modifica-los indiretamente, exceto quando ela
propria € a causa™’ .

O artigo 45 sugere que as partes podem dominar o Corpo.
Nele Descartes diz: “Nossas paixdes também nao podem ser direta-
mente excitadas nem suprimidas pela agdo de nossa vontade, mas
podem sé-lo, indiretamente, pela representacao das coisas gue cos-
tumam estar unidas as paixdes que queremos ter, e que sao contrarias
as que queremos rejeitar. Assim para excitarmos em nés a audacia e
suprimirmos 0 medo, ndo basta ter a vontade de fazé-lo, mas ¢ preciso
aplicar-nos a considerar as razées, os objetos, ou os exemplos que
persuadem de que o perigo n&o é grande; de que ha sempre mais
seguranca na defesa do que na fuga; de que teremos a gloria e a
alegria de havermos vencido, ao passo que n3o podemos esperar da

fuga sendo o pesar e avergonha de termos fugido, e coisas semelhan-
tes"®?

No caso das paixdes fortes ndo estd em nosso poder
combaté-las, enquanto perdurarem em nos. Em tal situagao diz
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Descartes: “O maximo que pode fazer a vontade, enquanto essa
emocao estd em vigor, € ndo consentir em seus efeitos e reter muitos
dos movimentos aos quais ela dispde o corpo™ . Esse € o momento
de intervencao da vontade, que antes de ser compelida por uma
paixao, intervém e procura evitar que ela conduza-nos a uma, cujos
efeitos s@o nefastos.

Portanto, as paixdes existem e dependem dessa uniao
substancial corpo e alma. Isso ndo permite o conhecimento perfeito
delas. O que se tem € um conhecimento possivel. Do ponto de vista
moral esse conhecimento faz parte da sabedoria, cuja marca é a
consciéncia dos limites da prdpria razao. A nossa consulta deve
manter-se nos limites do conhecimento possivel que temos das
paixdes. Afim de que a nossa vontade ndo seja compelida por elas.

IV - CONCLUSAO

A vontade se adequada ao entendimento, ndo produz o
erro. Todavia, sem uma vontade forte ndo é possivel termos um
conhecimento evidente. A vontade mostra-se nessa firme resolucao
de perseguir o bem e a clareza e distingdo. Enquanto infinita ela ndo
pode ser compelida por algo que lhe seja estranho; como, por
exemplo, as paixdes, que tém origem na unido corpo e alma. Apesar
de possuirmos o conhecimento melhor das paixdes; nao a conhece-
mos perfeitamente. O que exige que a vontade intervenha nas acoes
provocadas pelas paixdes, segundo esse conhecimento possivel que
temos dela. Portanto jamais a vontade podera exercer-se sem a
companhia da liberdade, o que ja € uma outra questao.
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RESUMO

Neste texto se discutem questdes relativas a moral cartesiana.
Fazemos uma breve apresentagdo das nogdes de vontade e
liberdade no ambiente do sec.XVIl e a definicao desses conceitos
por Descartes. Falamos também sobre a inovagao de Descartes
no campo da Moral.

ABSTRACT

This text puts forward questions about the Cartesian moral. We
do a brief presentation of the ideas of will and liberty in the XVII
century environment and the definition of these concepts by
Descartes. Itis also said about Descartes' innovation at the moral
field.

O objetivo deste trabalho € examinar a contribuicao do
pensamento cartesiano no que se refere a Moral.

Para tanto é necessario nos aproximar de sua Metafisica,
visto que a Moral é, como o préprio Descartes diz, um ramo de sua
arvore do conhecimento, cujas raizes sdo a Metafisica e cujo tronco
€ a Fisica.
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A Metafisica de Descartes se fundamenta na intuicdo do
cogito e seus desdobramentos racionais, de acordo com seu método,
de fundamentar o conhecimento em idéias claras e evidentes e dai
deduzir numa cadeia de razdes, outras verdades: a existéncia de
Deus, a alma, a existéncia do mundo, as duas substancias - res
cogitans e res extensa.

A finalidade do conhecimento para Descartes € possibilitar
uma vida melhor para o homem. A moral cartesiana se refere a acao
gue tem em vista a felicidade.

A marca de Descartes na Filosofia foi a de tornar o ser
humano, Sujeito do conhecimento, dando-lhe autonomia, isto &,
libertando-o de todos os lagos com qualquer tipo de pensamento ja
estabelecido e construindo seu saber a partir de suas idéias sobre os
objetos.

Este centramento no Sujeito, tanto no que se refere ao
fundamento, como ao objetivo do conhecimento, a felicidade nesta
vida, e pensando o ser humano sempre como unido substancial do
corpo e alma, € o que caracteriza a Filosofia e a moral de Descartes.

I - DESCARTES E SUA POSICA() DENTRO DO
PENSAMENTO FILOSOFICO

Descartes € reconhecido como o inaugurador de uma nova
era na Filosofia, por colocar no Sujeito, através de sua consciéncia, o
fundamento do conhecimento.

A questéo que Descartes se coloca € a da possibilidade de
se terum conhecimento verdadeiro e indubitavel, dado que tudo o que
existia até entdo poderia ser objeto de criticas. Esse conhecimento ele
vai encontrar em si proprio.’

Se ao homem cabia anteriormente colher a verdade dos
seres, na filosofia classica, agora cabe, a ele construir a verdade: o
mundo aparece como representacdo, o conhecimento como a “certe-
za do imaginar™.
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O séc. XVII abrigou pelo menos trés grandes
revolucionadores do contelido do conhecimento e do préprio processo
de conhecimento - Bacon, Galileu e Descartes. Porém o questionamento
desses pensadores vinha no bojo de todo um processo de discussao
iniciado em meados do séc. XV e XVI dentro do espirito da Reforma
Protestante, do descobrimento copernicano e do Renascimento, no
campo onde se confrontavam questdes sobre a matéria e sobre o
espirito.

E necessario, no entanto, ir mais além ao se tratar de
Descartes e entender seu debate com o pensamento aristotélico e as
relagbes que mantém com 0s estdicos, epicuristas e com o pensa-
mento cristao.

Temos a demolicdo da metafisica aristotélica: Descartes
se contrapds ao entendimento dos seres a partir das formas substan-
ciais, finalidades?, lugar natural e ordem césmica. Para Descartes s6
hé duas substancias: asubstancia pensante e a substancia exten-
sa. Para Descartes nao ha qualidades que definam um ser, estas
devem ser explicadas a partir da percepgao ou entendimento do
sujeito. Os corpos e seus movimentos podem ser explicados ndo pelas
suas qualidades, finalidades e lugar natural, mas de maneira mais
inteligivel (e nao sensivel ou metafisico) pelo conceito de extensdo
(largura, extensao, comprimento, figura e movimento)*. Todo o univer-
so é preenchido por matéria e os movimentos e mudangas sao
explicados pelos choques dos corpos, de maneira mecanica.

Ja a moral de Descartes em algum ponto nos faz lembrar
daphronesis aristotélica. A sabedoria pratica guiada pelos costumes.
A sabedoria pratica para Aristoteles tem em vista a felicidade na vida,
que se expressa no ajustamento do individuo na ordem social.

Descartes também falaem costumes. Por vezes até enten-
de o costume como algo que tem condigdes de nos mostrar o caminho
melhor, de nos fazer acertar, como a natureza que na maior parte das
vezes nos faz acertar, sendo que quando anatureza nos d4 uma pista
errada, € uma excegdo - 0 caso do hidrépico, relatado na Sexta
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Meditagao, nos mostra isso. Por outro lado os costumes s&o relativos
aos povos e nao dizem necessariamente a verdade.

Porém, aceitar os costumes em Descartes € mais encon-
trar um espago sem conflitos para exercer a virtude, a procura dos
melhores juizos, pela vontade livre.

Descartes foi leitor dos estbicos e com eles compartilhava
na atribuicao do papel dado a razdo na condugao da vida moral, como
mostram a terceira parte do Discurso e as cartas a Elizabeth. Em
algumas passagens, os estbicos apresentam a eliminagao das pai-
x6es como garantia da felicidade, com o que Descartes nao concorda
entendendo que estas devem ser analisadas pelarazao e que ndo sao
em si prejudiciais dado que pertencem a natureza do Homem.

Descartes vé, ainda, que o puro exercicio da virtude como
subordinagcao das paixdes a razao nao garante a beatitude se as
decisdes nao forem tomadas a partir do livre arbitrio, da possibilidade
concreta de escolher entre dois contrarios, ou mais ainda, se a pessoa
nao escolher com vontade submeter as paixdes a raz&o por ver essa
submissdo como doadora de prazer e satisfacao.

Em relacdo ao pensamento cristao Descartes preserva a
idéia de Deus e da alma imortal, mas a existéncia de Deus nao é
garantida pela fé, e sim por uma demonstragdo racional onde a
existéncia de Deus se torna necessaria. A bondade de Deus é
confirmada e nossos erros e o mal sao discutidos no terreno da
liberdade humana.

Nesse ponto Descartes sofre influéncia de Santo Agosti-
nho - o 1¢ filésofo cristdo voluntarista - que, se de um lado, coloca o
homem como portador do livre arbitrio e fazendo da vontade a
iniciadora do movimento (“O espirito pode entender, mas a vontade
pode nao aceitar”), por outro lado coloca a graca divina, como uma
instancia que premia certos individuos e nao outros. Nesse caso a
vontade - olivre arbitrio torna-se um problema. Nesse ponto Descartes
entende que a vontade prepondera (como ja colocava Pelagio e mais
tarde os jesuitas) e ela em principio ndo se submete nem mesmo ao

Revista Reflexdo, Campinas, n? 69, p. 185-207, setembro/dezembro/1997



189

A MORAL CARTESIANA

determinismo das idéias claras e distintas que podem, algumas, ser
colocadas por Deus.

O conhecimento da Fisica e da Medicina apresentam-se
em Descartes radicalmente diferentes do que havia sido até entéo.
Sao decorrentes de sua metafisica que distingue duas substancias: a
substancia pensante e a substancia extensa, alma e corpo, assim,
desfazendo-se das formas substanciais (da alma unida ao corpo), eda
alma tripartida como queriam Aristételes e os escolasticos.

Sua Fisica se refere a substancia extensa e o resultado
disso é a possibilidade de atuar sobre o mundo pelos ramos do saber:
a mecénica, a medicina e a moral. Se nao existe lugar natural, nem
finalidades inerentes as coisas, entdo o homem pode atuar sobre as
coisas para sua maior felicidade na Terra.

A Moral - talvez o ramo mais importante do saber para
Descartes - nao é puro produto da Fisica, que é o saber sobre a
extensao, mas € o esforgo para se compreender o que se passa numa
area onde ha unido das substéancias e pelo fato mesmo da unizo, a
impossibilidade das idéias claras.

A moral de Descartes é totalmente laica - dirigida pelo
homem, pelo trabalho dos atributos da substancia pensante - razio e
vontade - e para 0 homem, levando em consideragdo que o homem
€ 0 composto de alma ecorpo. Ou mais claramente: as paixdes fazem
parte da natureza humana, so Uteis a nossa felicidade, s6 que devem
ser domesticadas pela razao®.

II - A VONTADE E A LIBERDADE NA FILOSOFIA
CARTESIANA

Antesde falar sobre a vontade em Descartes farei um breve
relato da histéria da vontade, até Descartes, a partir de Hanna Arendt
e Louis Dumont.
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Para a filosofia, que aparece como exercicio da Raz&o, o
querer foi tido como area nebulosa, ligada as agbes humanas, a
contingéncia e tornou-se um elemento ndo tao facil de se lidar e
equacionar.

A vontade e a liberdade sao conceitos que nem sempre
foram associados de modo que um fizesse parte do outro: Para os
antigos, lembra Marilena Chaui a liberdade era um conceito essenci-
almente politico, pois s6 na polis alguém poderia ser livre e aliberdade
era a definicdo mesma de cidadania®.

