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O convite do Prof. Weiny César, professor de Filosofia da UFMS (Universidade Federal
de Mato Grosso do Sul), surpreendeu-me agradavelmente. Tratava-se de um dos pes-
quisadores que enfatizaram, nesta Universidade, os estudos sobre Ricoeur - um dos
autores mais importantes da filosofia contemporanea, pela profundidade das suas ana-
lises e repercussdo de sua obra, como atestam os congressos, coléquios e o crescente
nimero de publicagdes sobre sua filosofia. Ndo conhecia o Weiny nem os outros cola-
boradores. Ele enviou-me a apresentagao do livro que publicam sobre Ricoeur, abor-
dando varios aspectos da reflexdo ricoeuriana, com uma equipe interdisciplinar, que
envolve filésofos, psicdlogos, uma estudiosa de literatura, um historiador da psicanali-
se, um pesquisador em filosofia da educacdo e um socidlogo, cujos textos séo a versdo
revisada de palestras apresentadas no Grupo de Pesquisa Subjetividade, Filosofia e
Psicanalise para publicagdo no livro. Um grupo multifacetado, como multifacetada é a
obra de Ricoeur, expressa nos variados temas que o livro apresenta, resultado da cola-
boracdo de outros grupos da propria UFMS e de outras Universidades. A alta qualidade
dos trabalhos e da qualificacdo dos estudiosos que colaboraram no livro foi uma grata
descoberta: todos sdo mestres e/ou doutores; alguns, com carreira profissional fora do
Brasil, como, por exemplo, Caio Padovan, Doutor em Psicanalise, professor de Psicolo-
gia Clinica na Université Paul Valéry, em Montpellier, na Franga, outros, pesquisadores
de alto nivel, como é o caso, por exemplo, de Candice Carvalho, Doutora em estudos li-
terdrios, que comparece com o espléndido texto sobre a refiguragdo da experiéncia
temporal e com uma primorosa bibliografia centrada no exame da meditagdo de Rico-
eur em Temps et Récit, sobre a refiguracdo do tempo na obra de ficcdo. Rafael Albertini
e Rodrigo Pereira, o primeiro, Filésofo e Mestre em psicologia, o segundo, Psicélogo e
Mestre em desenvolvimento regional, ambos pesquisadores de filosofia francesa; Gui-
Iherme Germer, Doutor em Filosofia e pesquisador de Filosofia da Psicanalise; Rodrigo
de Souza, Doutor em Educagdo e professor da Faculdade de Educacgao da UFMS; David
Tauro, Doutor em Sociologia pela EHESS, de Paris, e professor titular da UFMS, todos
comparecem com exceléncia no presente livro. Feliz a Universidade e o Grupo de pes-
quisa que podem contar com tais pesquisadores e felizes os alunos, acolhidos nos de-
bates e apresentacdes dos trabalhos, gragas a generosidade do Prof. Weiny, que os es-
timula e os acolhe, sem se fechar em uma torre de marfim. A obra instigante de Rico-
eur, com toda sua intensidade, estad presente nos trabalhos que aqui estdo editados.
Sugiro aos organizadores do livro, que o envie logo que for publicado ao Fonds Riceeur,
em Paris, que centraliza tudo o que se publica no mundo sobre o mestre francés e que
recebeu do proprio Ricoeur, antes de sua morte, a doacdo de suas obras e de sua bi-
blioteca. O Fonds Ricoeur é hoje a principal referéncia para estudiosos das implicagoes
e significado da contribuicdo do grande pensador do século XX.

Profa. Dra. Constanca Terezinha Marcondes Cesar
Professora adjunta, aposentada, UFS (Universidade Federal de Sergipe)
Professora Titular e Livre-docente PUC-Campinas

Doutorado PUC-SP; Pés-doutorado Fundagdo Onassis, Grécia
Pés-doutorado Fundagdo Calouste Gulbenkian, Portugal

Pés-doutorado Université Toulouse II, Le Mirail, Franca
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Apresentacao

... Explicar mais é compreender melhor*

Este livro é o resultado coletivo dos trabalhos desenvolvidos em 2019
no Grupo de Pesquisa Subjetividade, Filosofia e Psicanalise, da Universi-
dade Federal de Mato Grosso do Sul (UFMS), campus Campo Grande. Fa
primeira publicacdo coletiva do Grupo, que desde o seu inicio, em 2011,
pesquisa temas relativos a teoria da subjetividade, a histéria da recepgao
filoséfica da Psicandlise e a Filosofia ricceuriana em geral. As reunides
mensais, abertas ao publico, contam com a presenca de pesquisadores e
discentes de diversas disciplinas das Ciéncias Humanas, da propria UFMS,
de outras instituicdes locais, de outros estados e do mundo.

Nosso objetivo com este livro - publicado em formato “acesso livre”
-, €, a0 mesmo tempo, divulgar os resultados do trabalho de pesquisa do
Grupo e oferecer ao grande publico a oportunidade de contato com o am-
plo pensamento ricceuriano, razdo pela qual estamos diante de uma
coletanea de capitulos com temas variados, todos eles relacionados a Filo-
sofia de Paul Ricceur (1913-2005).

Paul Ricceur, diferente de seus notaveis contemporaneos, embora
ndo tenha formado uma “escola de pensamento”, ndo tenha constituido
uma “tendéncia filos6fica” e nem tenha reunido em torno de si uma “legiao
de discipulos”, é seguramente um dos grandes filésofos franceses do século
XX, vide o significativo e crescente interesse por sua obra. Ricceur foi um
incansavel interlocutor de seu tempo e testemunha intelectual atenta aos
principais debates filoséficos do século. Sua filosofia e 0 modo como a for-

mulou sdo contribuices valiosas para o desafio de pensar e compreender

' RICCEUR, Da interpretacdo. In: ___. Du texte a I'action: essais d’herméneutique II, 1986, p. 25.
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ndo apenas os dilemas especificos do pensamento filos6fico contempora-
neo, como também os problemas de nossa conturbada vida social atual.

Colocar A filosofia de Paul Ricceur em didlogo consiste, antes de tudo,
em ressaltar um dos principais tragos caracteristicos de seu pensamento
filosofico: o didlogo. Nao se trata evidentemente do didlogo cliché, caricato,
estereotipo de mera conversagao, cuja finalidade nao passaria de uma con-
ciliacdo artificial; trata-se antes do didlogo de estilo maiéutico, dialético,
reflexivo ou hermenéutico, isto é, um didlogo precavido, avisado, infor-
mado criticamente de seus limites, didlogo ciente de que o conhecimento
néo é um simples dado, mas o resultado de um “parto” (maiéutico), de um
processo (dialético), de uma volta que o pensamento faz sobre si mesmo
(reflexivo), de uma exteriorizacdo necessaria do pensar em face da cultura
(hermenéutico), enfim, trata-se do didlogo, o mais aberto e generoso e, por
isso mesmo, o mais fragil e arriscado, em uma palavra, o didlogo possivel.

Os seis capitulos do livro refletem justamente isso: o dialogo filos6fico
possivel com a ética e a politica, por meio da analise do problema do tole-
rante/intoleravel (Capitulo 1); o didlogo com a teoria do tempo, no esforco
de extrair dai uma teoria da narrativa fundamental (Capitulo 2); os dialo-
gos com a Psicandlise, seja por meio de certa convergéncia filosofica a
nogdo de energética no interior do freudismo (Capitulo 3), seja por meio
da Hermenéutica religiosa, entrecruzando criticamente o iconoclasmo de
Freud e a Fenomenologia biblica (Capitulo 4); o didlogo com a Histdria,
por meio de uma Epistemologia e terapéutica da memdria e do esqueci-
mento (Capitulo 5); enfim, o didlogo com a Sociologia, mediante o debate
com a teoria da criacdo social de Castoriadis (Capitulo 6).

Em Pensar a tolerdncia com Ricceur: alcance e limite de um conceito,
Rafael Albertini e Rodrigo Pereira analisam o conceito de tolerancia no
pensamento de Paul Ricceur, além de investigarem o modo como o fil6sofo
francés forjou sua nogdo de tolerdncia. Ao fazer uma incursdo na obra
ricceuriana, o estudo identifica as principais publicagdes referentes ao
tema e, a0 mesmo tempo, aborda as diferentes nuances do conceito de

tolerancia no conjunto dessa produgao intelectual. Mais ainda, o trabalho
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de Zanata e Pereira examina o potencial analitico do conceito de tolerancia,
ou seja, a sua eventual utilidade para a compreensao de questdes da atua-
lidade. O conceito de tolerancia de Ricceur, ndo obstante os seus limites,
ganha especial importancia nesse tempo de recrudescimento da intoleran-
cia, alcancando grande repercusséo politica e, principalmente, ética.
Candice Carvalho, em Paul Ricceur: a refiguracao da experiéncia tem-
poral, revisita a trilogia Temps et récit para examinar o modo como
Ricceur entrecruza a experiéncia humana do tempo com a funcdo narra-
tiva. A autora destaca a habilidade tedrica ricceuriana de estabelecer um
didlogo frutuoso a partir de trés campos tao distintos quanto a fenomeno-
logia da consciéncia do tempo, a epistemologia historiografica e a critica
literaria voltada a narrativa. Passo a passo e com mintcias, a reflexao per-
corre a leitura feita por Ricceur do Livro XI das Confissbes de Agostinho a
fim de salientar a opcdo que o autor patristico faz ao situar o tempo na
interioridade humana, de modo que sua abordagem aos enigmas do tempo
toma uma feicdo fenomenoldgica, como também o serdo, mais tarde, as
analises de Husserl e de Heidegger sobre o tema. Por fim, a autora apre-
senta a maneira como Ricoeur agrega elementos da Poética de Aristoteles,
tao distintos de Agostinho, para oferecer sua proposta conciliadora de se
aproximar da aporética da temporalidade por meio da narratividade - nao
no afa de resolver os enigmas do tempo, mas de assumi-los humildemente.
Sobre o tema da energética em Freud e na analitica ricceuriana do
freudismo compreende uma homenagem a Ricceur pelo cinquentenério da
emblematica publicagdo de Da interpretacdo - Ensaio sobre Freud. Weiny
Freitas e Caio Padovan desenvolvem duas frentes de reflexao acerca do
tema da energética freudiana. Primeiramente, numa perspectiva geneal6-
gica, o texto recupera a irrupcdo das investigagdes psicofisiolégicas no
século XIX que influenciaram Freud, cuja Psicanalise veio a aprofundar o
vinculo entre a vida psiquica e a estrutura neuroldgica. Neste sentido,
ainda que o trabalho de Freud com o fen6meno da histeria apontasse para
certa autonomia dos processos psiquicos em relacdo aos aspectos anato-

micos e fisiolégicos, esses nunca foram rejeitados pelo psicanalista
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vienense, que optou por um modelo hibrido. A segunda frente de reflexao
do texto adentra a leitura de Ricceur da proposta freudiana. Na andlise
ricceuriana, Freud sempre mantivera um discurso capaz de articular a di-
mensdo energética (voltada as pulsdes) com a dimensdao hermenéutica
(voltada a interpretacdo dos sentidos), sendo que essa seria capaz de rela-
tivizar aquela, sem, contudo, suprimi-la. O texto destaca que essa postura
de Ricceur em reconhecer a Psicandlise freudiana como um “discurso
misto” contrariou toda uma tradigao filosofica que insistia muito mais
num dualismo freudiano. Ai se encontra, para os autores, a poténcia da
contribuicdo do autor francés para o tema, cuja originalidade nao se per-
deu depois de meio século.