Platdo na sua busca pelo ser, pelo que é perene colocava
a contingéncia, aquilo que nos reporta a liberdade, no ambito do ndo
ser, evidenciando-se assim seu status baixo no sistema platnico. A
virtude, como de resto em todo pensamento grego anterior e também
no pensamento aristotélico é a busca de exceléncia ou a perfeicao do
ser na ordem da natureza ou da sociedade’ .

No sistema filos6fico aristotélico temos uma ordem césmi-
ca,uma hierarquiade seres e formas substanciais cuja mudanca esta
inscrita na forma através da poténcia ou possibilidade de realizacao
determinada. Assim, o querer se traduz no poder ser ou realizar algo.

Hanna Arendt lembra também que o movimento dos as-
tros, das estagdes sugeria uma circularidade onde tudo esta de certo
modo previsto, ndo havendo espaco para a liberdade como escolha.

No campo da sabedoria pratica a Razao aponta o que deve
ser melhor para a realizagdo da ordem social, através da virtude.

Para os estoicos, o cosmos pode ser entendido como
emanacao de forcas naturais ou como criacdo de Deus, conforme
sejam pagaos ou cristaos. A natureza se transforma em Razao para
0s estodicos na medida em que existem leis naturais®.

A vontade para os estoicos € fonte de afirmacéo ou nega-
¢ao® e por isso se constitui como elemento importante no serhumano:
“A vontade do individuo é fonte de sua dignidade e integridade. Desde
que ajuste sua vontade a tudo o que o destino possa reservar-lhe, ele
sera salvo e estard protegido de todos os ataques do mundo exte-
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rior". A vontade aparece como querer ou ndo querer algo, mas €
preciso eliminar a vontade através do entendimento racional, pois é o
querer que traz freqientemente o sofrimento, e aceitar as coisas que
nos chegam.

Os cristaos (e também Santo Agostinho entre eles) tinham
inspiragoes estdicas. Dumont explica essa aproximagao pelo fato de
ambos (estoicos e cristdos) terem preocupagdes extra mundanas, ou
seja, se preocuparem com a felicidade individual ou a salvagao
individual desligada de um vida social. Ambos se vinculavam segundo
Dumont a relativizagao da vida no mundo.

Assim, Descartes sofre influéncia dos estdicos e dos cris-
taos tocados também pelo estoicismo.

Para Santo Agostinho, a vontade se confunde com liberda-
de: E livre arbitrio. A liberdade € necessaria na medida em que é dom
do criador a sua criatura.

Vérios s&o os problemas enfrentados por Santo Agostinho:
ha aquestao daliberdade infinita, daliberdade daindiferencaem Deus
em confronto com o livre arbitrio e da liberdade da indiferenca no
homem. Ha a graga, a predestinagao e a possibilidade ou néo da
vontade humana de mudar algo ja previsto.

Santo Agostinho também se pergunta sobre quem é que
produz o mal ou se Deus permite 0 mal, na medida em que nos da
liberdade, arbitrio. Esses problemas sao resolvidos a partir da idéia
de Deus na eternidade.

Louis Dumont ao tragar um histérico da liberdade e da
vontade no seu livro “Individualismo” deixa de falar sobre Santo
Agostinho, considerando que este ponto mereceria uma pesquisa a
parte.

Tentamos no entanto nos aproximar do pensamento de
Santo Agostinho na medida emque seu pensamento influenciou o de
Descartes e que Descartes esteve envolvido em discussdes, com
seus pares, que tratavam de elementos postos por santo Agostinho e
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que acabavam por determinar a afiliagdo das pessoas nas correntes
em confronto (agostinianos, pelagianos e jesuitas).

SOBRE LIBERDADE, LIBERDADE DE
INDIFERENCA E LIVRE ARBITRIO

Para afilosofiade Descartes, a vontade aparece como livre
arbitrio. A vontade pode querer ou ndo querer. Ela é infinita - nés
experimentamos em nés que ela é infinita'’, é algo grande, maior que
nosso entendimento, embora néo tanto quanto a de Deus, visto que
esta atinge toda a infinidade de coisas e coincide com o Seu entendi-
mento.

Mas no homem a liberdade é maior que o entendimento e
disso resulta a possibilidade de erro, visto que a vontade pode agir
independentemente de ter idéias claras ou, ainda, pode nao querer
aceitar as idéias recebidas pela graga - no que se refere ao compor-
tamento do cristao.

Aqui entramos na discussao sobre a relagao entre a liber-
dade da indiferenca e o livre arbitrio.

A liberdade da indiferenga indica a possibilidade total de
escolha ja que ndo sabemos ou ndo temos elementos para julgar e
escolher entre duas agoes.

A doutrina crista aceitava a idéia do homem como ser de
liberdade, igual ao seu criador, sendo a liberdade de Deus como a
liberdade da indiferenca, tudo podendo fazer. E realmente, Deus criou
tudo o que criou conforme quis. S6 depois de criadas essas coisas é
que elas se tornaram a verdade que nosso entendimento tenta captar.
Descartes diz : “Deus criou o triangulo com trés lados e s6 depois dele
ter assim criado isso se tornou verdade. Ou seja, ele ndo criou o
triangulo com essas propriedades porque era certo. Ficou certo
porque ele assim o criou. Assim a liberdade de Deus é adaindiferenga:
Ele tudo pode.
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Nas Sextas Objec¢des foram colocadas as criticas a idéia
de que a liberdade da indiferenga € o mais baixo grau de liberdade, na
medida em que Deus tem a liberdade da indiferenga. Descartes usa
ai o argumento (ja mencionado no presente texto) de que Deus criou
o mundo conforme quis: nada havia antes e s6 depois da criagao as
coisas se tornaram realidade e objeto de juizos . Porém o homem
encontra o mundo pronto e faz seus juizos a partir da realidade
determinada: ja ha uma verdade posta. Isto significa que a liberdade
da indiferenca no homem nao resulta em algo bom na medida que
expressa simplesmente as idéias confusas e a ignorancia do ser
humano a respeito das coisas. Sé para os seres humanos que
podemos dizer que a liberdade da indiferenca representa o mais baixo
grau de liberdade.

O pecado aconteceria somente na ignorancia, ou na con-
fusdo (por exemplo, alguém lembrar que tal coisa era ma, mas nao
lembrar das justificativas para tal coisa ser tida como ma). Isso quase
redundaria no determinismo das idéias claras (sabendo, nio errare-
mos, e por fim seriamos impelidos a agir de tal jeito ou aceitar tal coisa).
Descartes diz que as idéias claras diminuem a indiferenca sem
diminuiraliberdade: “Pois para que eu seja livre, ndo é necessario que
eu seja indiferente na escolha de um ou de outro dos dois contrarios,
mas antes, quanto mais eu pender para um, seja porque eu o conhego
evidentemente que o bom e o verdadeiro ai se encontrem, seja
porque Deus disponha assim o interior do meu pensamento, tanto
mais livremente o escolherei e 0 abragarei. E certamente a graca
divina e o conhecimento natural, longe de diminuirem minha liberda-
de, antes a aumentam e fortalecem. De maneira que esta indiferenga
que sinto,quando nao sou absolutamente impelido para um lado mais
que para outro, pelo peso de alguma razao, é o mais baixo grau de
liberdade e faz parecer mais umacaréncia no conhecimento do que
uma perfeigao navontade: pois, se eu conhecesse sempre claramente
o que é verdadeiro e o que é bom, nunca estaria em dificuldade para
deliberar que juizo ou que escolha deveria fazer; e assim seria
inteiramente livre, sem nunca ser indiferente”.(42 Med, -.50-51)
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Agostinianos e jesuitas divergiam em torno da questéo da
liberdade da indiferenga no homem, para os jesuitas ha liberdade da
indiferengca: O homem pode pecar e para os agostinianos 0 homem
tem a liberdade para n&o pecar.

A onipoténcia e a liberdade de Deus relacionada com a
liberdade do homem acaba originando o problema da predestinacéo
e o tema da teodicéia.

Essa questao foi abordada no século IV por Santo Agosti-
nho e por Pelagio e os seus pensamentos chegaram através de seus
seguidores até o séc. XVII.

A Igreja (conforme Livio Teixeira) adotou uma posicao
intermediaria entre a de Santo Agostinho (que no limite chegavaaidéia
de que somos livres para ndo pecar - sugerindo assim um determinismo
da graga, sem ser um constrangimento da iluminacdo (ndo ha
liberdade de indiferenca para o homem sabendo o que é certo) e a de
Pelagio para quem a vontade era importante para definir a aceitagao
da idéia clara provinda da graga divina.

Santo Agostinho resolveu a questéo da predestinacéo e do
determinismo colocando Deus na eternidade e ndo no passado, de
modo que a todo momento o homem esta livre para receber a graca.
Esse ponto foi importante porque para Santo Agostinho o homem tem
vontade, tem liberdade de escolha. Desse modo o homem pode
sempre estar escolhendo e para Santo Agostinho é a vontade que pde
o homem para agir (“O intelecto pode saber, mas a vontade pode n&o
querer).

Descartes usa um argumento semelhante, extraido da
Fisica sobre a descontinuidade do tempo, para resolver esse assunto

do determinismo, idéias claras e livre arbitrio, a possibilidade de Deus
estar o tempo todo criando’2.

Mas como para Descartes ha preeminéncia da vontade
sobre o intelecto, Descartes diz com os jesuitas: “Posso pecar ou néo,
s6 para confirmar minha liberdade”"s.
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A vontade pode querer ou ndo querer ter idéias claras. E
a vontade afinal que pde em dlvida as coisas ja conhecidas para ter
certeza de algo.

III - A VONTADE COMO ELEMENTO
NECESSARIO PARA A PESQUISA
DE UMA NOVA BASE PARA O CONHECIMENTO

A descricao de como Descartes chega a davida é bastante
conhecida - Instruido no melhor colégio jesuitada época e conhecedor
de toda a Filosofia classica e da Teologia, Descartes chega a conclu-
sdo que nada do que aprendera até entdo serviria para algo, ou para
elucidar a verdade (primeira parte do Discurso). Descartes aponta
para a transitoriedade dos costumes, dos saberes e para as dificulda-
des impostas pelos discursos, histérias, filosofias quando se tem em
vista educagdo na verdade. A respeito da Filosofia ele disse “Nada
direi, senao que vendo que foi cultivada pelos mais excelsos espiritos
que viveram desde muitos séculos e que no entanto nela nio se
encontra ainda uma sé coisa sobre a qual ndo se dispute, e por
conseguinte que nao seja duvidosa, eu ndo alimentava qualquer
presuncao de acertar melhor que os outros; e que, considerando
quantas opinides diversas sustentadas por homens doutos pode
haver sobre uma e mesma matéria, sem que jamais possa existir mais
de uma que seja verdadeira, reputava quase como falso tudo quanto
era somente verossimil™'4.

Também com a logica e as Matematicas se “decepciona”
como diz na segunda parte do Discurso: “Eu estudara um pouco,
sendo mais jovem, entre as partes da Filosofia, a Logica, e entre as
Matematicas, a analise dos geémetras e a Algebra, trés artes ou
ciéncias que pareciam dever contribuir com algo para o meu designo.
Mas examinando-as notei que quanto a Légica, os seus silogismos e
a maior parte dos seus outros preceitos servem mais para explicar a
outrem as coisas que ja se sabem, ou mesmo, ...... , para falar, sem
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julgamento daquelas que se ignoram do que para aprendé-las”'.

Dai o preceito fundamental do seu método para procurar a
verdade nas ciéncias: “O primeiro era o de jamais acolher alguma
coisa como verdadeira que eu ndo conhecesseevidentemente como
tal, isto &, de evitar cuidadosamente a precipitagao e a prevengao, e de
nada incluir em meus juizos que nédo se apresentasse tao clara e tao
distintamente a meu respeito, que eu ndo tivesse nenhuma ocasiao de
p6-lo em duvida™®.

A davida vem a por em cheque todo e qualquer conheci-
mento que nao tenha sido no seu inicio claro e evidente e que nao
tenhaderivado dai porumacadeiaderazdes. Abase do conhecimento
para Descartes é o conhecimento intuitivo - evidente. E o desenvolvi-
mento do conhecimento se faz pela dedugao, cadeia de razoes.

A primeira da Meditacdes tem o titulo: “Das coisas que se
podem colocar em duvida” e tudo pode ser colocado em duvida: tudo
0 que vem pelos sentidos e pelos costumes - os alicerces do nosso
conhecimento.

Descartes procura um fundamento sélido - um ponto de
partida fixo'” - Ele se pergunta se é possivel ter certeza de algo.
Comegca por duvidar da propria existéncia, dado que os sentidos
enganam. Também, numa duvida hiperbdlica - divida de Deus e das
verdades matematicas, mas pela prova da existéncia de Deus - chega
a concluséo que é possivel o conhecimento nao s6 na matematica,
mas no que se refere aos corpos.

Na quarta parte do Discurso, Descartes mostra como
duvidando das certezas da geometria (por ai se cometerem
paralogismos) e de tudo que lhe havia sido ensinado ele constatou que
enquanto duvidava, pensava, e assim que ele existia como ser
pensante: “...cumpria que eu que pensava fosse alguma coisa. E
notando que esta verdade: eu penso, logo existo, era tdo firme e tao
certa que todas as mais extravagantes suposicdes dos cépticos ndo
seriam capazes de a abalar, julguei que podia aceita-las sem escripu-
lo, como o 1° principio da Filosofia que procurava”®.
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O passo seguinte nesta quarta parte do Discurso é discutir
de onde vinha a idéia que tinha de que era imperfeito - na medida que
medida que duvidava e via “claramente que o conhecer € perfei¢ao
maior do que o duvidar” Descartes comega a pensar de onde vem a
nocado de perfeicdo que tinha. Pensava que deve ser de algo mais
perfeito que ele, visto que essa idéia nao podia vir do nada (pois seria
admitir que do nada procede alguma coisa) e nem dele proprio porque
o imperfeito ndo pode gerar como conseqiéncia o perfeito. A conse-
quéncia é pensar que a idéia do perfeito teria sido posta no menos
perfeito "por uma natureza que fosse verdadeiramente mais perfeita
que a minha... Isto é para explicar uma mesma palavra: Deus”.

Em seguida Descartes se pergunta como seria esse Deus:
alguém composto como ele de corpo e alma? Nao! “Pois toda
composicao testemunha dependéncia e que a dependéncia é mani-
festagao de um defeito”.

Deus € apenas espirito e as pessoas tem dificuldade de
pensar em tudo que néo é imaginavel (isto é - que ndo tenham uma
extensao). Descartes diz que a existéncia de Deus é mais facil, no
entanto, de aceitar que as idéias corporais - dadas as dificuldades
impostas, por exemplo, pelos sonhos e imaginagéo.

Deus existe necessariamente assim como é necessario
para um tridngulo que a soma de seus angulos seja 180 (Embora a
existéncia de um tridngulo seja possivel e a existéncia de Deus seja
necessaria'®).

A existéncia de Deus é que nos garante a verdade de
nossas ideias claras e distintas, dado que provindo Deus essas idéias
devem ser também verdadeiras.

Sobre a possibilidade da bondade de Deus - que garantiria
que nao nos enganemos, Descartes fala nas Meditagdes. Descartes
usa o artificio da existéncia de um Deus maligno ou de um génio
maligno que nos confundiria o tempo todo. Mas conclui que sendo
Deus perfeito € necessariamente bom e os erros que cometemos sdo
causados por n0s mesmos.
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Outras idéias que temos e que sao falsas n&o provém de
Deus, mas participam do nada e se apresentam confusas e obscuras.
Essas idéias vém do fato de que querermos estabelecer juizos com
precipitagdo, prevencéo e com falta de elementos.

Descartes usa da duvida sistematicamente para reverten-
do-a, chegar as certezas.

Assim é construida sem problemas a Fisica (o tronco da
sua arvore do conhecimento) mas ha dificuldades para encontrar
principios evidentes na moral regido de confusdo pois que se refere a
unido substancial da matéria e do espirito, que tomadas isoladamente
podem partir de idéias claras, mas em conjungao dificultam a clareza.

IV - A VONTADE E A MORAL

Amoral cartesiana se refere aos juizos que orientamaacgao
humana. Ela é apresentada na terceira parte do Discurso e nas cartas
a Elizabeth e é sustentada pela metafisica exposta no Discurso, nas
Meditagcbes e nas Respostas as objecdes?®. Nas cartas a Elizabeth,
ela se encontra mais detalhada, ultrapassando as regras fundamen-
tais expostas no Discurso, na medida em que se dedica a discutir o
alvo das nossas agoes.

Nos Discursos e nas Meditagbes, Descartes fala sobre a
alma e sobre o corpo separadamente. Mostra na segunda Meditagao
que é mais facil conhecer o espirito do que o corpo, apesar do vulgo
considerar o contrario. Nas cartas a Elizabeth é que se fala da unido
substancial de que é formado o homem e o motivo para Descartes ter
enfatizado mais a distingdo entre alma e corpo é para que atribuisse-
mos a cadaumdeles apenas o que lhes édevido. Na unido substancial
temos que: a alma pode comandar o corpo mas pode também sofrer
a acgao do corpo.

Para Elizabeth em carta de 21 de maio de 1643 Descartes
escreve que ha trés nogdes primitivas: ‘E ndo ha sendo muito poucas
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dessas nogdes pois apds as mais gerais, do ser, do numero, da
duragéo, etc., que convém a tudo quanto possamos conceber, possu-
imosemrelag&o ao corpo, em particular, apenas a nogéao de extenséo,
da qual decorrem as da figura e do movimento; e quanto a alma
somente temos apenas a do pensamento em que se acham compre-
endidas as percepg¢des do entendimento e as inclinagbes da vontade;
enfim, quanto a alma e ao corpo em conjunto temos apenas a de sua
unido da qual depende a nogéo da forca de que dispde a alma para
mover o corpo e corpo para atuar sobre a alma causando seu
sentimento e suas paixdes.

No Discurso as regras da Moral se apresentam como
provisorias, isto &, regras que enquanto no se constroi o conhecimen-
to podem prover a necessidade de orientagdo para que se pudesse
viver desde entdo o mais felizmente possivel?':

1°- Obedecer as leis e aos costumes do meu pais retendo
a religiao em que Deus me concedeu a graca de ser instruido...

Nesta regra Descartes observa que todos os povos podem
agir sensatamente mas que seria mais atil seguir os costumes do seu
proprio pais.

2° - Ser o mais firme e o mais resoluto possivel em minhas
acdes e em né&o seguir menos constantemente do que se fossem

muito seguras as opinides mais duvidosas sempre que eu me tivesse
decidido a tanto.

3°-Procurar vencer sempre a mim proprio do que a fortuna
e de antes modificar os meus desejos do que a ordem do mundo.

4° - As trés maximas precedentes n&o se baseavam senio
no meu desejo de continuar a me instruir, pois tendo Deus concedido
acada um de nés alguma luz para discernir o verdadeiro do falso, ndo
julgaria dever contentar-me, um sé momento com as opinides de
outrem se nd&o me propusesse empregar 0 meu proprio juizo em
examina-los.

O que sustenta as regras ¢ a indicacdo da satisfaczo do
contentamento de chegar a algumas verdades e de trilhando este

Revista Reflexao, Campinas, n° 69, p. 185-207, setembro/dezembro/1997



200

M.L.de P. JACOBINI

caminho estar na posse de todos os bens que pudessem estar a seu
alcance. Note-se aqui que a condugdo da vida humana para o
obtengao do contentamento deve estar pautada na procura do mais
verdadeiro e dos melhores juizos.

Na carta de 4 de agosto de 1645 a Elizabeth, Descartes
retoma o que tinha estabelecido no Discurso, como proposta para se
conseguir ficar contente consigo mesmo, ele diz que com esse
propésito se deve observar trés coisas:

2 -Que nos esforcemos sempre para servir-nos da melhor
maneira possivel, de nosso espirito, para conhecer o que devemos e
0 que nao devemos fazer em todas as circunstancias da vida.

° - Que mantenhamos a firme e constante resolugao de
executar tudo o que a razdo nos aconselha sem que nossas paixdes
ou apetites nos desviem.

A essa firmeza de resolugédo é que Descartes vai chamar
virtude.

3?2 - Que consideremos enquanto nos conduzirmos assim,
0 quanto pudermos, segundo a razéo, que todos os bens que nao
possuimos que estao fora de nosso poder..... que nos acostumemos
a nao deseja-los.

As regras morais tem o propésito claro de indicar o caminho
do contentamento, da satisfagcao. O contentamento como ja foi notado
apresenta-se como resultado do cumprimento das regras: procurar
estabelecer os melhores juizos, ouvir a voz da razdo para decidir-se
como agir, procurar manter-se resoluto numa agao na medida em que
uma decisao fosse tomada, ndo desejar mais do que esta no nosso
alcance.

A vontade esta presente no método como a disposicao de
querer a verdade e querer destruir todas as certezas até entdo
adquiridas, namedida em que se percebe (se duvida) que elas ndo sdo
Gteis e ndo respondem aos problemas que se encontram na area do
conhecimento da natureza e da vida moral. A dlivida cartesiana ndo é
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vulgar, mas por decisdo, por querer. Esta presente também na vida
moral, na nogao de virtude (firmeza de resolugdo) e na nogao de
generosidade como estado de espirito em que se valoriza a vontade,
entendida como livre arbitrio, como a Unica coisa que realmente
possuimos.

A vontade tem papel preeminente no sistema cartesiano.
Ela é parte ativa do espirito que tem duas faculdades: a de querere a
do entendimento. Essas faculdades sao da natureza das res
cogitans - que se refere a tudo o que pode ser criado e desenvolvido
dentro do pensamento sem recurso a nada corpéreo: o querer, 0
julgar, o perceber, a inter-relagao.

Avontade é o que afirma ou nega o que é apresentado pelo
entendimento. Dai, como vimos, ser considerado o homem, como
portador da vontade, o Unico responsavel pelo erro, ao ndo conduzi-la
bem, porque a vontade sendo maior que o entendimento pode estabe-
lecer juizos falsos por precipitagao, prevencgao, falta de entendimento
perfeito sobre um determinado objeto. Descartes aceita a limitagao do
entendimento e vé que a vontade pode ser utilizada de outra forma
para o conhecimento: “... tenho mesmo motivo de me rejubilar porque
se ele nao me concede a virtude de jamais falhar (......... ) que depende
de um claro e evidente conhecimento das coisa a respeito das quais
posso deliberar, ele ao menos deixou em meu poder o outro meio que
é reter firmemente a resolugao de jamais formular meu juizo a respeito
de coisas cuja verdade nao conhego claramente”.

E verdade que essa resolugdo de nao formular juizos
senao a respeito das coisas que sao claras distintamente representa-
das vai se aplicar s6 ao campo das substancias distintas e ndo as que
se referem ao campo da unido substancial - campo cuja Gnica idéia
clara que se apresenta é que € um campo confuso. Para esse campo
temos de nos contentar com os melhores juizos.

Descartes fala a Elizabeth em carta de 1 de setembro de
1645 que todos querem a felicidade mas poucos sabem o que fazer
paraté-la. A felicidade é o fim da agé&o moral. Como deve ser entéo a
acao moral? De que tipo de felicidade esta se falando?
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A acdo moral para Descartes € a agao virtuosa, a acdo
deliberadamente pautada na razdo - na realizacdo dos melhores
juizos. Nao é moral uma agao que segue a razao, mas na qual ndo ha
empenho de quem age desta forma, em estar agindo da melhor forma
possivel através de um ato da vontade de bem agir, como porexemplo
quando alguém age bem a partir de um certo costume ou exemplo,
acertando sem o esforgo de acertar.

A vontade é para Descartes imprescindivel na agado virtu-
0sa, tanto para buscar os melhores juizos quanto para manter-se
resoluto numa decisdo tomada a luz da razéo. Para Descartes a
irresolugao (a nao firmeza da vontade) € como a cessao do nosso
elemento determinante: o livre arbitrio, € ficar sem saber o que fazer.