Em Dois momentos da hermenéutica religiosa contemporanea: o ico-
noclasmo de Sigmund Freud e a fenomenologia biblica de Paul Ricceur,
Guilherme Germer mostra a contribuicdo dos dois autores para o estudo
da religido, particularmente do cristianismo. Partindo da critica da religiéo
de Freud, em amplo didlogo com seus principais intérpretes, o autor con-
textualiza o fundador da psicandlise entre os mais significativos
representantes da histéria do ateismo na contemporaneidade. Situando as
ideias de Freud entre os mestres da suspeita - Marx, Nietzsche e o préprio
Freud -, Germer identifica, fundamentado em grande medida em Ricceur,
os limites da critica freudiana da religido. Sem negligenciar o valor das
ideias iconoclastas de Freud, entende-se que elas ndo contemplam a com-
plexidade do fendmeno religioso. Os principais argumentos utilizados para
justificar tal entendimento valem-se da insuficiéncia da interpretagio dos
textos biblicos operada por Freud. Os textos biblicos ndo séo problemati-
zados na teoria freudiana. Enquanto Ricceur, munido dos recursos da
hermenéutica e da fenomenologia, considera-os como elemento funda-
mental na analise da religido. O aspecto do amor e da justica, ignorados na
critica de Freud, possibilitam compreender a religido (o cristianismo) sob
novas perspectivas.

Rodrigo Souza, em Paul Ricceur e suas contribuicoes para a historia,

apresenta-nos a relevancia da filosofia ricceuriana para o campo da
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histéria a partir de um ponto de vista duplo. Em primeiro lugar, indica,
apoiado nos estudos de Dosse, os temas gerais da filosofia de Ricceur (te-
oria do agir, epistemologia das ciéncias humanas: explicar-compreender,
hermenéutica) e como esses temas se articulam, especialmente na Franca,
ao desenvolvimento das ciéncias sociais e humanas, notadamente da pes-
quisa historica, contribuindo para uma significativa mudanga no estatuto
epistemologico da histdria, que passa, entdo, a levar em conta de forma
mais decisiva a sua dimensdo propriamente hermenéutica. Em segundo
lugar, analisa o problema da recordagéo, do esquecimento e do perdédo no
interior da pratica histdrica, mediante a abordagem do préprio Ricoeur so-
bre o tema: a ideia de memoéria ferida, trauma e abuso como figuras da
memoria, 0 uso abusivo da memoria, a funcio critica da histéria e os en-
sinamentos da memoria a histéria. Rodrigo Souza discorre na conclusdo
sobre trés contribui¢des decisivas de Ricceur: 1) a realizacdo, por meio da
memdria, de uma nova sintese do problema da histéria: ao enigma da re-
presentagdo do passado, oriundo da tradicao grega (logos), faz frente a
nogao ricceuriana de “trabalho de lembrar”, ao imperativo do Lembra-te!,
oriundo da tradicao judaico-cristd, a tarefa do “dever da memoéria”. 2)
Ricceur contribuiu significativamente para a renovagao epistemoldgica da
pesquisa histérica, na medida em que tornou possivel um didlogo entre
filésofos e historiadores, sem que isso se transformasse em uma “filosofia
da histdria”. 3) Ricceur ofereceu a oportunidade, por meio da dialética en-
tre perdado e esquecimento, de uma espécie de “terapia da memoria pela
histéria”: se a memoria ferida ndo pode ser sarada, ao menos pode ser
“tranquilizada”.

Por fim, David Tauro apresenta, em formato de seminério, suas In-
terrogacoes sobre os encontros entre Castoriadis e Ricoceur nos intersticios
da ontologia. David constréi seu argumento principal a partir da proposta
de um intersticio entre os dois filésofos: a obra de Castoriadis se encontra-
ria com a obra ricceuriana por meio da presenga, em ambas, de uma
ontologia da criagdo. Todavia, o significado ontoldgico do “criar” ndo é o

mesmo para os dois filésofos: a criacio pode ser divina, pode ser humana,
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pode ser entendida como producdo ou como invencao. Ressalvadas as di-
ferengas e indicadas as semelhangas entre uma ontologia e outra, David,
apos debate aberto e uma série de digressoes, todas bastantes informativas
a respeito de Castoriadis e Ricceur, conclui enfim que, se de um lado, as
varias e significativas diferencas entre os dois filsofos ndo podem ser ig-
noradas, de outro, certa possibilidade de aproximacgéo tedrica entre ambos
ndo é apenas possivel, mas quem sabe, também, desejavel.

Que o leitor nao se engane, sob essa diversidade de temas, disciplinas
e formatos de exposicdo nao se esconde qualquer espécie de dispersao ted-
rica ou ecletismo filosé6fico. Além de estar em perfeita coeréncia com o
desafio radical do didlogo possivel, a diversidade em Ricceur néo é subter-
fagio, é método, sobre esta repousa um dos principios cruciais - um dos
mais originais, talvez - de sua Filosofia: “explicar mais, para compreender
melhor”. Ricceur descobriu que uma “compreensdo melhor” é relativa-
mente proporcional a diversidade de didlogos possiveis que conseguimos
suportar, isto é, a nossa capacidade de “explicar mais”. E nés, o que des-
cobrimos com Riceceur?

Este livro é uma pequena amostra de nossas descobertas, representa
o exercicio da capacidade explicativa do nosso Grupo de pesquisa e a con-
fissdo de uma esperanga, a de que nosso trabalho nos conduza a uma
“compreensdo melhor” do pensamento, de nds mesmos e do mundo.

*k*

Nao poderiamos deixar de manifestar nossa enorme gratidao aos co-
legas que se dispuseram tao generosamente em apresentar e discutir
conosco o contetido de seus estudos e pesquisas, disponibilizando-os para
esta publicagdo: Candice Carvalho, Caio Padovan, Guilherme Germer, Ro-
drigo Pereira e David Tauro. Além disso, ndo poderiamos deixar de
externar nossos sinceros agradecimentos aos discentes que participaram
de cada uma das reunides em que os temas de cada capitulo deste livro
foram apresentados: seus comentarios e questionamentos certamente
participam da autoria da obra. Somos igualmente gratos a tantos colegas

pesquisadores, estudiosos do pensamento de Ricoeur, com os quais
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estamos em permanente e vivo didlogo, seja por meio de suas presencas
em nosso Semindrio anual de pesquisa, seja por meio de nossa participa-
¢ao no Grupo online de estudos de Filosofia ricoeuriana (nossas ja
tradicionais tardes das dltimas sextas-feiras do més sao verdadeiramente
estimulantes!): espagos produtivos de muito aprendizado. Por dltimo, mas
ndo menos importante, um agradecimento especial a professora Cons-
tanga Marcondes Cesar, cujos trabalhos contribuiram decisivamente para
a introdugdo do pensamento de Ricoeur no Brasil, pela generosidade em
escrever a contracapa do nosso livro.

A Filosofia de Paul Ricceur em dialogo é a nossa colaboragdo para a

divulgacdo do pensamento e do estilo de Ricoeur no Brasil. Boa leitura!

Weiny César Freitas Pinto
Rafael Zanata Albertini
Rodrigo Augusto de Souza

Os organizadores



Capitulo 1

Pensar a tolerancia com Ricceur:

alcance e limite de um conceito

Rafael Zanata Albertini *
Rodrigo Augusto Borges Pereira *

Como é possivel, no atual momento histoérico, assistirmos nédo s6 a
persisténcia da intolerancia como, até mesmo, o seu recrudescimento?
Quando falamos em tolerancia, o que esta implicado nesse conceito? Quais
foram os usos, abusos e equivocos no uso em torno da nogao de tolerancia
ao longo da histéria? A resposta a essas e outras perguntas ndo resulta
apenas num esfor¢o de obtencao de clareza e distingdo tedrica, tampouco
constitui um mero exercicio retérico, mas tem um impacto direto sobre a
vida pratica do ser humano, tanto no relacionamento face a face como no
intergrupal.

Cientes da urgéncia de esclarecer o alcance e o limite da tolerancia,
alguns fildsofos se dispuseram a enfrentar o campo minado desse conceito.
O nome mais notavel a respeito, provavelmente, é o de Karl Popper, que
chamou a atengao para o “paradoxo da intolerancia” no primeiro volume
de sua obra The Open Society and its enemies, no qual afirma: “[...] a to-
lerancia sem limites leva ao desaparecimento da tolerancia” (POPPER,
1947, p. 266). O argumento do autor é que as sociedades de hoje, notada-

mente mais abertas do que as de outrora, precisam se precaver dos abusos

* Mestre em Psicologia. Pesquisador de Ricceur desde a graduacdo em Filosofia. Endereco eletronico: rzanataalber-
tini@gmail.com

* Mestre em Desenvolvimento Local. Psic6logo. Endereco eletronico: ro.abpereira@gmail.com
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dessa abertura por parte de aproveitadores que preguem a perseguicao a
individuos e coletividades considerados divergentes.

Os questionamentos e os significados que orbitam a ideia da toleran-
cia nos conduzem, aqui, ao exercicio reflexivo que o filésofo francés Paul
Ricceur (1913-2005) propds sobre esse tema ja numa perspectiva de ordem
hermenéutico-fenomenoldgica a dialogar com varias correntes. A primeira
publicacio de Ricceur dedicada exclusivamente a tematica da tolerancia foi
lancada em formato de artigo em 1988. A segunda publicacio sobre o tema
foi lancada em 1996, quando Ricceur também escreveu um capitulo e reu-
niu textos de autores renomados como do cientista politico Norberto
Bobbio, do tedlogo Hans Kiing e do arcebispo anglicano Desmond Tutu
para abordar o problema da tolerancia no mundo contemporaneo. Por
fim, sua tdltima grande obra, Percurso do reconhecimento, publicada em
2004, um ano antes de sua morte, veio a servir de corolario para o tema,
j& ndo mais sob a denominacdo de tolerancia, mas de reconhecimento -
por motivos que veremos na dltima secao deste artigo.

O nosso recurso a Ricceur se justifica tanto pela sua nobreza intelec-
tual no ato de trabalhar com os grandes temas candentes do mundo
contemporaneo, quanto pela maneira como lanca méo da anélise fenome-
nolégica e hermenéutica para oferecer recursos a seus leitores de
(re)pensar o alcance e o limite dos conceitos em voga. Como ele préprio o
reconhecera, seu “espirito curioso e inquieto” (RICCEUR, 1997a, p. 16) o
levava a ndo se intimidar diante de assuntos dificeis: quanto mais polémica
fosse uma nocao - como é o caso da tolerancia -, tanto mais vislumbrava
ali a ocasido e a necessidade da reflexao.

Poderé ser ttil ao leitor buscar estabelecer elos entre as reflexdes aqui
centradas na tematica da tolerancia e do reconhecimento com as outras
grandes preocupacdes de Ricoeur, como a subjetividade, a alteridade e o
conceito de homem falivel/capaz desenvolvidos em sua vasta colecdo de
textos publicados desde a década de 1950. Entretanto, esse olhar regres-

sivo e mais abrangente ndo é pré-requisito ao que apresentaremos agora,
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cujo objetivo consiste em realizar uma recoleccdo mais pontual sobre a

tematica da tolerancia no pensamento ricceuriano.

1.1 Tolerancia: origem e sentidos de um conceito

No artigo Tolérance, intolérance, intolérable, publicado originalmente
em 1988 no Bulletin de La Société de ['Histoire du Protestantisme Francais,
Ricceur (1995) se dispde a tratar mais especificamente sobre a temaética,
incomodado com as confusoes e banalidades a respeito. No Brasil, o texto
foi inserido na obra Em torno ao politico - coletidnea de textos ricceurianos
lancada em 1995. Como hermeneuta, a primeira providéncia de Ricceur ao
trabalhar esse tema é visitar o dicionario (no caso, versoes francesas mais
consagradas) para ver as acepgoes ligadas ao verbete “tolerancia”, com
destaque a duas delas: absteng¢do e admissao. Assim, tolerar, num sentido
negativo, significa abster-se de impedir outrem de pensar ou fazer algo, e,
num sentido positivo, significa admitir que o outro tenha uma maneira
propria de pensar ou agir. Desse ponto de partida lexical, sua reflexdo
avanca assumindo um “trabalho de esclarecimento” (RICCEUR, 1995, p.
176) da tolerancia, analisando os caminhos diferentes tomados por esta
nos planos institucional, cultural e teolégico nos Gltimos séculos. Note-se,
alias, que a decisao de abordar a tolerancia na esfera teoldgica se mostra
especialmente relevante para o canal pelo qual ele publica o texto, por se
tratar de um periddico cujo escopo € a histdria protestante.

No plano institucional, Ricceur busca as raizes da conquista da tole-
rancia no desenvolvimento da liberdade religiosa em territério francés
facilitada pelo Edito de Nantes (1598-1685). Sobretudo, na irrup¢ao do Es-
tado de direito como o novo tipo-ideal (no sentido popularizado por Max
Weber) sucessor do Antigo Regime que vigorou até a Revolugdo Francesa
e no qual o poder secular (a sancado) e o poder religioso (a un¢do) se man-
comunavam - como ficou consagrado pela famosa triade “uma fé, uma lei,

um rei”. A tolerancia veio a emergir ai com a separacdo entre a instancia
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secular e a eclesiastica, possibilitando a emergéncia da liberdade de culto,
de reunido e de expressao dos credos.

Riceeur propde buscar a justificagdo tedrica da tolerancia nesse plano
institucional nos principios de justica de John Rawls: no principio da igual-
dade formal diante da lei (cidadania igual) e no principio da igualdade de
oportunidades (que atua como corre¢ao ao principio formal para minimi-
zar a vitimizacdo dos grupos mais fracos). No reconhecimento do direito
de existéncia das diferencas e na protecdo dos mais fracos, a tolerancia
avanca do sentido negativo do dicionério (a abstencdo) para o positivo (a
admissio).

No entanto, como nenhum Estado consegue ser absolutamente neu-
tro, Ricceur adentra o plano cultural a fim de evidenciar uma mudanca
significativa na histéria das mentalidades que havia sido proporcionada
pelos pensadores da Ilustragdo, que nao s6 deram as condi¢des para uma
cultura independente da tutela da Igreja Catélica como também se pu-
nham em franco confronto com ela, algo particularmente intenso na
Franca por dois séculos. Nesse contexto de polémica, a tolerancia emerge
como um “consenso conflitual” (RICCEUR, 1995, p. 182) resultante da ten-

sdo entre duas intolerancias: a illuminista e a cat6lica.

Se, com efeito, a tolerancia é um fendmeno to tardio na histéria das mentali-
dades, é porque ela exige sacrificios aos quais cada um dos campos em
oposicdo tem dificuldade em consentir. De fato, ela pde em jogo, num nivel
muito mais profundo que o das institui¢des, as atitudes fundamentais diante
do outro. (RICCEUR, 1995, p. 183)

Para Riceeur, a razao da tolerdncia demandar tanto sacrificio encon-
tra-se na relacdo entre convicgdo e violéncia. A convicgdo, a maneira
prépria pensar, agir ou sentir de cada pessoa ou grupo, nao € violenta per

7

se. Ao mesmo tempo, a convicgao é “potencialmente intolerante” pelo fato
de se misturar a um “principio mau” (RICCEUR, 1995): o impulso de que-
rer sobrepujar ao outro; na dificuldade de admitir que aquele que pensa
diferente também tem o direito de expressar suas proprias convicgdes, in-

cluso quando essas possam ser ou parecer erradas. Para ndo preterir ou
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desqualificar o valor da convic¢ao, Ricceur pontua que a intolerancia cons-
titui uma violéncia na convicgao, e ndo da convicgao, esclarecendo que se
trata de um defeito de uso. E ndo da natureza mesma da opiniao firme que
cada qual pode ter.

Outrossim, a abordagem das convic¢des ultrapassa o territorio da
justica e adentra ao plano da verdade. Tolerar implica conceder o0 mesmo
direito tanto a verdade na qual se acredita como ao erro que se cré estar
do lado do outro. O que basta, entdo, para conter a tendéncia de impor a
conviccdo propria ao outro é a suposicao de que a vontade do outro € igual-
mente livre - mesmo que essa vontade possa conduzir ao erro. Nessa
questdo da liberdade emerge outra categoria fundamental para ser acres-
centada a ideia de tolerancia: o respeito, que corresponde, nas relacdes
interpessoais (eu-tu), ao que a justica e a equidade o sdo nas relacoes so-
ciais. Aliada ao respeito, a tolerancia consiste numa “ascese da convic¢ao”
(RICCEUR, 1995, p. 184) que dissolve as convicgdes fortes e freia os seus
impulsos violentos.

E, alids, com o tema das conviccdes que a reflexdo ricoeuriana parte
dos planos institucional e cultural em direcédo ao teolégico, de modo a en-
contrar a tolerancia ndo apenas como uma imposi¢cdo do mundo laical -
sobretudo do espirito das Luzes —, mas como algo radicado na propria fé
cristd, desde seus primérdios. Segundo o argumento de Ricoeur (1995), a
propria histéria do Cristianismo é devedora de uma “unidade plural” de
origem (RICCEUR, 1995, p. 188). Seja pelos multiplos evangelhos cano6ni-
cos, seja pela coexisténcia de interpretacoes e comunidades de fé diversas
desde a Igreja primitiva - com suas maneiras particulares de ler um
mesmo codigo sagrado. Seja, ainda, pela alteridade divina - o Totalmente
Outro, como os fenomenélogos da religido costumam dizer -, que néo se
deixa apreender por um tinico conjunto simbdlico e cuja poténcia se revela
na fraqueza da kenose (0 autoesvaziamento de Cristo). A tolerancia mani-
festada como reconhecimento mutuo no projeto das comunidades cristas
estender-se-ia, ainda, as outras religides, com o mesmo chamado a se

aproximar sem se confundir sincreticamente. A partir desses elementos
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Ricceur afirma que, teologicamente, o Cristianismo tem dentro de si um
apelo tolerante que se aferra ndo a violéncia da convicgdao, mas a “nao-
violéncia do testemunho” (RICCEUR, 1995, p. 187).

Em cada uma dessas trés instincias, o filosofo francés afirma a im-
portancia de enfrentar o tema do intolerével, que é polémico devido a
possibilidade de ser arrogado pelas pessoas intolerantes - que consideram
intoleravel qualquer diferenca. Levando em conta essa ambiguidade,
Ricoeur propoe critérios que se apresentam para compor os contornos do
intoleravel auténtico: na dimenséo institucional, é intoleravel o que fere a
justica, quando a liberdade de uns quer se sobrepor a dos outros; na di-
mensao cultural, é intoleravel o que fere o respeito mttuo; na dimensédo
teologica, o intoleravel é o intolerante mesmo, que ndo se contenta em

convencer mediante a for¢a nao violenta do testemunho.

1.2 Alcance e limite da tolerancia

Em 1996, Ricoeur publicou o artigo The erosion of tolerance and the
resistance of the intolerable, que recupera tanto o método do artigo ante-
rior - a andlise tipico-ideal ao estilo weberiano - como a nogdo de
tolerancia como ascese no exercicio do poder sobre outrem’. Desde o inicio
do texto, o filésofo pontua o fato da intolerancia nio ser uma exclusividade
estatal, pois se trata de algo contiguo as nossas acdes mais comuns no co-
tidiano, que supdem a assimetria entre uma parte que age e outra que
sofre uma agao. Nesse novo ensaio, Ricoeur ndo somente retoma as ideias
fundamentais sobre a tolerancia ja expostas no outro artigo, como também
apresenta novidades ao enfrentar mais especificamente o problema do
confronto das herancas culturais (LAUXEN, 2014) e ao propor niveis de
tolerancia - nao exatamente cronolégicos, mas como etapas de uma inici-

agao -, que partem das formas mais visiveis até mais invisiveis de ascese:

' O tema do poder-sobre aparece ja em O si-mesmo como outro, publicado originalmente em 1990: “O poder-sobre,
enxertado na dissimetria inicial entre o que um faz e o que é feito ao outro - em outras palavras, o que esse outro
padece -, pode ser visto como a ocasido por exceléncia do mal da violéncia. E facil demarcar o declive que vai da
influéncia, forma suave do poder-sobre, a tortura, forma extrema do abuso”. (RICCEUR, 2014, p. 249, grifos do autor).
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1- Eu suporto contra a minha vontade aquilo que desaprovo, mas isso eu nao
tenho o poder (puissance) para evitar;

2 - Eu desaprovo sua maneira de viver, mas faco um esfor¢o para entendé-la
sem aderir a ela;

3 - Eu desaprovo sua maneira de viver, mas eu respeito nela sua liberdade de
viver como quiser e reconheco seu direito de manifesta-la publicamente;

4- Eu ndo aprovo nem desaprovo os motivos pelos quais vocé vive de maneira
diferente do que eu: mas talvez essas razoes exprimam uma relacdo com o
bem que me escapa por causa da finitude da compreensdao humana;

5- Eu aprovo todas as maneiras de viver, desde que ndo prejudiquem clara-
mente a terceiros; em suma, deixo ser (leavebe) todos os tipos de vida
porque sdo expressoes da pluralidade e da diversidade humanas. Viva a di-
ferenga! (RICCEUR, 1996, p. 191)

No primeiro nivel, ja aparece a rentncia ao exercicio do poder sobre
outrem quando, apesar da desaprovagdo, admite-se o seu direito a ter con-
vicgdes, crengas proprias e estilo de vida. Encontra-se atrelado as disputas
religiosas ocorridas na Europa na Era Moderna, que demandaram a inter-
vengdo do Estado como terceiro elemento para serem resolvidas por via
de acordos como a Paz de Vestfalia entre os germanicos e o ja citado Edito
de Nantes entre os franceses. Esses tratados permitiram a convivéncia de
crengas distintas e garantiram a liberdade religiosa dos membros num
mesmo territorio.