Além da vontade o outro elemento importante para a
virtude e o contentamento é o uso da raz&o.

Julgar bem é, por exemplo, examinar e saber avaliar as
perfeicoes advindas da pratica das diferentes paixdes. E necessario
saber as causas que produzem o contentamento porque isso constitui
um dos principais conhecimentos que podem facilitar a agao virtuosa.

Nacartade 1 de setembro 1645, a Elizabeth, Descartes fala
no papel da razéo na questdo da virtude e do contentamento que
buscamos: “Eis porque o verdadeiro oficio da razao é examinar o justo
valor de todos os bens cuja aquisicdo parece depender de nossa
conduta, para esforcar-mo-nos para adquirir os mais desejaveis”.
Descartes, ainda nessa carta fala da dificuldade que pode haver para
calcular o real valor dos prazeres, na medida em que pertencendo ao
homem (& uniéo substancial) eles nos aparecem de modo confuso e
muitas vezes aparecem maiores do que sio.

A razao também nos faz conhecer que s6 devemos querer
aquilo que depende de nés e ndo aquilo que nido estad em nosso
alcance?.

Assim razéo e vontade est&o juntos na vida que tem em
vista o contentamento consigo préprio. Comtal fim, devemos observar
trés coisas:
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12) Esforgo para servir-nos de nosso espirito para conhe-
cermos o que devemos fazer.

22) Manter firme e constanteresolugao de executar tudo o
gue a razao nos aconselha.

32) Considerar - segundo arazao - que todos 0s bens que
nao possuimos estao fora de nosso poder e que ndo nos acostume-
mos a deseja-los.

Desse modo pode estar feliz tanto um homem bem nascido
guanto um homem pobre na medida em que tenham seus desejos
regrados pela razdo, do mesmo modo que dois vasos de tamanhos
diferentes podem estar igualmente cheios?.

A partirda proposta de leitura daDe vitabeata, de Seneca,
que Descartes faz a Elizabeth, ele esclarece, em cartade 18. 8. 1645,
que a vida feliz é a vida da sabedoria, da satisfagao interior de estar
sendo virtuoso e ndo é simplesmente a vida de prazeres ligados ao
acaso - aquilo que nao depende de nés.

Descartes fazmencgéao a Epicuro, recuperando, com Seneca,
o sentido de voluptuosidade que, conforme Epicuro deveria ser con-
siderado como contentamento espiritual em sentido abrangente.

Ser virtuoso, ser resoluto diante das escolhas bem feitas,
€ necessario para conseguirmos a beatitude. A beatitude pressupoe
0 soberano bem (a virtude) e é o contentamento de possuirmos o
soberano bem.

Na carta em discussdo Descartes examina a posigao de
Epicuro, Zen&o e Aristételes - além da de Seneca - e, a partir do que
fala sobre esses autores ele mostra sua posi¢do eudaimonista, e ndo
simplesmente estdica.

Para Epicuro o contentamento do espirito, a beatitude é o
fimde nossas agdes. Mas esse contentamento ndo é pautado pelo uso
da razao e vontade®*.

Para Zenao a vontade é pautada pela razéo e é a virtude,
mas Zenao € severo com os prazeres que possam vir do corpo. Neste
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caso a razao que ilumina a vontade nao abriga as paixdes do corpo
bem regradas como se da em Descartes. No paragrafo final da carta
de 1 de setembro de 1645, a Elizabeth Descartes considera: “Nao sou
de modo algum de opiniao que devamos desprezéa-las inteiramente,
ou mesmo que devamos isentar-nos de ter paixoes; basta que as
assujeitemos a razao e, uma vez assim domesticadas, algumas sao

tanto mais Uteis quanto mais pendem para 0 excesso........ .

Entao paraZenao havirtude sem beatitude provocada pelo
contentamento. Para Descartes de nada adianta a virtude (ou vontade
querendo obedecer a razao) se isso ndo der prazer ao homem. Deve
se achar bom, prazeroso seguir 0 que sugere a razdo. A virtude nao
deve se apresentar apenas como dever. Dai a censura aos estdicos.
Para estes a sabedoria é a virtude, pratica-se a virtude por ela propria:
nao ha um fim exterior a agao virtuosa. Ja para Descartes, a beatitude
€ contentamento que se tem por ser virtuoso. A beatitude é fim exterior,
0 que se ganha a mais na agao virtuosa®.

E nesse sentido que se deve entender que a beatitude nao
€ 0 soberano bem, mas pressupde o soberano bem.

CONCLUSAO

Podemos considerar alguns pontos como importantes para
compreensao da moral cartesiana e da contribuicdo de Descartes
para a modernidade, como nos propusemos no inicio de trabalho:

12) O papel preeminente da Vontade.
2°) A razao como balisadora do querer.

39) Aidéia de que o homem & uni&o substancial da matéria
e do espirito. Aquilo que é relacionado a matéria (os sentidos e as
paixdes) deve ser considerado positivamente, na medida em que
possibilita o homem saber o que € bom para ele. As paixdes sao Uteis.

4°) A moral se segue por prazer e ndo, por dever.
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59 A moral cartesiana € laica, tem compromisso apenas
com o viver do homem na terra.

6°) A matéria nao tem finalidade em si e por isso pode ser
utilizada pelo homem em fungéo dos seus interesses.

79) Alinteriorizagdo da moral se apresentaentre os estoicos
e os cristaos. Descartes modifica o horizonte dos estdicos ao nao

desprezar as paixdes e o dos cristdos ao trazer a felicidade ja para esta
vida.

Dados esses pontos que valorizam o bem viver do homem
(comocorpoe alma)naTerrae a vontade que € amarca do sujeito
no processo do conhecimento e na vida moral cartesiana podemos
verem Descartes um filésofo que ajudou a construir o individualismo.
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NOTAS

™ Discurso do Método, pagina 33.

t2 Conforme Heidegger citado em Jordino, Descartes e sua concepgdo de homem.
® Para Descartes as finalidades poderiam estar presentes no maximo na Etica, nunca
na Fisica. Ver Objegoes a 42 Meditagdo.

4 Ver 22 Meditagao, pagina 28, o exemplo dado do pedago de cera.

) Ver carta a Elizabeth em setembro de 1645. Nessa carta ele diz que algumas paixoes
podem ser excessivas, mas nem por iSSoO mas, como seu respeito e veneragao pela
princesa.

® Ver Publico, Privado, Despotismo in: Etica.

' Ver Werner Jaeger, Paidéia.

® Ver Louis Dumont, O Individualismo, pagina 47.

©ldem.

(1% Hanna Arendt, O pensar, o querer, o julgar, pagina 251.

" Ver Quarta Meditagao, pagina 50: “... N4o posso tampouco me lastimar de que Deus
nao me tenha dado um livre arbitrio ou uma vontade bastante ampla e perfeita, visto
que, com efeito, eu a experimento tdo vaga e tdo extensa que ela ndo esta encerrada
em quaisquer limites...". Ver também Quintas Objegoes a Quarta Meditagao: “Ainda
que negueis, em seguida, que a indiferenga da vontade seja de si mui manifesta, nao
quero entretanto tentar prova-lo a vos. Pois isso é tal que cada um deve senti-lo e
experimenta-lo em si mesmo mas do que persuadir-se disto pela razdo... Nao sejais
portanto livre, se a tanto vos apraz; quanto a mim gozarei de minha liberdade, pois nao
s6 a sinto em mim mesmo como também vejo que tendo o designio de combaté-la, em
ligar de opor-lhe boas e sélidas razdes, vos vos contentais simplesmente em nega-la”.
(*2 Ver Livio Teixeira, Ensaio sobre a Moral de Descartes, pagina 59, nota 31.

(13 Pag. 52-63

% Ver o discurso pagina 32

151 Ver também na segunda parte do Discurso, pagina 37

('® Ver discurso segunda parte, pagina 37

07 Ver Meditagbes segunda parte, pagina 23.

('8 Ver discurso pagina 46.

% Quinta Meditagao, paragrafo 7.
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20 Perto do final de sua vida em 1649 Descartes escreve o Tratado das Paixdes, obra
em que estuda com detalhes as interagdes entre corpo e alma. E um tratado de
psicofisiologia onde a idéia do homem como unido substancial esta presente.

@Y Ljvio Teixeira em seu Ensaio sobre a Moral de Descartes, p. 127, discute o
entendimento que a expressio Moral Proviséria teve entre varios autores, ele diz que
a M.P. nao é feita simplesmente para responder as urgéncias da vida (como alias o
proprio Descartes sugere) mas ela deve ser entendida como a Unica moral possivel
devido a que se refere ao ambito da unido substancial. Nesse caso nJao é uma questdo
de esperar que tenhamos idéias claras e distintas, no nivel cientifico para dai deduzir
as agoes devidas, mas de entendermos que a confusao € propria da unido substancial
(a Unica coisa que podemos saber claramente sobre esse campo € que € um campo
confuso, diz Descartes). Assim a moral cartesiana deve ser vista como racional (no
sentido do esforgo de empregar a razao para elaboragao dos melhores juizos e de nos
mantermos resolutos quando tivermos tomado uma decisdo) e ndo como cientifica
quando exigiria idéias claras.

(22 Na carta de 4. 8. 1645 na discussa@o sobre como a vida com sabedoria nos leva a
felicidade.

23 Conforme carta de 4. 8. 1645.

24 Ver nota 32 da p.181, em comentario a posigao de Descartes sobre o epicurismo,
fala-se que o epicurismo tem um mérito de induzir a virtude - pela busca do prazer.
29 Em carta de 6. 10. 1645 diz Descartes: “Assim jamais poderiamos praticar qualquer
virtude (isso é fazer o que a razdo nos persuade que devemos fazer) se dai nao
recebéssemos satisfagao e prazer.

Revista Reflexao, Campinas, n® 69, p. 185-207, setembro/dezembro/1997



RESENHAS

RICOEUR, Paul.
Emtornoao politico. Sao Paulo: Loyola. 1995. (trad. Marcelo Perine).

Paul Ricoeur, sem duvida, € um dos mais férteis e um dos
mais importantes filosofos da atualidade. A sua obra é muito vasta e
complexa, merecendo, aqui no Brasil, maior atencédo e estudo.

No campo da Filosofia Social, da Politica e da Etica,
Ricoeur nos aponta 0s novos conflitos surgidos na sociedade pos-
industrial, além de nos mostrar os conflitos ainda nao resolvidos até
o presente. gle discute questdes a respeito do exercicio do poder, do
funcionamento da democracia e dajustica social, propondo um maior
equilfbrio na distribuicdo dos bens materiais e culturais na sociedade.

Em torno ao politico € composto de alguns artigos
traduzidos de Lectures 1, autorizados pelo préprio autor. O livro esta
dividido em trés partes:

A primeira, O Paradoxo Politico, € composta por artigos
que discutem as idéias politicas e sociais de Hannah Arendt, Jan
Patocka, Eric Weil e Karl Jaspers; autores que sado fontes de Ricoeur.

Na segunda parte, Politica, Linguagem e Teoria da
Justica, Ricoeur analisa o justo entre o legal e 0o bom; em seguida,
tenta uma aproximacao com John Rawls, analisando a questao da
autonomia moral e a fixagao do contrato social; e por ultimo, faz uma
discussao a respeito da teoria da justica de John Rawls.

Na sua terceira parte, A Saibedoria Pratica, o fildsofo
francés apresenta propostas praticas para as acoes politicas e alter-
nativas para tentarmos amenizar os conflitos surgidos na sociedade
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contemporanea. Esta é composta pelos seguintes artigos: Tarefas
do Educador Politico; Etica e Moral e Tolerancia; Intolerancia
Intolerével.

Basta coleténea de alguns artigos de Ricoeur nos abre
novas perspectivas para uma reflexao filoséfica a respeito da socieda-
de, pois vivemos na atualidade uma crise de algumas interpretagoes
marxistas a respeito do fendbmeno politico-social e econdmico.