O segundo nivel inaugura uma transformagdo no elemento da repro-
vagdo alheia, que ainda subsiste, embora com sinais de esforco de admitir
e imaginar a conviccao alheia, que passa a ser percebida com alguma sim-
patia. Esse momento advém com a irrupgao do individuo moderno e do
Estado laico como influéncias do Iluminismo, num contexto de tensao en-
tre o criticismo de raiz grega e a convic¢ao de raiz judaico-crista no seio do
Ocidente. Nomes como Erasmo de Roterdd, Melanchthon e Leibniz repre-
sentam as tentativas ecuménicas desse estagio.

A transformacao decisiva ocorre no terceiro nivel, no qual os campos
da verdade e da justiga - até entdo mancomunados na Era Medieval - se-

pararam-se com a consolidacdo do Iluminismo e do Estado de direito, cuja
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pretensdo é harmonizar pretensdes adversarias, e ndo se erigir como um
tribunal da verdade. Agora, aceita-se o outro nao por pensar algo verda-
deiro, mas por ter o direito igual de fazer escolhas préprias. Isso explica
porque, no contexto de desaprovagdo mutua entre os génios iluministas
(particularmente os enciclopedistas) e as autoridades eclesiasticas, foram
forjadas liberdades fundamentais de consciéncia e de expressao até que
brotasse a liberdade politica para crentes e ndo crentes. Ricceur aqui situa
o inicio real da tolerancia enquanto ascese do poder sobre outrem e como
superagao da assimetria pela reciprocidade - ao que Hegel chamaré de re-
conhecimento na famosa dialética do senhor e do escravo.

Na quarta etapa néo se aprova nem se desaprova o outro e chega-se
finalmente ao “consenso conflitual”, em que se da uma cisdo na propria
pretensdo de verdade: a pessoa espera estar na verdade (e ai est4 a influén-
cia de Gabriel Marcel) e néo ter a verdade. Nesse nivel, a tolerancia deixa
de ser passiva para ser ativa; mais que suportar outrem, significa aceita-
lo - deixar que o outro seja. Para Ricceur, a sociedade atingiu o apice da
tolerancia em algum lugar entre o estagio terceiro e o quarto. Entretanto,
a0 mesmo tempo em que esse estagio é o 4pice da tolerancia, ele se torna
0 mais arriscado, ja que se aproxima de seu limite.

E no quinto e dltimo nivel que o autor situa 0 momento atual (pelo
menos na maioria das culturas): apés atingir seu ponto mais alto — ao qual
somente foi possivel chegar por meio de uma cultura educada para a tole-
rancia e desprovida de pontos de referéncia - a tolerancia depara-se com
a sua “erosdo”. A postura ascética do poder-sobre outrem também abarca
um risco para o seu agente (individual ou coletivo): admitir o direito do
outro ao erro implica, também, a possibilidade de pdr em risco suas pro-

prias convicgoes, até o camulo da indiferenca.

Se a nossa indulgéncia nao ¢ altiva e, de algum modo, arrogante, mas humilde,
inclinamo-nos a olhar de fora nossa prépria convicgdo como simples opinido,
como uma opinido entre as outras; donde o efeito da erosao, de usura, da con-
vicgao assim relativizada. No limite, o que chamamos de “tolerancia” merece

mais o nome da “indiferenga”, atitude segundo a qual tudo se equivale e ndo
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vale a pena comprometer-se com nada; a tolerancia deixa de ser dificil; na
realidade, ela perdeu sua forga, sua virtude, que consiste em por freios a vio-

léncia da convicgao, ou antes, a violéncia na convicgao (RICCEUR, 1996, p.184).

O maior risco da ascese na convicgdo é, portanto, sua rentincia: vé-la
a partir de fora e toma-la como uma mera opinido entre as demais, sem se
comprometer com nada. Desse modo, minada a partir de dentro, a convic-
¢do se dissolve numa indiferenca implicita ou explicita que tudo reduz ao
mesmo: aprova-se tudo, ja que tudo é igual. Assim, a tolerancia deixa de
ser possivel porque ja ndo héd o que tolerar, de modo que a exclamagao

1”

“viva a diferenga!” acaba por equivaler a afirmacio de que diferencas sdo
indiferentes. Noutras palavras, se se trata de A, B ou C ja ndo importa!

Esse risco da erosdo carrega consigo outro perigo para a tolerancia:
a falta de limites, que pode resvalar no absurdo de tolerar a intolerancia,
quando a reagdo a atos intoleraveis é tdo somente paliativa (LAUXEN,
2014). Dai o apelo de Ricceur (1996) em prol da “resisténcia do intolera-
vel”: esse sentimento reativo de indignacao que se manifesta na forma de
um grito (“isso é intoleravel!”). Entretanto, por ser um grito ambiguo -
como ja o artigo anterior pontuara -, uma vez mais € necessario distinguir
entre o intoleravel inauténtico, que provém da injusta rejeicdo dos intole-
rantes, do intoleravel auténtico, que brota da abjegdo por parte dos
tolerantes em sua luta pelo respeito mutuo.

O critério que identifica o verdadeiro intoleravel - o abjeto, que néao
se deve tolerar e respeitar porque ele préprio nao oferece respeito algum -
é o prejuizo causado ao outro, ou seja, o avesso da ajuda e do apoio, do ser
benevolente e do aumentar o poder de existir do outro. “Nao prejudicar,
ética minima. Impedir de prejudicar, politica minima” (RICCEUR, 1996, p.
199). O respeito ao outro enquanto outro - sobretudo o outro mais fragil
- antepde-se como divisor de dguas entre o toleravel e o intoleravel, pondo
como primeiro intoleravel a prépria intolerancia. Ricceur vé com preocu-
pacdo a emergéncia atual de justiceiros, que se servem de ideias e praticas
intolerantes com o pretexto de combater os abusos da tolerancia. Em se-

guida, vém outras “figuras do mal” dignas igualmente de adjecdo, por
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exemplo, a pedofilia, os campos de exterminio, a caltinia contra o justo, o
racismo, a escravidao e a desigualdade, cujas existéncias ou memérias con-
tinuam a horrorizar.

Ricceur afirma, em suma, que a verdadeira tolerdncia precisa ser
ativa, virtuosa e dificil; caso contréario, uma vez dissolvida a convic¢do na
apatia e na indiferenca, a tolerancia vem a causar a sua prépria ruina. A

7

tolerancia como “consenso conflitual” é equilibrio (e ndo identidade) da
convivéncia com o outro - como dird alhures, é consenso-dissenso
(RICEUR, 1997b, p. 105). Mais uma vez, o autor recorre a Rawls com suas
ideias de “convicgdes bem pesadas”, de “equilibrio reflexivo” e de “reco-
nhecimento de desacordos razoaveis”. Em outras palavras, a tolerancia
compreende um exercicio de sabedoria prética - a phrénesis tao presente
na tragédia grega e nos escritos aristotélicos, ao combater o exagero com
a ponderacgo.

Desse modo, a tolerancia proposta pela reflexao ricoeuriana pode ser
vista como uma “virtude hermenéutica” (NASCIMENTO, 2018), que leva
em consideragao os diversos aspectos da realidade para estabelecer a me-
lhor deliberagdo, conectando o diferente e o semelhante. Enquanto
virtude, a tolerancia supde uma resposta ética a problemética politica do
desafio de conviver e ter de lidar com as diferengas culturais (LAUXEN,
2014), buscando reftigio nalgum lugar entre “o individualismo selvagem e

o totalitarismo explosivo” (XAVIER, 2017, p. 30).
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1.3 Para além da tolerancia: o reconhecimento

Com todos os riscos a assombrar a ideia da tolerancia - como se per-
der na banalidade ou no indiferentismo -, todo cuidado é necessario para
que a uma condicao fundamental lhe seja preservada e perpetuada: “a to-
lerancia [...] é uma virtude reflexiva a espera da reciprocidade” (RICCEUR,
1996, p. 197). Assumir os pressupostos da tolerancia como uma virtude
deve ser um exercicio de todos os grupos e pessoas, e aqueles que atentam
contra ela devem ser reprimidos devidamente.

Com efeito, as Gltimas grandes obras de Ricceur desenvolvem cada
vez mais a ideia da reciprocidade e deixam de lado, pouco a pouco, o con-
ceito de tolerancia, que ainda aparece algumas vezes em Si mesmo como
outro, publicada em 1990, mas sequer é citado em Percurso do reconheci-
mento, de 2004. Nossa hipdtese é que a questdo da tolerancia no
pensamento ricceuriano nao foi esquecida, mas reelaborada na ideia de
reconhecimento, a ponto de tal conceito figurar ja no titulo da tltima obra
do autor. E plausivel supor que Ricceur veio a encontrar no reconheci-
mento a grande oportunidade de manter a ideia da tolerancia ndo somente
viva, como também mais protegida das ameagas que a acompanhava. Cor-
robora essa hipétese a vizinhanca lexical entre os dois verbetes, que tém
em comum a ideia-mae da admisséo - a qual, ja se viu, constitui a dimen-
sdo positiva da tolerdncia. O ato de reconhecer ou tolerar significa,
coincidentemente, admitir que algo ou alguém seja o que/quem é.

Para Ricceur (2006), reconhecer significa percorrer um longo cami-
nho desde a diferenciagao de uma coisa em meio as demais - a Rekognition
kantiana -, passando pelo autorreconhecimento como ser capaz (ativo e
passivo ao mesmo tempo), até chegar ao reconhecimento mutuo, quando
o reconhecimento de si e do outro finalmente se entrelacam. Nessa passa-
gem da voz ativa (reconhecer e reconhecer-se) para a voz passiva (ser
reconhecido), sdo entrecruzados aspectos epistemoldgicos, semanticos,
pragmaticos, éticos e politicos. Ao término da obra, Ricceur, enfim, encon-

tra o conceito hegeliano da luta pelo reconhecimento, que substitui o medo
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do outro (tipico de Hobbes) pelo desejo de ser reconhecido por outrem.
Tal desejo, mesmo sob o signo da luta, supde nao a busca de se impor sobre
o0 outro, mas de ganhar seu reconhecimento por meio do amor, do direito
e da estima social - tal como assinalado pelo pds-hegeliano Axel Honneth.

No final dos estudos acerca do reconhecimento mutuo, Ricoeur vai
mais a fundo na questdo da reciprocidade para buscar nas relagoes sociais
algo que ultrapasse o teor ainda conflituoso que subsiste em Hegel. Neste
aspecto, o autor o encontra na economia do dom, na qual a generosidade
de um doador suscita no donatario uma resposta igualmente generosa que
vai além da simples restituicdo. E ai, pois, no reconhecimento como grati-
dao que Ricceur ha de concluir o longo périplo do reconhecimento que
aparece, como esbogo e promessa, ja no comeco do livro: “nao é em minha
identidade auténtica que peco para ser reconhecido? E se, por sorte, me
reconhecerem como tal, minha gratiddo nao sera dirigida aqueles que, de
uma maneira ou de outra, reconheceram minha identidade ao me reco-
nhecer?” (RICEUR, 2006, p. 11).

S6 hé reconhecimento quando existe o elemento da reciprocidade,
que Ricceur sente falta tanto em Gadamer como em Hegel: a superacio
dos conflitos nos planos intersubjetivo e social ndao ocorre apenas com o
ato de exigir o reconhecimento, mas de oferecé-lo de bom grado ao outro
(BRUGIATELLI, 2012). Assim, Ricoeur propde uma “cultura do reconheci-
mento mutuo” (GREISCH, 2006, p.149) como alternativa a luta, pois esta
admite apenas um vencedor. Quando o reconhecimento mutuo acontece,
nao hé perdedores nem vencedores visto que todos ganham.

Essas caracteristicas do reconhecimento recolhidas por Ricceur mos-
tram sua vantagem com relacdo a tolerancia: enquanto esta supde a
assimetria necessaria das relagdes - porquanto exige uma parte, presumi-
damente superior, que tolera a outra, tida por inferior -, o reconhecimento
se desloca para outra forma de encontro entre duas partes que, na sua
diferenca, reconhecem-se mutuamente, sem que haja uma hierarquia en-
tre elas necessariamente. Além disso, ao invés de entrar na discussdo sobre

a precedéncia ou da interioridade de um ego (a0 modo de Husserl) ou da
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exterioridade de um alter (a0 modo de Lévinas), a filosofia ricoeuriana si-
tua-se ali mesmo onde percebe estar o reconhecimento: no “entre”. E
nesse “‘entre’ [...] que se concentra a dialética da dissimetria entre mim e
outrem e a mutualidade de suas relagdes” (RICCEUR, 2006, p. 272), 0 que
preserva, a uma so vez, a diferenca entre as partes e a possibilidade de se
encontrarem amistosamente.

Reconhecer é mais do que tolerar por implicar ndo apenas o movi-
mento passivo de suportar a coexisténcia do outro e de conter o préprio
poder-sobre, mas de se abrir a alteridade de maneira mais ativa, promo-
vendo a “garantia plena de sua identidade” (RICCEUR, 2006, p. 262).
Trata-se, portanto, de adentrar mais profundamente o territério do outro
com respeito, a fim de superar, pouco a pouco, o desconhecimento acerca
deste. Doutra parte, a auséncia do reconhecimento abre espaco para duas
consequéncias danosas que deixam Ricoeur admirado pela semelhanga le-
xical no francés, a saber: mépris (desprezo) e méprise (equivoco).
Equivocar-se sobre o outro, isto é, confundir-se a respeito de sua singular
identidade, retine elementos capazes de levar a despreza-lo - como a his-
téoria humana, infelizmente, nao cessa de provar. Dessa forma, o
reconhecimento deve estar sempre a postos para mitigar toda forma de

intolerancia, que brota da ignorancia sobre a identidade do outro.
Consideracgoes finais

A tolerancia e, a fortiori, o reconhecimento séo virtudes nao apenas
pessoais, bem como democraticas, posto que ndo devemos atué-las so-
mente nas relagdes vis-a-vis, sendo também exercé-las na esfera politica,
como esforco de priorizar a convivéncia com a diferenca, abstendo-nos das
forcas quase instintivas de querer impor nossas préprias convicgdes aos
outros - como se isso ja nao fosse uma forma de violéncia. Do mesmo
modo, essas virtudes nos colocam em alerta para nao abrir mao do intole-
réavel, sem o qual o indiferentismo pode corroer nosso esfor¢o de uma vida

€m comum.
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Atualmente, um dos campos de batalha mais candentes da tolerancia
se encontra na discussao sobre a liberdade de expressdo. De fato, o direito
para manifestar o proprio pensamento sem entraves e acerca dos mais
variados assuntos tem sido o grande alibi daqueles individuos e grupos
que difundem ideias intolerantes. Quando ocorre de serem advertidos so-
bre o contetido de suas mensagens, esses mesmos sujeitos costumam
evocar o ideal da tolerancia, exigindo que também os seus pontos de vistas
possam ser expostos, por mais nocivos e ferinos que sejam.

Munidos da reflexdo consistente de Ricceur, conseguimos reunir ele-
mentos para afrontar tais atitudes e mostrar que a liberdade de expressao
sera tanto mais toleravel a medida que houver respeito pelo outro como
outro; ou seré justamente tratada como intoleravel a medida que ferir o
outro no reconhecimento de seu direito de ser e de existir. Por esse critério,
vemos quao distantes estédo, por exemplo, certos discursos de uma verda-
deira nogao de tolerancia e de reconhecimento, quando acreditam poder
falar o que pensam e no que acreditam - com o pretexto de serem sinceros
e de afrontarem o “politicamente correto” - em detrimento da dignidade
dos atingidos com essas palavras. A isso, os recursos intelectuais ofereci-
dos por Ricceur permitem reagir com um sonoro grito de “isto é
intoleravel!”, de modo a alijar a indiferenca moral que tem sido normali-
zada em tantos contextos.

As reflexdes aqui sintetizadas de Ricceur podem ter uma ampla gama
de aplicagao: tanto nas nossas relagées proximas - ja que mesmo as rela-
¢0es mais intimas comportam a demanda de lidar com nossas
intolerancias pessoais - como nas mais distantes, incluindo campos como
a socializacdo, a politica, o didlogo cultural e a educacdo. Agir democrati-
camente é, em suma, um exercicio constante de lutar pelo reconhecimento

e preservar a tolerancia como virtude.
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Capitulo 2

Paul Ricceur: a refiguracio da experiéncia temporal

Candice Carvalho *

A meméria de Benedito Nunes

Mais, pour en revenir a moi-méme, je pensais plus
modestement a mon livre, et ce serait méme inexact
que de dire en pensant a ceux qui le liraient, a mes
lecteurs. Car ils ne seraient pas, comme je lai déja
montré, 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
Uopticien de Combray, mon livre, grace auquel je leur

fournirais le moyen de lire en eux-mémes.!

Existe uma correlagdo entre a experiéncia humana do tempo e a nar-
ratividade, eis a tese desenvolvida por Paul Ricceur ao longo dos trés
volumes de Temps et récit (1983-1985): “o tempo torna-se tempo humano
na medida em que é articulado de maneira narrativa; em contrapartida, a
narrativa é significativa na medida em que desenha os tragos da experién-
cia temporal”®>. Convencido de que o pensamento sobre o tempo

«

permanece inacessivel a uma descricio fenomenolégica - “a

“Doutora em Estudos Literéarios. Pesquisa atualmente a temporalidade e a narratividade na fenomenologia herme-
néutica de Paul Ricceur. Endereco eletronico: candicedecarvalho@uol.com.br

' M. Proust, Le temps retrouvé, tome III, in: A la Recherche du temps perdu, J.-Y. Tadié, Paris, Gallimard, Bibliotheque
de la Pléiade, 1987, p. 610.

2 P, Ricceur, Temps et récit I, L'intrigue et le récit historique. Paris: Ed. du Seuil, 1983, p. 17-129 (a partir de agora
abreviado TR 1); no original: “le temps devient temps humain dans la mésure ot il est articulé de maniére narrative;
en retour le récit est significatif dans la mésure ot il dessine les traits de Uexpérience temporelle”. Salvo mengao em
contrario, as tradugoes sao minhas.
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temporalidade nao se deixa dizer no discurso direto de uma fenomenolo-
gia, mas requer a mediacdo do discurso indireto da narragao”3 -, Ricoeur
renuncia a circunscrever sua investigacdo sobre o tempo estritamente ao
campo da filosofia e opera uma articulacao do debate filos6fico com a her-
menéutica das formas narrativas da historiografia e da literatura de ficgao.
Para ele, le récit, em seu sentido mais amplo, a narrativa histérica e a nar-
rativa ficcional, é um “guardido do tempo” (“gardien du temps”*) na
medida em que s6 seria pensavel “o tempo narrado” (“le temps raconté™).

Um dos pontos centrais das pesquisas reunidas nessa obra monu-
mental consiste, por certo, no entabulamento de uma “conversa
triangular” (“conversation triangulaire”®) sem precedentes entre trés par-
ceiros que, em geral, se ignoram mutuamente, a saber: a fenomenologia
da consciéncia do tempo, a epistemologia da historiografia e a critica lite-
raria aplicada a narratividade. Com o propésito de mostrar como a
narrativa em toda a sua extensdo oferece uma solugéo poética as aporias
da temporalidade, Ricceur procede a um debate direto com o Livro XI das
Confissbes de Agostinho fundamentalmente em dois momentos da trilo-
gia: na primeira parte, “Le cercle entre récit et temporalité” (“O circulo
entre narrativa e temporalidade”)’, e na quarta parte, ou seja, no terceiro
tomo, Le temps raconté (O tempo narrado), no quadro da secio “I’aporé-
tique de la temporalité” (“A aporética da temporalidade”)®, integralmente
dedicada a uma andlise progressiva da fenomenologia da temporalidade
através de Agostinho, figura matricial, e dos dois exemplos candnicos: as
Licbes husserlianas de 1905 e a fenomenologia hermenéutica heideggeri-
ana de Sein und Zeit. A tese sustentada por Ricceur é de que terfamos ao

longo desse percurso um agravamento da aporicidade: “todo progresso

3 P. Ricceur, Temps et récit III, Le temps raconté. Paris: Ed. du Seuil, 1985, p. 37 (partir de agora abreviado TR 3), p.
349; no original: “la temporalité ne se laisse pas dire dans le discours direct d'une phénoménologie, mais requiert la
médiation du discours indirect de la narration”.