Ricoeur nos mostra a necessidade de retomarmos as
discussoes a respeito da organizagdo social e do funcionamento
da politica, presentes na filosofia classica e nos filésofos iluministas,
que foram deixadas de lado na contemporaneidade ou substituidas
por questdes técnicas e burocraticas. Para ele, também é preciso
retomarmos as discussdes éticas, em busca de um novo contrato
social de um novo pacto social.

E um excelente livro, que nos convida a leitura de outras
obras de Ricoeur e de autores afins.

Marcelo Felix Tura
Mestrando em Filosofia PUC-Campinas

Revista Reflexao, Campinas, n® 69, p. 208-234, setembro/dezembro/1997



210

RESENHAS

CESAR, Constanga M.
A Hermenéuticafrancesa: Bachelard. Campinas: Alinea,1996,140p.

Esta obra, como ja ressalta a autora no prefacio, é dividida
em duas partes, escritas em diferentes épocas: a primeira, entre 1971
e 1973, discorre sobre as fontes filosoficas de Bachelard, principal-
mente na sua relacdo com Brunschvicg; e a segunda, entre 1991 e
1994, "corresponde a um Bachelard revisitado, apds as leituras de
Durand e, especialmente, de Ricoeur"(p.7).

Na primeira parte do texto, "Brunschvicg e Bachelard", é
buscada, num primeiro momento, a explicitagcdo da possibilidade de
influéncia do primeiro sobre o segundo. Para isto se recorreu tanto a
um apanhado biografico e bibliografico, comprovando contatos e
temas comuns, quanto a analise da adesdo de ambos ao método
histérico-critico (cap.2) e de suas fontes filoséficas, proximas do
idealismo e do espiritualismo na filosofia francesa, assim como do
combate de ambos ao positivismo empirista (cap.3).

Num segundo momento, mas ainda na primeira parte, a
influéncia entre os autores € comprovada através do estudo do
problema da génese do conhecimento em Bachelard, das citagbes
que ele fazde Brunschvicg e da similaridade entre suas epistemologias,
da profundidade da relagdo entre elas. No capitulo 4, ultimo da
primeira. parte, € feita urna abordagem tematica ampla, onde se
reunem textos de Brunschvicg e Bachelard sobre temas como o
conceito de epistemologia, as etapas da evolugao do conhecimento,
oidealismo e o racionalismo, o conhecimento comume o conhecirnento
cientifico, entre outros, onde se comprova a similaridade das teorias
de amboseainfluénciaentre elas. Toda esta abordagem é feitano que
poderiamos chamar de urna "leve profundidade"”, a profundidade
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necessaria ao apontamento de pontos de convergéncia e algumas
divergéncias entre os autores estudados.

Na segunda parte do livro, "Relativismo, Ceticismoe
Antidogmatismo", se parte da questao de se saber se o conceito de
verdade aproximativa de Bachelard representa uma superagao do
dogmatismo e serve de ponto de partida para uma ética da ciéncia.
Esta parte do livro € mais densano estudodireto daobra bachelardiana,
umavezque se volta sobre temas e conceitos especificos intercalados
de forma mais sistematica.

Ao colocar a busca de aprimoramento pessoal como obje-
tivo da vida humana, Bachelard, cujo modelo de homem é o criador,
cientista e poeta, chega a propor um critério ético de verdade, em
intima relag@o com a filosofia da ciéncia e, como é assinalado pela
autora, com a poesia. "Sua filosofia pode ser abordada como uma
critica ao ceticismo e ao dogmatismo, em favor de uma ciéncia
aberta" (p.64), relacionando verdade, ética e os valores racionais a
servico do ideal humano de felicidade e criagao.

Bachelard pretende superar o dogmatismo através do
conceito de verdade aproximativa, com a possibilidade de um conhe-
cimento aberto (cap. 1), através do combate do combate ao
cartesianismo, a racionalidade cientifica, a légica classica e a
epistemologia (cap. 3). No segundo capitulo desta parte se analisa a
relagao de Bachelard com o seu tempo por meio da teoria da relativi-
dade. Na ultima segao da segunda parte pode-se perceber o quanto
ele, no relacionamento entre verdade e ética, valoriza a racionalidade
e simultaneamente, o didlogo entre o sujeito cognoscente e o "outro"
(umtu vigilante), numa perspectivarelacional que garante afecundidade
do conhecimento enquanto tal.

O livro "termina" com um apéndice sobre "O Cosmos de
Fogo de Gaston Bachelard" e com uma ampla bibliografia dele, sobre
ele eacercadostemas que ele aborda. E certo afirmar que se o intento
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do presente livro era fornecer uma visdo geral e ampla da filosofia
bachelardiana, com o aprofundamento na relagéo entre Bachelard e
Brunschvicg e, ao mesmo tempo, fornecer subsidios conceituais para
a compreensao da relacdo entre verdade e ética, antidogmatismo,
ceticismo e relativismo, certamente atingiu seu objetivo.

Adriana Delb6 Lopes
Instituto de Filosofia - PUC-Campinas
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BLEICHER, Josef.
Hermenéutica contempordnea Trad. Maria Georgina Segurado. Lis-
boa, Edigdes 70,1992.

Josef Bleicher é professor de filosofia nos Estados Unidos
etemdedicado especial atengdo ao debate entre as principais tendén-
cias do pensamento hermenéutico contemporaneo.

O livro define hermenéutica como teoria da interpretagao
do sentido e se divide em quatro partes: Teoria Hermenéutica, Filoso-
fia Hermenéutica, Hermenéutica Critica e Sintese e Novas Perspec-
tivas.

A primeira parte compreende dois capitulos, enfocando
desde o aparecimento da hermenéutica classica, passando pela
hermenéutica romantica e pela histérica, com destaque para Dilthey,
até ateoriahermenéutica de Betti. Dilthey se destaca por ter consegui-
do estabelecer "a fungao necessaria e igualmente autotélica [...] de
qualquer expressdao humana para a existéncia individual ou social"
(p.21). Para Dilthey, entretanto, a objetividade hermenéutica deve
aspirar "a um grau de certeza e generalidade que, por norma, é
atribuido as ciéncias naturais" (p.39). Isto impede que a relagao
intérprete-texto, caracterizada por ele como uma relagdo sujeito/
sujeito, ndo consiga libertar-se da relacao ciantificista sujeito/objeto.

Para Betti, "a interpretagdo € um meio para alcancar a
Compreensao." (p.71). Suametodologia da interpretagao visaimpedir
que "influéncias de carater subjetivista [intervenham] nainterpretagao
objetiva das objetivagdes da mente" (p.61). Porisso mesmo, também
Betti nao vai "apreender o processo da compreensdo como um
processo dialético entre dois sujeitos," (p.46) ficando preso a relagao
sujeito-objeto.
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Na Filosofia Hermenéutica "o interesse passa agora da
interpretacdo objetiva para uma analise transcendental [...] que se
debruga sobre a construgao existencial da compreensao possivel, do
ponto de vista da existéncia ativa." (p.135) O individuo se apercebe da
sua divida para com a tradi¢éo e da sua responsabilidade em relagao
ao fixturo. Em Heidegger, ha uma "compreenséao prévia", pela qual
apreendemos algo antecipadamente. (p. 143). A compreensao deixa
de ser resultado da interpretacdo metédica para se tornar "o Ser
enquanto existir. O modo de ser que o Dasein possui, enquanto poder-
ser, consiste, existenciariamente, na compreenséao..." (p.145).

Gadamer vai acentuar o aspecto linglistico ou a
lingUisticidade da compreensao. Reabilitando a nogao de "preconcei-
to", ele estabelece a historicidade da compreensdo, reabilitando
também a autoridade (ndo o autoritarismo) e a tradigdo (preconceitos
legitimos). Em Gadamer, "A compreensao nao é uma idealizacéo a
partir de principios, mas o desenvolvimento do conhecimento por nés
adquirido, a partir de um contexto mais vasto e que é determinado pela
linguagem que usamos". (p.170). A filosofia hermenéutica nos alerta
para o perigo do objetivismo subjacente a abordagem metddica da
interpretacao das expressodes humanas.

Naterceiraparte, Bleicherse voltaparaoque elechamade
Hermenéutica Critica, centrada, principalmente, em Apel e Habermas.
Esta tendéncia hermenéutica levanta a desconfianga sobre as reivin-
dicagdes de verdade na obra de um autor ou na tradigdo adotada por
uma determinada pessoa. " A experiéncia das meias-verdades, men-
tiras, propaganda, opressao do pensamento, censura, etc. , constitu-
em, a primeira vista, um argumento contra a aceitagdo incontestada
das afirmacgdes de existéncia de estruturas ideolégicas, a violéncia
sobre as mentes das pessoas, exercida pelo ‘conhecimento falso™.
(p.201-2). A Hermenéutica Critica distingue o sentido subjetivo do
sentido objetivo nos atos sociais.

Na ultima parte, Bleicher sintetiza as tendéncias
hermenéuticas apresentadas e aponta novas perspectivas. A teoria
hermenéutica "procura uma solugao para o problema da compreen-
s80 objetiva do sentido." (p.297). Betti pretendeu "um caminho meto-
dicamente seguro para a explicacdo das objetivacdes da mente"
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(p.298). A filosofia hermenéutica colocou texto e intérprete como
'pertencendo’ a uma mesma tradigdo. A hermenéutica critica introdu-
ziu a desconfianga quanto as pretensdes de verdade num autor ou na
tradicdo de uma pessoa.

Ricoeur, através de sua teoria do conflito das interpreta-
¢bes, "articula as teorias da hermenéutica, até aqui avancgadas,
considerando a determinagdo reconstrutiva do sentido objetivo e a
apropriagdo existencial do sentido tradicional como igualmente
justificadas e funcionando a diferentes niveis estratégicos". (p.302) .

Finalmente, Bleicher explora os caminhos abertos a filoso-
fia contemporanea, tentando dar um sentido aceitavel a nocdo de
existéncia, um sentido que exprimiria a renovagao da fenomenologia
através da hermenéutica" (p. 327)

A apresentacao de "leituras", com textos dos representan-
tes das principais tendéncias hermenéuticas, da ao leitor a possibilida-
de de acesso "em primeira mao" aos problemas tratados.

O livro pode ser indicado aqueles que tém interesse em
filosofia contemporanea. Por tratar de questdes epistemoldgicas da
sociologia relacionadas a hermenéutica, é também indicado aqueles
que téminteresse na sociologia, e nas ciéncias sociais, de modo geral.

Por se tratar de uma "visdo panoramica”, com o objetivo de
levar o leitor a "aprofixndar o estudo dos teéricos referidos e do tema
emgeral”, olivro seria pressupostamente destinado aos principiantes.
Entretanto, ndo se trata de uma leitura facil para aqueles que nao
possuem uma visao inicial em filosofia. Além disso, Bleicher dificulta
mais ainda esta leitura aos principiantes, quando apresenta idéias e
conceitos de um autor através da opinido e do debate com outros
autores, (p. 56, 59 e outras), em vez de usar uma forma mais simples
e didatica, apresentando cada autor através de seus préprios textos.

Odilon Pinto de Mesquita Filho
Especializacdo em Filosofia Contempo-
ranea - Universidade Estadual de Santa Cruz.
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GUIMARAES, Aquiles Cortes.
Cinco Lisbes de Filosofia do Direito. Rio de Janeiro, Editora Lumen
Juris, 1997.

O autor é bacharel em Direito, bacharel, licenciado, mestre
e doutor em Filosofia pela via dos cursos regulares ministrados nas
universidades a partir do inicio dos anos setenta.

E, ainda, professor aposentado da Faculdade de Direito da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), onde teve a
oportunidade de implantar a disciplina Filosofia do Direito no curso de
graduagédo e a disciplina Teorias da Justiga no curso de mestrado em
Direito da Cidade, cujo projeto elaborou e coordenou.

Integra, ademais, desde 1970, o Departamento de Filosofia
da Universidade Federal do Rio de Janeiro, espacgo onde teve toda a
sua formacao académica.