4 Ibid.

5 Ibid.

6 Ibid., p. 18.

7Cf. TR 1, p. 17-129.
8Cf. TR 3, p. 19-144.
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obtido pela fenomenologia da temporalidade deve pagar seu avango com
o preco cada vez mais alto de uma aporicidade crescente™.

As posigoes estratégicas ocupadas pelo Livro XI das Confissoes agos-
tinianas - “esse texto decisivo que condiciona, a mais de um titulo, a
compreensdo moderna do fendmeno temporal”, como indica Claude Ro-
mano™® - denunciam prospectivamente ao leitor sua importancia na
construcio do conjunto de Temps et récit. A propésito, afirmaria Ricoeur
em Réflexion faite, sua autobiografia intelectual de 1995: “Agostinho per-
maneceu para mim o mestre incontestavel, a despeito do génio certeiro de
Husserl e de Heidegger”"'.

Tendo em conta o relevo do Livro XI das Confissdes na trilogia, pro-
ponho acompanhar ponto a ponto a leitura do texto agostiniano
empreendida por Ricceur com vistas a, num primeiro momento, destacar
suas pressuposi¢oes e delimitar suas implicagdes na interpretacido confe-
rida por Temps et récit as versdes modernas da fenomenologia da
temporalidade elaboradas por Husserl e Heidegger. Em um segundo mo-
mento, buscarei explicitar de que modo a leitura do texto agostiniano
projeta-se no quadro geral da teoria do nexo entre temporalidade e narra-
tividade. A partir do esboco da tripla mimesis, modelo no qual se esteia tal
nexo, tentarei delimitar, ainda que muito sumariamente, por questdo de
brevidade, a complexa problematica do temps refiguré (tempo refigurado)
- ou, poderiamos dizer, do temps raconté (tempo narrado) - que funda-

menta a concepgao ricceuriana do tempo.

9 TR 3, p. 17; no original: “tout progrés obtenu par la phénoménologie de la temporalité doit payer son avancée du
prix chaque fois plus élevé d'une aporicité croissante”.

'© CL. Romano, L'événement et le temps, Paris, PUF (“Quadrige”; ed. digital), 1999, § 4; no original: “ce texte décisif
qui conditionne, a plus d’un titre, la compréhension moderne du phénoméne temporel”.

" P, Ricceur, Réflexion faite, Autobiographie intellectuelle. Paris: Ed. Esprit, 1995 (a partir de agora abreviado RF), p.

67; no original: “Augustin est resté pour moi le maitre incontesté, en dépit du génie certain de Husserl et de
Heidegger”.
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2.1. Uma estrutura discordante concordante do tempo: a propdsito do
Livro XI das Confissées de Agostinho

E com a leitura minuciosa do Livro XI das Confissdes que Paul Ricoeur
abre a primeira parte de Temps et récit, consagrada a definir “as pressu-
posicoes maiores” (“les présuppositions majeures”'?) cujo escrutinio sera
a empresa da trilogia. Como declara expressamente o titulo do capitulo -
“Les apories de 'expérience du temps: le livre XI des Confessions de saint
Augustin” (“As aporias da experiéncia do tempo: o Livro XI das Confissdes
de Santo Agostinho”) -, a énfase recai sobre o carater aporético da experi-
éncia humana do tempo.® A maior das aporias é a da medida do tempo,
que remete, por sua vez, a uma aporia mais fundamental, a do ser ou do
nao ser do tempo. Alternativamente, as reflexdes agostinianas acercam-se
dos céticos, que nédo sabem, e dos platdnicos e neoplatonicos, que sabem.
Por certo, o estilo altamente interrogativo e aporético de Agostinho difere
da argumentagdo cética, por ndo impedir “alguma certeza forte” (“quelque
forte certitude”)'4, mas se distingue também da neoplatonica, dado que seu
nucleo assertivo jamais se revela por inteiro “fora das novas aporias que
engendra”®.

Ao enunciado do problema ontolégico: quid est enim tempus?
(“Qu’est-ce en effet le temps?”)'®, sucede o embate de posicdes: por um

lado, o tempo nao tem ser, visto que o passado ja ndo é, o presente se

TR 1, p. 17, grifo do autor.

3Cf. TR 1, p. 19-53. As quatro subse¢des que compdem o capitulo e os correspondentes intervalos do texto agostini-
ano analisados sdo: 13, “L’aporie de I'étre et du non-étre du temps” (p. 21-29), Conf. XI, 14, 17 - 20, 26; 22, “La mesure
du temps” (p. 30-34), Conf. X, 21, 27 - 25, 32; 32, “Intentio et distentio” (p. 34-41), Conf. X1, 26, 33 - 28, 38; 42, “Le
contraste de I'éternité” (p. 41-53), Conf. XI, 1, 1 - 11, 13 e 29, 39 - 31, 41. O plano de leitura proposto é justificado por
P. Ricceur e confrontado com a divisao elaborada pelo tradutor das Confissoes da Bibliothéque Augustinienne; cf. TR
1, p. 45, 0. 1.

As citagoes do texto de Agostinho seguem a mesma tradugao francesa adotada por P. Ricceur: (Euvres de Saint Au-
gustin, t. 14, Deuxiéme série: Dieu et son ceuvre, Les Confessions Livres VIII - XIIL 2. ed. Texto de M. Skutella; intr.
e notas de A. Solignac, trad. E. Tréhorel e G. Bouissou. Paris: Desclée de Brouwer (“Bibliothéque Augustinienne”),
1996. As notas em portugués seguem a edicao brasileira traduzida por L. Mammi: Confissdes. Sao Paulo: Companhia
das Letras (“Penguin Classics”), 2017.

“TR1, p. 20.
' Ibid.; no original: “hors des nouvelles apories qu’il engendre”.

6 Conf. XI, 14, 17, BA 14, p. 298-299; trad. pt.: “O que é, com efeito, 0 tempo?”, p. 315.
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desvanece e o futuro ainda nao é; por outro, a confianga, mesmo que pru-
dente, no dizer ordinario do tempo de modo sensato e em termos resolutos
resiste ao argumento cético do nao ser. Todavia, é no préprio dominio da
palavra que reponta um novo impasse: o uso cotidiano da linguagem cor-
robora a assercao sobre o ser do tempo, mas é precisamente essa convicgao
que engendra a impoténcia para “explicar o como desse uso”". Ricceur re-
porta-se aqui a passagem que se tornou célebre: “Qu’est-ce donc que le
temps? [quid est ergo tempus?] Si personne ne me pose la question, je
sais ; si quelqu’un pose la question et que je veuille expliquer, je ne sais
plus”®. Em face do argumento da transitoriedade que subjaz a posigao cé-
tica do ndo ser, a dificuldade de explicar o sentido da existéncia (quomodo
sunt) dos trés tempos (praeteritum, praesens, futurum) aparece no para-
doxo que se instaura no interior da prépria linguagem, como denota a

49

inconciliacdo entre a positividade dos verbos (“avoir passé”, “survenir”,

“A

étre”) e a negatividade dos advérbios (“ne... plus”, “pas... encore”, “pas
toujours”) por intermédio dos quais a fala corrente se refere ao processo

temporal:

C’est avec assurance pourtant que je déclare savoir que, si rien ne passait, il
N’y aurait pas de temps passé; et si rien ne survenait, il n’y aurait pas de temps
futur ; et si rien n’était, il n’y aurait pas de temps présent. Ces deux temps-la
dong, le passé et le futur, comment “sont”-ils, puisque s’il agit du passé il n’est
plus, s’il s’agit du futur il n’est pas encore? Quant au présent, s’il était toujours
présent, et ne s’en allait pas dans le passé, il ne serait plus le temps mais
Uéternité".

O choque de sentengas é reiterado no paradoxo central da medida,
que se desdobra do paradoxo inicial do ser e do néo ser. O argumento do

7 TR 1, p. 22, grifo do autor; no original: “expliquer le comment de cet usage”.

8 Conf. X, 14, 17, BA 14, p. 298-301; trad. pt.: “O que é o tempo, entio? Se ninguém me perguntar, eu sei; mas, se
quiser explicar a alguém que me pergunte, nao sei” (p. 315).

9 Ibid., 14, 17, BA 14, p. 300-301; trad. pt.: “Mas é com seguranca que afirmo saber que, se nada se passasse, nao
haveria tempo passado; se nada sobreviesse, nao haveria tempo futuro; e, se nada fosse, nao haveria tempo presente.
Logo aqueles dois tempos, passado e futuro, em que sentido eles sdo, se o passado ndo é mais, e o futuro ainda nao
é? Mas o presente, se fosse sempre presente e nao se tornasse passado, nao seria tempo, e sim eternidade” (p. 315).
Cf. TR 1, p. 22-23.
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presente inextenso, em oposi¢do ao passado que se alonga e ao futuro que
se abrevia, assemelha-se ao raciocinio cético*°. Em contrapartida, a expe-
riéncia, articulada pela linguagem e instruida pela inteligéncia, serve a
Agostinho de guia para justificar o fato da medida, mas nao o deixa avan-
car na questao do sentido do carater extensivel do tempo: sed quo pacto
longum est aut breue, quod non est? (“Mais a quel titre peut étre long ou
court ce qui n’est pas?”)*.

Apoiado nos verbos empregados por Agostinho, destacados entre col-
chetes e em latim na citagéo que se segue, Ricceur chama a atengdo para a
subordinacdo do contetido especulativo ao nivel de nossas atividades sen-
soriais, intelectuais e pragmaticas envolvidas na experiéncia da

mensuragdo do tempo:

Et cependant, Seigneur, nous percevons [sentimus] les intervalles de temps;
nous les comparons [conparamus] entre eux, et nous appelons les uns plus
longs, les autres plus courts. Nous mesurons [metimur] encore de combien tel
temps est plus long ou plus court que tel autre : celui-ci, disons-nous, est

double ou triple, celui-la est simple ; ou encore, l'un est égal a Uautre®.

Ao que constata Ricceur: “Sempre se misturam falsas certezas a evi-
déncia auténtica”®. E sabido que o Livro XI das Confissdes de fato nio é
um “Traité du temps”, como sublinha Vieillard-Baron, mas “uma pesquisa
complexa, e mesmo confusa, sobre a questdo do tempo”** ou, se quisermos
ser mais precisos, sobre o valor e a natureza do tempo: Ego scire cupio uim
naturamque temporis (“Pour moi, je désire connaitre la valeur et la nature

du temps”)®. Dai se compreender por que Ricceur caracteriza a busca

20 Cf. TR 1, p. 24-26, a proposito de Conf. XI, 15, 19 - 17, 22, BA 14, p. 302-309.
' Conf. XI, 15, 18, BA 14, p. 300-301; trad. pt.: “Em que sentido pode ser longo ou curto aquilo que nao é?” (p. 315).

2 ]bid., 16, 21, BA 14, p. 306-307; trad. pt.: “E, no entanto, Senhor, percebemos intervalos de tempo e os comparamos
entre si e chamamos alguns de mais longos, outros de mais curtos. De fato, medimos quanto um tempo é mais longo
ou mais curto que outro e concluimos que este é o duplo ou triplo, aquele é simples; ou que este é tao extenso quanto
aquele.” (p. 317). Cf. TR 1, p. 24 ss.

23 TR 1, p. 24; no original: “Toujours se mélent de fausses certitudes a l'évidence authentique”.

24 J.-L. Vieillard-Baron, A propos de Saint Augustin, Revue philosophique de la France et de l'Etranger, V. 134, n. 3,
2009, p. 355-368, p. 357; no original: “une recherche complexe, voire confuse, sur la question du temps”.

25 Conf. X1, 23, 30, BA 14, p. 318-319.
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agostiniana como um incessante movimento entre “lampejos de visao”
(“éclairs de vision”) e “trevas de incerteza” (“ténébres d’incertitude”)?.
Uma tal constatagdo desembocara no fio condutor de sua leitura da versao
moderna da fenomenologia da consciéncia do tempo, que, como se sabe,
reata com a linha vivencial e intuitivista da investigagao de Agostinho: “Ha,
portanto, alguma razdo fundamental que faca com que a consciéncia do
tempo ndo possa superar essa alternancia entre certeza e davida?”?, pro-
blematiza o terceiro tomo de Temps et récit.

A andlise de Ricceur acompanha atentamente a determinagédo agosti-
niana progressiva do tempo como distentio animi, chamada a solucionar
o problema da extenso: “E resolvendo o enigma da medida que Agostinho
tem acesso a esta ultima caracterizacio do tempo humano”?®. Lido no re-
gistro fenomenologico, “o trago de génio” (“le trait de génie”) do Livro XI
das Confissédes - de que se ocupardo Husserl, Heidegger e Merleau-Ponty
- é “pensar a o triplo presente como distenséo e a distensao como o triplo
presente”*. O juizo que se alicerca na reciprocidade teméatica em destaque
vale uma reflexdo mais detida.

Para empreender a correlacdo entre o presente triplicado (tempora
sunt tria, praesens de praeteritis, praesens de praesentibus, praesens de
futuris®®) e o argumento da existéncia do tempo como certa distensdo do
proprio espirito (ipsius animi®'), Agostinho retoma a asser¢do de que me-

dimos os tempos enquanto passam, 0s tempos passantes (praetereuntia

* TR 3, p. 37.

27 Jbid.; no original: “Y a-t-il donc quelque raison fondamentale que fait que la conscience du temps ne peut dépasser
cette alternance de certitude et de doute ?”.

28 TR 1, p. 30; no original: “C'est en résolvant l'énigme de la mesure qu’Augustin accéde a cette ultime caractérisation
du temps humain”. A afirmacio sucede a referéncia a Conf. XI, 21, 27 - 31, 41.

29 Jbid., p. 34, grifos do autor; no original: “penser le triple présent comme distension et la distension comme celle
du triple présent”. A sequéncia do Livro XI que se incumbe da articulagdo entre esses dois temas abrange Conf. XI,
26,33 - 28,37.

3° Cf. Conf. XI, 20, 26, BA 14, p. 312-313; trad. pt., p. 320.

31 Cf. Conf. X, 26, 33, BA 14, p. 328-329; trad. pt., p. 326. A respeito do paralelo entre a distentio animi de Agostinho
e a Sukotaotg (wiig (“distensao da vida da alma”) de Plotino, Enéada 111, 7, 11, 41, cf. as indicacdes pontuais de P.
Ricceur, TR 1, p. 34; p- 42, 0. 1. Para uma discussao mais aprofundada, v., entre outros, os comentarios de W. Beier-
waltes, Plotin. Uber Ewigkeit und Zeit. Frankfurt am Main: Klostermann, 1967.
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tempora®?®), algo distinto do presente pontual, que nao tem extensao (quia
nullo spatio tenditur®). O verbo tenditur anuncia a dupla acdo da alma
humana: a intentio e seu reverso, a distentio®*. Concentrando sua inter-
pretacao na antitese entre essas duas modalidades da atividade animica, é
na mensagem do transito, pois, que Ricoeur busca a estrutura multipla do
triplo presente e seu dilaceramento.

A recitacdo do verso extraido do hino de Ambrdsio, Deus creator om-
nium?3?, opera o acordo entre a questdo da medida e a do triplo presente: a
complexidade do exemplo (a alternancia de quatro silabas longas com qua-
tro silabas breves) obriga Agostinho a recorrer a memdria e a
retrospeccdo®®. Abstraido o problema da medida da relacio com o movi-
mento exterior pela ruptura que Agostinho opera entre a realidade
ontoldgica do tempo real e a realidade do tempo tal como é apreendida
pela alma humana (retomarei esse ponto adiante, ao tratar das relagoes
entre movimento e tempo nas Confissées), é no proprio espirito que se
encontra o elemento fixo que permite comparar os tempos longos e os cur-
tos: medimos no presente a impressdo (affectio) produzida no espirito
pelas coisas que passaram¥. Com a imagem-impressao (vestigium), o
verbo importante ndo é mais passar, ir através de (transire), mas perma-
necer (manet)®®. E preciso lembrar aqui de uma distincio fundamental em
Agostinho: ndo sdo os acontecimentos passados (praeterita) nem os acon-
tecimentos futuros (futura) como tais que estao presentes (praesentia) na

consciéncia, mas sim as suas respectivas representagdes por intermédio

32 Cf. Conf. X1, 26, 33, BA 14, p. 328-329.

33 Cf. Conf. X1, 26, 33, BA 14, p. 328-329; trad. pt., p. 326. A relacdo entre medida e passagem aparece inicialmente
em Conf. X], 16, 21 e Conf. XI, 21, 27; cf. TR 1, respect. p. 24 e p. 30. Um traco da indagacio agostiniana, destacado
por P. Ricceur na esteira de E. Meijering (1979), é que a resposta final é antecipada sob diversas modalidades, as quais
devem sucumbir a critica antes que seu verdadeiro sentido possa emergir. Sobre o papel das antecipacdes em Agos-
tinho, v. TR 1, p. 23.

34 A respeito do verbo tenditur como designacdo da intentio, v. TR 1, p. 35, 0. 1.
3 Cf. Conf. XI, 27, 35, BA 14, P. 330-333.

3% Cf. comentario de P. Ricceur, TR 1, p. 36. A propésito da andlise dos outros dois exemplos que também preparam
a ideia de dilaceramento como triplice presente, quais sejam, os das vozes corporais: a que comega a soar, continua
a soar e cessa de soar; a que comega a soar e ainda ressoa (Conf. X1, 27, 34), v. TR 1, p. 35-36.

¥ Cf. Conf. X1, 27, 35 - 27, 36, BA 14, p. 330-335.
38 Cf. TR 1, p. 36-37, que analisa Conf. XI, 27, 35 - 27, 36, BA 14, P. 330-335.
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de imagens: as imagens-impressdes ou imagens-vestigiais (vestigia), que
fazem referéncia aos acontecimentos passados (memoria), e as imagens-
antecipatérias ou imagens-sinais (signa), a partir das quais sao projetados
ou preditos os acontecimentos futuros (expectatio). A esse respeito, ob-
serva com toda justeza Ricceur: “O que constitui enigma é a propria
estrutura de uma imagem vale tanto como impressao do passado como
signo do futuro. Parece que, para Agostinho, essa estrutura seja pura e
simplesmente vista tal como ela se mostra”+°.

O passo decisivo da interpretagio de Ricceur consiste em contrastar
a passividade da impressdo com a tripla acdo do espirito tendido na expec-
tativa, na memoria e na atencdo: “S6 um espirito assim diversamente
tendido pode ser distendido”#'. Retomando a passagem da recitagdo do
verso de oito silabas pelo viés de seu dinamismo: o ato de recitar procede
de uma expectativa voltada para o poema inteiro, depois para o que resta
desse poema até que se chegue ao limite preestabelecido da operagéo (do-
nec ad propositum terminum perducatur*®). Pela descri¢do da recitagdo, o
presente adquire o sentido de intengao presente (praesens intentio*?). Pro-
duzidas pelo espirito (animus qui illud agit), as agbes envolvidas no
movimento do futuro em direcao ao passado - e que se expressam pelos
verbos aguardar (expectat), atentar (adtendit), lembrar (meminit), toma-
dos como atos de uma s6 intengdo - sdo acompanhadas da passividade,
uma vez que fazer passar (no sentido de transportar) é também passar
(no sentido de cessar)*. O contraste estd concentrado no presente: en-

quanto passa, ele se reduz a um ponto (in puncto praeterit); mas, enquanto

39 Sobre a teoria da memoria e da predigao como imagens inscritas da alma, v. TR 1, p. 26-29, que comenta Conf. XI,
18, 23 - 20, 26.

4° TR 1, p. 29; no original: “Ce qui fait énigme, c’est la structure méme d’une image qui vaut tantét comme empreinte
du passé, tantot comme signe du futur. Il semble que pour Augustin cette structure soit purement et simplement vue
telle qu’elle se montre”.

4 Ibid., p. 37; no original: “Seul un esprit ainsi diversement tendu peut étre distendu”.
4 Cf. Conf. X1, 27, 36, BA 14, p. 334-335; V. TR 1, p. 38.
# Cf. Conf. XI, 27, 36, BA 14, p. 334-335.

4 Cf. Conf. XI, 28, 37, BA 14, p. 334-335: 0 espirito aguarda, atenta e lembra, de modo que o que aguarda passa pelo
que atenta e se torna o que lembra; v. TR 1, p. 38.
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ele faz passar, a atencio, local de passagem pelo qual o que sera presente
se encaminha para a auséncia, perdura (perdurat attentio)®.
No que toca a esse mecanismo da tripla intencionalidade da consci-

éncia descrito por Agostinho, comenta Claude Romano:

A alma é simultaneamente temporalizante e temporalizada; mas ela é somente
temporalizada se for temporalizante, e apenas sob essa condi¢do: engendrando
ela prépria a sucessdo, isto é, a transi¢ao do “antes” para o “depois”, ou, como
diz mais espontaneamente Agostinho, a passagem dos tempos uns pelos ou-
tros, assegurando ela prépria a continuidade do tornar-se, a alma é a tinica
origem do tempo#®.