Asuatrajetoriade investigacdo foi marcada pela atmosfera
fenomenoldgico-existencial disseminada na UFRJ a partir do pioneiro
trabalho de Milton Campos ha mais de meio século.

Buscacom o presente trabalho ainstauragdo de um debate
que podera vir a ser fecundo, mormente num momento como o atual,
em que se em Direito, obrigatoriedade esta que entende possa vir ase
constituirem grande passo nadirecdo dacompreensao do pensamen-
to juridico ocidental e também do brasileiro.

Divide o livro em cinco "Ligdes", que pretende sejam um
convite ao exercicio do pensamento, sem qualquer pretensao
dogmatica. E, em suma, uma verdadeira investigagao sobre funda-
mentos.

Ao apresentar a primeira licdo, faz a classica pergunta: o
que é Filosofia? Acrescenta ser impossivel responder diretamente a

Revista Reflexdo, Campinas. n? 69. p. 208-234, setembro/dezembro/1997



217

RESENHAS

tal pergunta, sendo o caso, isso sim, tentar-se entender a questao dos
principios, origem e do sentido do mundo circundante, além de
procurar-se a resposta para a questao do objeto da Filosofia.

A esta questédo, o autor logo responde, afirmando ser o
objeto da Filosofia o fundamento, sendo certo que até o final do século
XIX para esta pergunta foram apresentadas diversas respostas. Para
alguns, o objeto da Filosofia seria o ser e o ser de suprema grandeza,
o ser supremo - Deus. Em contraposi¢cdo a essa idéia houve a
emergéncia do materialismo, para quem o objeto da Filosofia seria a
matéria em sentido amplo. Ja para a corrente vitalista, fruto dos
avancgos dos estudos bioldgicos, o objeto da Filosofia seria a vida.

A filosofia, para o autor seria, em suma, a investigacdo
sobre os fundamentos, especialmente sobre o fundamento Gltimo do
conhecimento que, sob a perspectiva do idealismo transcendental,
devera ser afirmado a priori a partir da subjetividade.

E o fundamento maior do conhecimento esta na experiéncia.

E aFilosofia &, portanto, o exercicio supremo do espirito na
busca da justificagdo do mundo e, fundamentalmente, da existéncia
humana.

Nasegunda ligdo o autor tenta esbocar diretrizes e horizon-
tes daquilo que denomina fundamentos do direito, partindo da idéia de
que toda norma, emanada da consciéncia, € garantia que se destina
a manter o equilibrio existencial da pessoa humana.

Descarta o autor, desde logo, a idéia de que o fundamento
do Direito estaria no Estado, eis que este, longe de ser fundamento de
qualquer coisa, € apenas cristalizagao do poder politico, indispensavel
a convivéncia humana ante a existéncia do mal.

Como a idéia da Justica €, para o autor, inata e a sua
questao tem sido objeto de preocupagio ao longo de toda a histéria da
Filosofia, este apresenta os seus preceitos impereciveis, quais sejam:
o viver honestamente, o n&o lesar a ninguém e o dar a cada um o que
€ seu, que representam o imprescindivel ideal da humanidade na
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trajetoria da convivéncia histérico-social. Os fundamentos do Direito
ndao podem, assim, ser buscados fora dos horizontes da idéia de
Justica.

Mas, na realidade, o fundamento do direito esta na consci-
éncia humana e ndo no campo da normatividade. O Direito transcende
alei, por mais eficaz que seja a ordem juridica, que sempre tera como
referéncia a subjetividade, embasada na maneira como o homem
apreende os valores, cujo reino transcende a concretude da experién-
cia e so é percebido pela dita intuicido emocional.

Na licdo Ill, o autor tenta verificar os lineamentos daquilo
que denomina fundamentos da Justigca. E o faz partindo, maisumavez,
do reconhecimento de que é o préprio homem a unica realidade
constituinte do justo, o que leva a conclus&o de que o fundamento da
Justica é a consciéncia humana.

A Justica supde, por sua vez, a possibilidade da existéncia
do Direito na suarealizagao fatica, sendo o caso de se perguntar sobre
a maneira pela qual se pode constituir o mundo juridico como espaco
da realizagdo da Justica. Fatalmente sera através do retorno a subje-
tividade, eis que as instituicdes estatais se desvanecem na sua propria
historicidade.

N&o se cansa de repetir 0 autor que a estrutura normativa
s6 pode ter origem na consciéncia legisladora, o que ndo quer dizer
que anorma sera fundamento de Direito e muito menos da Justica.. Na
verdade os fundamentos da Justica deverado ser perquiridos além da
fenomenalidade do Estado, na consciéncia enquanto iluminagéo
originaria do justo, eis que todos os valores emanam dessa conscién-
cia.

Ja na licéo IV busca o autor respostas para a questao dos
valores, a partir da j& explicitada idéia de que a justica € um valor que
se funda na consciéncia humana, bem como, na de que o direito e a
justica s&o possibilidades engendradas pela ser humano para a
realizagdo da necessaria coexisténcia.
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Dai conclui pelainexisténciade valores fora da consciéncia
humana, ja que estes somente poderéo ser realizados no processo de
cultura.

Mas, afinal, indaga o autor, o que sao os valores? Nada, a
menos que a consciéncia os considere através da chamada intuigao
emocional. E as intencionalidades valorativas sé existem geradas em
fungéo do bem e do mal.

Os valores, segundo o autor, sendo idealidades
transcendentais, estdo sempre referidos concretamente a vivénciada
justica, ja que sdo possibilidades imaginadas e captadas pela intuicao
emocional.

Ao considerar, finalmente os valores dentro do plano da
liberdade, entendida esta como valor inato que revela a absoluta
autonomia do homem, o autor considera, em sendo o0 homem o ser
liberdade, ser consciéncia, que o valor liberdade, sera, por isso
mesmo, valor supremointuido a partir da subjetividade transcendental,
mas cuja realizagdo se coloca como condigdo de realizabilidade de
todos os outros valores.

No entanto, conclui o autor, o ato de valorar quase sempre
nao decorre da reflexdo sobre os fatos, mas sobre as urgéncias de
segurancga, supostamente abrigadas pelo direito.

Na ultima ligdo indaga o autor acerca do principio que funda
o direito de punir, bem como dos paradigmas que sustentam a forca
operante do Estado em atingir a liberdade ou a vida de alguém.

Desde logo afirma que tal fundamento esta na
obrigatoriedade da coexisténcia. O Estado &, em ultima analise, o
senhor do direito de punir, ao estabelecer regras de conduta e fixar
penas.

Jaaobrigatoriedade da coexisténcia se enraiza no dialogo,
caracterizado pela argumentagéo, para além da qual, restam apenas
as mutuas acusacgdes, os insultos e a degradagdo do sentido do
humano que o deveria presidir.
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O direito de punir se manifesta no controle do comporta-
mento, atendendo ao pressuposto da necessidade de excluir certos
individuos do universo da obrigatoriedade da existéncia.

Resta, enfim, evidente para o autor a impossibilidade de
tornar claros os fundamentos do direito de punir fora do dito artificialismo
normativo, destinado & dominagéo do "outro".

Com efeito, a consciéncia humana é o fundamento do
direito de punir pois somente ela é capaz de valorar e somente ela nos
mostra a obrigatoriedade de coexisténcia como fundamento ultimo do
direitoedamoral, valendo dizer-se que o crime e os demais atos ilicitos
s&o agressdes que incompatibilizam com aliberdade, esfera originaria
de realizagc&o da existéncia humana enquanto possibilidade.

O livro alcanga plenamente seus objetivos, especialmente
no que diz respeito a suscitar o necessario debate sobre o ensino da
Filosofia do Direito em nossas escolas, motivo pelo qual ndo deve
faltar nas bibliotecas n&o apenas dos estudantes de direito, sendo que
também e principalmente dos professores que pretendem tratar desta
disciplina.

JOSE LUIZ VIGNA SILVA
Especializagdao em Direito - PUC-Campinas
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FREITAG, Barbara
Itinerarios de Antigona
Campinas: Papires, 1992, 308 p.

Esta obra de Barbara Freitag apresenta de forma singular,
os ecos da tradigao grega, onde a polis era o centro ds vida politica,
social e familiar e o saber se definia como um saber pratico, capaz de
mediar as agdes dos cidadaos.

Itinerarios de Antigona revaloriza a tendéncia da filosofia
como interprete, e ndo matriz do ethos moderno, sendo tragedia de
Antigona o "ho condutor" que acompanha a autora durante tudo o
percurso do livro. A pega de Sofocles fornece-lhe o material de
reflexdo, texto e pretexto para o tema da moralidade, e os autores
estudados, de Platdo a Habermas, correspondem aos personagens.
Seus didlogos sdo substituidos pelos discursos filosofico, socioldgico
e psicoldgico.

Freitag argumenta que muitos dos condicionais introduzi-
dos em sua reflexdo somente procuram deixar claro que as agoes
humanas nao sao itinerarios prontos, isto é, ja tragados. Entende a
autora, que o tratamento da questao da moralidade dos gregos aos
nossos dias foi sendo fracionada, desmembrada e passou a ser
submetida a uma divisdo do trabalho: "Os tedricos e criticos literarios,
filbsofos, historiadores, psicologos, sociélogos, cientistas politicos e
outros escolhem um ao outro aspecto do seu interesse, desenvolven-
do-o em todos os detalhes, sem ocupar-se dos demais, deixados a
encargo de outros especialistas igualmente unilaterais'.

A referéncia a moralidade entre os gregos da Antiglidade
Classica tem por isso mesmo uma fungao metaférica. Ela faz alusao
a possibilidaada de apresentar o toma da moralidade em sua comple-
xidade, som reduzir sua dimensao e sem perder de vista a unidade e
coeréncia da questao.
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A autora acredita que um tratamento que busque na
heranca filoséfica da llustragao, na Teoria da Sociedade Critica e na
Psicologia Genética os elementos para delimitar as condigbes de
possibilidade de nossas acdes, pode responder melhor &s muitas
perguntas levantadas, em torno do: "Como devo agir". Este tipo de
tratamento permite buscar respostas capazes e a definir o espaco da
liberdade ds cada atorem contextos sociais e politicos pré-estruturados.

A questdo da moraiidade, como diz, nao se reduz a uma
questao exclusivamente pratica para se resolvida pela razao pratica.
Ela é simultaneamente tedrica e pratica e Antigona é o pretexto, o mito
ao qual recorreu para fazer perguntas e buscar respostas possiveis
para o agir moral.

Na primeira parte da obra - intitulada "A Filosofia da
Moralidade" se agrupam trés estudos onde Freitag procede uma
reconstrucdo da moralidade entre os gregos: "Dramaturgos e fildsofos
néo polarizavam a relagao cidadao-polis, porque percebiam os seres
humanos como membros integrantes de uma comunidade (oikos-
polis) e ndo como sujeitos singularizados fora de um contexto social.
Agir corretamente significativa seguir a lei da polis, fixada pelos
filosofos e politicos, empenhados na verdade e no bem coletivo,
adequando-a ao caso particular".

Na "Moralidade da llustragao" afirma que os principios
orientadores da agcdo forambuscados foradareligido, fundamentando
narazdo aresponsabilidade do individuo pelos seus atos e dependen-
do aigualdade dos homens entre si. Nela examina de forma dealhada
as teorias morais ds Rousseau e Kant.

Em "Moralidade e Eticidade" analisa como Hegel introduz
com precisao o conceito de moralidade individual e reserva o conceito
de eticidade (Sittlichkeit) para a agdo moral praticada no coletivo que
Hegel enriquece a questdo da moralidade, chamando a atencao para
diferencas e sutilezas nao tematizadas por seus antecessores.

A segunda parte da obra - que recebeu o titulo de "A
Sociologia da Moralidade - abrange dois estudos 0s quais possuem
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como denominador comum os problemas levantados pelos "ciassicos
da sociologia" para a "normatividade sociai".

Destaca uma Gesnnurgsethik, ética da convicgao,
subjacente a obra de Marx, o que Ihe da unidade e coeréncia. Mosta
como Marx distancia-se da filosofia lluminista e retoma o seu tema
central: "O dever do homem e da humanidade de realizar um mundo
social meihor, além dos costumes existentes". Analisa, também, o
conjunto da obra de Max Weber onde distingue pefo menos trés
papéis: o do cientista, o do politico e 0 do homem comum, inserido em
uma cultura histérica cada. A cada papel correspondendo uma ética
propria.

No segundo topico, da "Moralidade a normatividade
social", examina, primeiramente, o sociologismo de Emile Durkheim,
como restaurador da hegemonia do social sobre o individuo. Em
seguida, analisa a teoria sistémica de Talcott Parsons, cujas alterna-
tivas de orientagdo paraumada situagao e ou dilemas de agao, dizque
nao sdo associados ao valor positivo da liberdade. Segue-se uma
discussao comparativa destas duas teorias sociolégicas onde afirma
que aquestdo damoralidade reaparece sob aféormulada normatividade
da sociedade, no caso de Durkheim; e que Parsons, a oonfunde oom
oideal de sociedade, uma vez que faz "apologia do sistema” , portanto
confundindo moralidade com a forma de andlise do contetido social.

A terceira parte da obra - que recebeu o titulo de "A
Psicologia da Moralidade" - abrange dois topicos, 0s quais possuem
como denominador comum o estudo da estrutura genética da consci-
éncia moral. Apresenta a contribuigdo inovadora da teoria moral de
Piaget, que restaura no campo da Psicologia Genética experimental a
dialética entre individuo e sociedade. Afirma que seu carater inovador
esta no resgate da autonomia moral do suijeito, postulando como falsa
a oposicdo entre moralidade e eticidade: "A consciéncia moral indivi-
dual resulta da sociedade e esta, por sua vez, depende da individual".

Em "moralidade e educagdo moral" mostra de que forma o
estudo da teoria moral de Lawrence Kohlberg ampliou o horizonte dos
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debates arespeito da questdo da moralidade, no campo da psicologia
cognitiva genética. Diz que Kohlberg permanece fiel a um conceito de
moralidade, calcado sobre o principio de justica, extensivo a todos.

Na quarta parte intitulada "Utna Tentativa de Sintese"-
Freitag conclui seu estudo através de dois temas quais sejam: "Da
teoria da agcdo comunicativa a ética discursiva” e "A questdo da
Moralidade: um Saldo". Nela abandona a metafora e pergunta se ndo
haveria uma teoria ética capaz de integrar varios pontos de vista.
Mostra que de todas as teorias disponiveis, a que mais perto chega a
essa pretensao, segundo seu modo de entender, é a ética discursiva
de Jirgen Habermas.

Para Freitag a ética discursiva ds Habermas é decorrente
de sua teoria da agdo comunicativa e confunde-se com ela. Uma e
outra esforga-se por resgatar um conceito comunicativo de razao e
uma visdo moderna de sociedade, onde os atores deveriam se inserir
ndo como pegas mecanicas, inconscientes do qu:e fazem, mas como
personagens conscientes e responsaveis por suas agoes.

Segundo a autora, aquestdo da moralidade n&o seria, pois,
o problema de um individuo, um partido ou uma sociedade, como n&o
seria privativa da filosofia ou de uma ciéncia particular. "A questao da
moralidade é questao de todos e de cada um (...) . E a questao central
da vida em sociedade e indissociavel de um projeto racional, justo e
democrético para toda a humanidade, em todas as suas manifesta-
¢oes histéricas presentes e futuras".

Trata-se de um livro que consideramos altamente reco-
mendavel, de cuja leitura tirardo proveito todas aqueles comprometi-
dos com um processo reflexivo critico, e com uma posicado axiologica
de maior coeréncia entre posicoes tedricas e agdes praticas.

Maria Eliza Vieira Elias
Mestranda em Filosofia Social - PUC-Campinas
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SEVERINO, Antonio Joaquim.
Metodologia do Trabalho Cientifico. 202 edigao revista e ampliada.
Sao Paulo: Cortez, 1996. 272 pp.

No prefacio a edi¢cdo de 1985 o Professor Severino deixa
claro seu propésito: "ser um instrumento adequado de apoio ao
trabalho didatico-cientifico na Universidade" e ainda "introduzir os
estudantes a habitos de estudo cientifico que Ihes possibilitassem o
desenvolvimento de uma vida intelectual disciplinada e sistematizada."

Esta proposta-intengdo vem se consolidando ao longo
destes 20 anos - a 12 edigao foi langada em agosto de 1975 - em mais
de 200 mil exemplares editados. Seu autor dispensa apresentagoes,
pois atuando no ensino nos ultimos 30 anos e com sua larga experi-
énciavementregando ao publico seus diversos trabalhos nas areas de
filosofia, filosofia da educagao e educagao brasileira.

Ao longo dos 7 capitulos desta obra os estudantes recém
chegados a Universidade sao orientados sobre "A organizagdo da vida
de estudos na Universidade" (Capitulo I). A necessidade de uma
conscientizagao ,em relagdo as exigéncias desse novo processo
e os instrumentos que deve conhecer e explorar. Através de "Fluxo-
grama da vida de estudos"(pg. 33) sugere uma dinamica de estudos
que deve ser seguida para que se obtenha melhor aproveitamento
das diversas disciplinas e leituras.

No Capitulo Il - A documentagao como método de estudo
pessoal, ressalta a importancia da documentagdo como forma de
estudo, isto &, organizar de forma pratica e criteriosa os documentos
que serdo utilizados para a reflexao.

A documentacao tematica, feita através da leitura pessoal
e apontamentos de aulas, se completa com adocumentacao bibliogra-
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fica que € "um acervo de informagdes sobre livros, artigos e demais
trabalhos que existem sobre determinados assuntos..."(pg. 39)
Desta forma, preservam-se documentos que poderiam ser facilimente
perdidos, organiza-se a vida de estudos e permite uma maior compre-
ensao da tematica desenvolvida.

O livro nos d4, inclusive, modelos para as diferentes fichas
de documentagdo, orientando assim para uma padronizagdo no
acesso as informagoes.

O terceiro capitulo - Diretrizes para a leitura, analise e
interpretagdo de textos, aborda uma dificuldade presente nos estu-
dantes em compreender os textos tedricos, visto que sdo acostuma-
dos apenas aos textos literarios. Para evitar que essadificuldade inicial
se transforme numa barreira intransponivel torna-se necessério reco-
nhecer os problemas especificos e 0s recursos para a compreensao
da mensagem do autor.

Assim sdo oferecidos os recursos da Analise textual - onde
se faz uma leitura rapida porém atenta de uma unidade delimitada,
esclarecem-se as ddvidas em relagdo ao vocabulario especifico,
autores citados e suas doutrinas e processa-se um primeiro esquema
do texto.

Ja na Analise tematica procura-se determinar a idéia cen-
tral, o problema que o autor vai tratar, além das idéias secundarias.
Processa-se, neste momento, um esquema da estrutura logica e da
sequéncia de idéias do autor.

A Andlise interpretativa se constitui na interpretagdo do
texto propriamente, isto €, sua contextualizagdo, associagdo com
outras idéias correlatas, a apreciagéo € o juizo pessoal.

De posse deste aparato pode-se partir para a discussao do
texto e para a sintese pessoal, ou seja, levantar e discutir problemas
relacionados com a mensagem contida no texto e reelaborar esta
mensagem a partir das suas reflexdes.

O quarto capitulo - Diretrizes para a realizagdo de um
Seminario, nos mostra como tornar este instrumento em um momento
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produtivo de aprendizagem e reflexdo. Para que isto se dé é necessa-
rio a participacao de todos os alunos, desde a leitura do texto basico,
se possivel também de todo o material tematico, de um trabalho
anterior de problematizagdo e de uma participagao ativa nas discus-
sbes em grupo e plenaria.

Nestes quatro capitulos o livro faz uma abordagem gené-
ricada vida de estudos do aluno na universidade. A partirdo 5° Capitulo
- Diretrizes para a elaboragao de uma monografia cientifica, a aborda-
gem se torna mais especifica a produgao de trabalhos cientificos de
natureza tedrica segundo metodologia e exigéncias impostas.

A necessidade de uma preparagao metédica e planejada
no trabalho cientifico pressupde momentos especificos, quais
sejam: adeterminagaodotema-problema;levantamento dabibliogra-
fia; leitura e documentagao desta bibliografia; construgédo légica do
trabalho e redagao do texto. Cada um destes itens é tratado de forma
bastante clara para que o aluno fique ciente que ndo é sé na pos-
graduacdo que ele devera produzir seus textos. Esta experiénciadeve
se dar durante toda a vida académica e serve como iniciagdo a
pesquisa e reflexao.

O livro nos da também aspectos técnicos da apresentagao
grafica do trabalho, analisando as diferentes formas de insergao de
notas, anexos e referéncias, bem como da bibliografia elaborada.
Discute, ainda, outras formas de trabalhos cientificos utilizados na
Universidade tanto a nivel de graduagao quanto da p6s-graduacgéo
(Capitulo VI-Observagdes metodolédgicas referentes aos trabalhos de
poés-graduacao).

Paraencerraro livro, o Capitulo VII - Pré-requisitos l6gicos
do trabalho cientifico, nos pde em contato com alguns elementos de
I6gica necessarios a analise do discurso linglistico na apresentagao
de um trabalho cientifico. O texto final do trabalho é o relat6rio de uma
pesquisa que comega com um tema-problema e procura se explicitar
através de uma argumentagao coerente e concisa que preveé todas as
possiveis refutagdes e cuja conclusdo é aquela que se pretende
demonstrar.
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Fechando este trabalho, fornece parte do instrumental
disponivel ao trabalho do estudante brasileiro. Sdo anexos extraidos
dos catélogos da CBL, do SNEL, e da ABEU, além de 194 editoras,
sobre revistas, dicionarios, bibliografias e enderecos das editoras que
podem fornecer o material necessario a vida de estudos na Universi-
dade. Também uma bibliografia comentada que coloca o leitor em
contato com outras obras do género.

Sem duvida o livro do Professor Severino alcanca seu
intento sendo ndo uma "iniciagao", como ele nos diz naintrodugéo (pg.
21) mas ele préprio um poderoso instrumento para a pesquisa cienti-
fica. Permite-nos conhecer as necessidades inerentes a atividade
intelectual bem como as "armas" que dispde o estudante para vencer
esta batalha e empreender uma verdadeira jornada ao longo de toda
a sua vida académica futura.

Maria Cristina Leite Gomes
Curso de Filosofia - PUC-Campinas
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COSTA, José Silveira da.
Averrois - O aristotelismo radical:
22 Ed. - Sao Paulo: Moderna, Colegao Logos, 1994, 102p.

Prof. José Silveira da Costa desenvolveu seus primeiros
estudos no Brasil. Graduou-se como Bacharel em Direito pela Univer-
sidade Federal do Rio de Janeiro. Licenciou-se, em teologia, pela
Pontificia Universidade Gregoriana, em 1962. Posteriormen-
te,doutorou-se, em filosofia, pela Pontificia Universidade de Santo
Tomas de Aquino, em Roma no ano de 1964, e sua tese foi "O
fundamento psicologico do realismo tomista ", publicada pela PUC/RJ,
em 1972. Em 1988/89 pos-doutorou-se, sob a orientagao do arabista
espanhol Miguel Cruz Hernandez, na Universidade Autdbnoma de
Madri, realizando pesquisas sobre a influéncia da filosofia hispano-
muculmana na escolastica cristd medieval. Dedicou-se ao ensino
universitario de filosofia, no Brasil, de 1972 até 1991, quando entéo,
aposentou-se. Atualmente é professor adjunto no Departamento de
Filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Autor do livro
"Tomas de Aquino: a razao a servigo da fé ", Ed. Moderna e co-autor
de "Curso de Filosofia " da Zahar Editores, com o capitulo "A filosofia
crista ".

Tendo, como objetivo principal, retomar o pensamento de
Averrois, ao escrever este livro, o professor Silveira da Costa nos
proporciona a oportunidade de lermos sobre tao importante filosofo
arabe, sob uma dtica atual e livre de dogmas. Baseando-se nos
trabalhos desenvolvidos por Miguel Hernandez Cruz, pode trazer-nos,
em hora oportuna, a filosofia de Averrois, descompromissada, livre,
sem barreiras culturais e religiosas, enriquecendo a filosofia.

Em cada topico, o autor tece comentarios esclarecedores
e retoma o pensamento do filésofo cordobés de maneira clara e
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elucidativa, tornando a leitura agradével e proveitosa. Ao final do livro,
encontramos questdes para uma reflexdo abrangente, que muito
auxilia o leitor ainterpretar, com profundidade, o pensamento filoséfico
de Averrois, aprofundando, sobremaneira, o seu proprio ato de filoso-
far.

A guisa de situar o filésofo em um contexto histérico e
social, Silveira da Costa nos reporta a histéria. A Peninsula Ibérica foi
dominada pelos arabes mugulmanos no inicio do século VIII. Na
Espanhainvadida, na cidade de Cérdoba, instalou-se o reino hispano-
mugulmano de Al-Andaluz. Por varios séculos, profundas
transformacdes politicas, sociais e religiosas ocorreram, e 0s povos,
com suas culturas, idiomas e religides conviveram de forma pacifica.
Nesta cidade, no ano de 1126, nasceu o grande filésofo Abu-I-Walid
Muhammad Ibn Ruchd, reconhecido pelos ocidentais como Averrois.
Filho de familia abastada e culta, recebeu educagao coramica tradici-
onal seguida pelajudaica. Foimédico e, respeitando a tradicdo de sua
familia, foi jurista notério. Na concepcao islamica, o jurista detém
carater triplice: civil, religioso e politico. No ano de 1198 foi acusado
e condenado por impiedade religiosa, pois recusara-se a participar da
Guerra Santa contra os cristaos, fato comum entre os mugulmanos,
pois 0s mesmos entendiam que a guerra era uma opg¢ao e nao uma
imposigao. Teve sua pena suspensa por um sultdo almoéada, mas
morreu meses depois, neste mesmo ano.

Averrois, segundo o autor, era homem de indole correta,
crente e ortodoxo, manteve estudos profundos e reflexdes
enriquecedoras do pensamento aristotélico. Retomou e ampliou teo-
rias, deixando uma grande bibliografia, baseada nos conceitos
filosoficos e ontoldgicos do estagirista. Inteligente e especulativo, tinha
dominio da tradi¢do cientifica, filos6fica e literaria do Islam e o
conhecimento da ciéncia e filosofia grega. Isto permitiu-lhe um
posicionamento critico e pessoal quanto a interpretacdo de uma série
de problemas. Ao ler Aristételes, expds, de maneira clara e indepen-
dente, a pura filosofia, identificando a esséncia e os fundamentos da
fisica e metafisica aristotélica. A partir destas leituras, atacou dura-
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mente outro fildsofo arabe, Avicena e suas interpretacoes
neoplatonizantes (p. 29).

Em suas obras, diz o autor, manteve-se fiel ao "Corpus
aristotelicum arabum "(p.22), apenas referindo-se a Republica de
Platao por esta preencher alacunadeixada pela auséncia da "Politica”
de Aristételes, obraque nao foiincluida nos estudos dos muguimanos.
Oresultado de seus escritos foi chamado pelos escolasticos latinos de
Comentarios Menores, para os compéndios de iniciagao filosofica,
Comentarios Médios, para as parafrases, e Comentarios Maiores para
os verdadeiros comentarios literais aristotélicos. Estes, mais tarde,
serviram de modelo para Santo Tomas de Aquino. Os comentarios
Médios foram utilizados pelos escolasticos com a intengédo de ora
apoiar, ora rechacgar as principais teses do chamado "averroismo
latino” (p.23).

Ofilésofo cordobés, mesmo contrariando o pensamento
muculmano quanto a crenga na realidade e unidade do cosmos,
defendeu a idéia de que, baseado nos conceitos aristotélicos, a
filosofia ndo depende da ajuda da revelagao divina e nem esta
subordinada a experiénciaempirica. Paraele o universo sé faz sentido
aqui e agora, isto €, constitui objeto atual de conhecimento do ser
humano vivente e pensante, submetido ao movimento e s mudan-
cas. Este pensamento combateu veementemente as afirmacées
feitas anteriormente por Avicena. Desta forma, o autor explicita a
clareza das idéias averroistas, baseadas em Aristoteles, onde fica
delimitado o territorio da teologia e da filosofia (p.29).

Ao referir-se a teoria do conhecimento, o autor deixa clara
também a defesa feita por Averrois ao defrontar-se com o ceticismo
difundido por toda a peninsula através do tedlogo Mutakallium Al-
Ghazali, quando este escreveu o livro "A destruigao dos fil6sofos"
(p-31-32). Sua refutagédo ao ceticismo parte do mesmo pressuposto
que este se fundamenta: a existéncia de um Deus criador do universo.
O filésofo cordobés escreveu um livro direcionado & Al-Ghazali - "A
destruicao dadestruigdo dos filésofos ", com o objetivo de demonstrar,
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novamente, uma nova Otica ao principio do arbitrio divino e a
predestinacdo do homem, valorizando a filosofia e seu direito de
existéncia no contexto do Islam, (p.32).

A metafisica é abordada com clareza, ficando explicitada a
sua coeréncia aristotélica. O autor, através de Averrois, fazinteligen-
temente, explanagdes, comentarios e exemplificagdes dos conceitos
e principios metafisicos. Conclui afirmando que "a metafisica procura
identificar os principios da substancia enquanto tal, o que nos leva a
conclusao de que a substéncia separada € a causa da substancia
fisica. Porisso, toda consideracdo metafisica deve ser precedida pelo
conhecimento e pela analise exaustivada realidade fisica, o que alias,
€ o caminho seguido por toda filosofia de auténtica inspiragao
aristotélica" (p.35-40).

A antropologia de Averrois tem como base a estrutura
hilemorfica do homem, com uma visdo mais voltada a biologia, a
anatomia e a psicologia do que com o conceito antropolégico propri-
amente dito. Nao deixa de ter também, segundo o autor, o conceito
aristotélico de que o homem é um microcosmo que permanece em
relagao constante com o cosmos, ambos condicionados reciproca-
mente. A hilemorfiade Averrois se apresentaem trés niveis diferentes:
vegetativo, sensitivo e intelectivo, (p.41).

As complexas questoes sobre a alma, o entendimento
humano e sua unicidade, sao amplamente ventiladas pelo prof.
Silveira da Costa, com esclarecimentos, comparagoes e citagdes de
outros pensadores, filosofos e tedlogos que, ao longo da historia,
retomaram estes conceitos. Evidencia-se a impossibilidade de com-
preender o verdadeiro sentido do pensamento de Averrois devido a
interferéncia, como também, a incompreensao dos escolasticos lati-
nos, que criaram uma celeuma no que tange a concepgao muculmana
da unidade coletiva. Para eles era inaceitavel esta concepgao pois
entendiam-na a partirda visao personalista crista. Alguns até,como S.
Alberto Magno e S.Tomas de Aquino, acusaram-no de negar a
imortalidade da alma individual e, com isto, a liberdade e a responsa-
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bilidade moral. Fica explicitado pelo autor a dificuldade que Averrois
teve de defender seus principios (p.41-45).

A Etica é concebida por Averrois com uma dimens&o social
e nao solitaria e isolada, como consideravam seus antecessores, 0
que foi demonstrado pelo professor. A originalidade do pensamento
averroista é abordada na "Etica e a sociedade", dividindo-a em duas
partes: a primeira trata das condutas, dos costumes e de suas
correlagbes em geral, e a segunda estuda o modo como se organizam
concretamente os costumes dos diversos grupos sociais € como 0s
individuos alcangam a verdade e a felicidade. Deve-se ressaltar
também o conceito de liberdade, que para Averrois € conseqléncia
de sua cosmovisao metafisica. A indeterminagao nao pode ser con-
fundida com indeterminismo voluntarista; ao contrario, o homem deve
respeitar a ordem césmica estabelecida pelo criador ao escolher
livremente sobre algo, (p.46-47).

Como foi explicado pelo autor no inicio desta obra, dada a
auséncia de estudos sobre o livro de Aristoteles "A Politica ", pois este
era desconhecido pelos mugulmanos, Averrois reconstruiu os funda-
mentos da doutrina aristotélica através dos escritos "Etica a Nicbmaco
", "Metafisica ", e "Retorica". O filosofo parte da necessidade natural
de cooperagao entre todos os membros da sociedade, para que
consigam satisfazer suas necessidades e alcancem a perfeigao.
Estabelece o conceito platénico de "piramide social", onde em seu
topo estao os sabios, sucedidos pelos que buscam a honra, e por
ultimo os individuos comuns, que buscam o prazer e sua virtude deve
ser atemperancga. As formas de governo idealizam a sociedade justa,
segundo o modelo grego da pdlis, (p.48-50).

Discorre-se a seguir o abrangente e conturbado tema
sobre "A Filosofiadareligiao " e "Filosofia e religiao". Fica esclarecida,
pelo autor, a diferenga profunda entre estes dois conceitos. Segundo
avisao de Averrois, que muitas vezes foiinterpretado segundo a visao
religiosa ou ideolégica, feita por quem o tivesse retomado, o prof.
Silveira da Costa esclarece imparcialmente esta abordagem,
elucidando, refletindo e explicando as concepgdes de seus
comentadores e estudiosos afins. Fica-nos claro que Averrois procura
harmonizar a razdo com a fé, mas a partir da filosofia (p.50-55).
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A partirda pégina 56, consideragdes foram feitas pelo autor
sobre a repercussao histérica do pensamento de Averrois. O primeiro
a retomar seus escritos foi Maiménides, no Cairo - Egito (1135-1204),
mesmo sendo de cultura e religido judaicas. No ocidente latino foi o
monge e fil6sofo inglés Roger Bacon (1214-1294). Muitos outros
retomaram seus pensamentos, mas prevalecendo a doutrina de
Avicena. Apenas em Jodo de Vilaseca, Santo Tomas e Siger de
Brabantencontramos o pensamento do ilustre filésofo cordobés. Entre
os cristaos, cabe destacar o pensamento que fez com que Santo
Tomas, em sua atividade filoséfico-teolégica, tomasse por base os
conceitos de Averrois - "o raciocinio filoséfico ndo pode levar-nos a
nenhuma conclusao contraria arevelagao, porque a verdade ndo pode
contradizer a verdade, mas harmonizar-se com ela e servir de teste-
munho para confirma-la"”. Na segunda metade do século Xlll, a Europa
foi tomada por pensamentos revolucionarios. A importante Universi-
dade de Paris foi agitada pelo chamado "averroismo latino "
Enriquecedoras leituras, discussdes, etc., foram propagadas no meio
estudantil filoséfico e cultural. Mas devido a barreira cristd, que
impunha seudogmatismo, Averrois foi visto como "vencido" nabatalha
por uma ideologia dominante. Até nas artes plasticas pode ser
comprovado tal conceito, em uma pintura exposta na Capela dos
Espanhois, onde Averrois esta sentado sobos pésde S. Tomas (p.61).

No decorrer da histéria, sob a influéncia da Igreja, forte e
poderosa, todos os estudos filosoéficos foram subordinados a censura
crista, como bem sabemos. Aristételes, Averrois e outros sucumbiram
diante do dogmatismo cristdo. Enjaulados e mal interpretados,
(p.56-68).

Encontramos, desde a pagina 70 até 95, reflexdes profun-
das, retomadas literalmente dos escritos de Averrois, sobre todas as
suas teorias, e as consideragoes feitas pelo autor a partir destes
ensinamentos.

Lucilia Maria Goulart de Andrade Bonfim
Curso de Filosofia - PUC-Campinas
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