Prefigurando a analise da consciéncia do tempo ao estilo da fenome-
nologia, o Livro XI das Confissoes procede a uma espiritualizacdo e, por
consequéncia, a uma antropologizacdo ou a uma subjetivacdo do tempo,
préxima de nossa concepgdo moderna: “o tempo confunde-se, para Agos-
tinho, com a experiéncia subjetiva do tempo, com a consciéncia do tempo,
ele é essa consciéncia em si mesma”¥’. Entretanto, questiona com perti-
néncia Romano: “Conceber o espirito humano como o que produz ou
engendra o tempo ndo é, inversamente, numa perspectiva humanista in-
teiramente estranha ao espirito de Agostinho, fazer do homem o
verdadeiro centro da criacio?”4®, A ideia de que a distentio animi faria do
homem dominus e mestre da criacdo - conforme postula vigorosamente a

leitura proposta por Kurt Flasch (1993)* - nao resistiria ao fato de que,

4 Cf. Conf. X1, 28, 37, BA 14, p. 336-337; V. TR 1, p. 38.

46 Cl. Romano, op. cit., § 4, grifos do autor; no original: “L’dme est a la fois temporalisante et temporalisée ; mais elle
n'est temporalisée qu’en tant qu’elle est temporalisante et a cette seule condition : engendrant elle-méme la
succession, c’est-a-dire la transition de I’ ‘avant’ a I’ ‘ensuite’, ou, comme le dit plus volontiers Augustin, le passage
des temps les uns dans les autres, assurant elle-méme la continuité du devenir, 'ame est bien la seule origine du
temps”.

47 Ibid., grifo do autor; no original: “le temps se confond, pour Augustin, avec l'expérience subjective du temps, avec

la conscience du temps, il est cette conscience elle-méme”.

48 Ibid.; no original: “Concevoir Uesprit humain comme ce qui produit ou engendre le temps, n’est-ce pas, inversement,
dans une perspective humaniste entiérement étrangeére a Uesprit d’Augustin, faire de ’homme le véritable centre de la
création?”.

49 K. Flasch, Was ist Zeit? Augustinus von Hippo, das XI. Buch der Confessiones: historisch-philosophische Studie. 2.
ed. Frankfurt am Main: Klostermann, 2004.
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afora designar Deus como operator omnium temporum?®°, subordinando,
portanto, o tempo ao principio da criagdo divina, Agostinho concebe a dis-
tensdo da alma, nao como “um privilégio que exaltaria o homem”>', mas

»52

como “um fator de dispersao, de espalhamento, de multiplicidade”>?, con-
forme se verifica em Conf. XI, 29, 39, a ser retomado mais adiante.

Voltando a Riceeur, o exemplo do canto (Conf. XI, 28, 38) pode ser
lido como uma andlise tematica da interacdo entre a espera, a memoria e
a atencdo: é a combinagdo dessa tripla modalidade de agdo que avanca
(agitur et agitur>?). Ao adquirir uma extensao diversa do presente pontual,
a distensdo do espirito pode ser considerada, pois, “a falha, a nao-coinci-
déncia” (“la faille, la non-coincidence”>*) entre os trés atos intencionais da
consciéncia.

A hipétese da correspondéncia - cautelosamente empreendida por
Ricceur: “como creio que se possa”® - entre a atividade e a passividade é
firmada pela articulacdo entre as duas referidas passagens, a saber, o pri-
meiro esbogo de analise da recitagao (Conf. XI, 27, 36) e o texto do canticus
(Conf. XI, 28, 38), no qual a impressao (affectio), embora ausente, estaria
concebida como “o inverso passivo” (“I'envers passif”®) do ato de recitar,
ou seja, do espirito que avanga. As imagens das coisas passadas e das coisas
futuras impressas na alma acrescentam, portanto, um elemento de passi-
vidade a atividade intencional do espirito; dai o realcamento - o qual
comanda os pressupostos da teoria ricoeuriana do nexo entre temporali-
dade e narratividade - da discordéancia, que se instala, ndo apenas entre o0s

trés atos do espirito, mas também no contraste entre a atividade e a

5° Conf. X1, 13, 15, BA 14, p. 296-297.
5! Cl. Romano, op. cit., § 4; no original: “un privilége qui exalterait ’lhomme”.
52 Jbid.; no original: “un facteur de dispersion, d’éparpillement, de multitude”.

33 Cf. Conf. X1, 28, 38, BA 14, p. 336-337. Para P. Ricceur, se o intervalo Conf. 26, 33 - 30, 40 constitui “o tesouro”
(“le trésor”) do Livro XI, o paragrafo 28, 38 representa “a joia desse tesouro” (“le joyau de ce trésor”), TR 1, p. 39.

1R 1,p. 39.
%5 Jbid., p. 40; no original: “comme je crois qu’on le peut”.
5 Ibid.
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passividade e ainda entre as duas passividades: a da memoria e a da es-
pera. “Mais o espirito faz-se intentio, mais ele sofre distentio”.

Fato é que, guiada pelo “senso da inconsisténcia ontoldgica do
tempo”, na expressdo de Benedito Nunes®, a investigacio agostiniana da
experiéncia do tempo interior resulta numa sequéncia de enigmas. Ricoeur
questiona como seria possivel medir a memoria ou a expectativa, impres-
soes dotadas de espacialidade, sem que se levem em consideragido as
“marcas” (“marques”) que delimitam o espaco percorrido®. E ainda: como
ter acesso a extensdo das impressoes situadas estritamente na alma? O
espirito que se distende conforme se estende constitui “o enigma supremo”
(“la supréme énigme”®). E como enigma, todavia, que a resolucio da apo-
ria é valiosa: ao reduzir a extensio do tempo a distensdo da alma,
Agostinho liga essa distensao a contrariedade entre as trés modalidades da
a¢ao animica (memodria, atencdo e espera) que se insinua no amago do
triplo presente: “a discordéncia nasce e renasce da prépria concordancia
entre os designios da espera, da atencio e da memoria”®. Terfamos, assim,
uma estrutura discordante concordante do tempo: eis a descoberta preci-
osa ou, nos termos de Ricceur, “o achado inestimavel” (“la trouvaille
inestimable”®?) de Agostinho.

Com a finalidade de buscar “uma intensificacdo da experiéncia do
tempo” (“une intensification de l'expérience du temps”®3), a Gltima etapa
da andlise de Ricceur é consagrada a eternidade. O fato de ser o Livro XI
incontestavelmente uma meditacdo sobre a criagdo divina a partir do pri-
meiro versiculo do Génesis (In principio fecit Deus...) ndo permite derivar

do tempo a questédo da eternidade. Ciente dessa premissa, ao desvincular

57 Ibid.; no original: “Plus donc Uesprit se fait intentio, plus il souffre distentio”.

5 B. Nunes, Narrativa histérica e narrativa ficcional, in: D. C. Riedel (org.), Narrativa: ficcdo e histéria, Rio de Janeiro:
Imago, 1988, p. 9-35, p. 18.

9 TR 1, p. 40.

% Ibid., p. 41, grifos do autor.

% Ibid.; no original: “la discordance nait et renait de la concordance méme des visées de Uattente, de 'attention et de
la mémoire”.

% Ibid.

% Ibid., p. 20, grifo do autor.
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as secOes relativas a analise pura do tempo da reflexdo sobre a eternidade
que as enquadra, Ricceur admite cometer “uma certa violéncia” (“une cer-
taine violence”) ao texto das Confissoes®. Contudo, esse artificio
metodolégico encontraria alguma justificativa na prépria argumentagao
de Agostinho, que, ao tratar do tempo, ndo se reporta mais ao pano de
fundo da eternidade divina, sendo para sublinhar “a deficiéncia ontol6-
gica” (“la déficience ontologique”®) que caracteriza o tempo humano. E
evidente que a disjuncdao do bindmio tempo-eternidade é estratégica a
Ricceur na medida em que lhe permite aproximar Agostinho dos céticos e
realcar os tragos aporéticos intrinsecos ao problema da temporalidade.
Sem perder a autonomia que lhe basta para replicar as aporias do ser
ou ndo ser e da medida, a distentio animi, acoplada a intentio, é afetada
pela eternidade: “o tema da distenséo e da intengdo recebe de sua insercao
na meditacdo sobre a eternidade e o tempo uma intensidade de que toda a
sequéncia da presente obra se fara eco”®. Segundo Ricceur, a eternidade

incide na especulacao concernente ao tempo de trés modos:

1/ Enquadra o tempo no horizonte de uma “ideia-limite” (“idée-limite”®7). O con-
traste radical entre o Criador eterno e a criatura temporal, ou seja, entre o carater
incontestével e absoluto da eternidade divina - sempre estavel (semper stans®®),
presente intemporal (totum esse praesens®®), sem passado nem futuro - e a tran-
sitoriedade constitutiva do tempo humano, situa a experiéncia psicologica da
distentio animi no horizonte de uma negatividade ontolégica progressiva.

2/ Intensifica a experiéncia da distentio animi no plano existencial. Marcado pela

mesma dinamica de louvor e queixa dos primeiros capitulos do Livro XI, o par

54 Ibid., p. 19. Em sua autobiografia intelectual de 1995, P. Ricceur reafirmaria a avaliacio do método adotado nestes
termos: “les analyses que le livre XI des Confessions consacre au temps ne se laissent pas détacher sans violence du
contexte des derniers livres introduits par une méditation sur le texte de la Genése” (RF, p. 68).

% TR 1, p. 20.

% Ibid., p. 53, grifos do autor; no original: “le théme de la distension et de lintention recoit de son enchissement
dans la méditation sur Uéternité et le temps une intensification dont toute la suite du présent ouvrage se fera 'écho”.

57 Ibid., p. 42.

% Conf. XI, 11, 13, p. 292-293.

% Ibid.

7° A andlise da primeira funcao da eternidade relativamente ao tempo concentra-se em Conf. X1, 1, 1 - 13, 16, sequéncia

que P. Ricceur, a diferenga do tradutor da BA, intitula: “L’intensification de la distentio animi par son contraste avec
éternité”; cf. TR 1, p. 45, n. 1.
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distentio-intentio reveste-se de uma experiéncia viva e retorna as paginas finais
com uma nova significagdo: atravessando a fronteira que separa a condicao do ser
criado da do homem pecador, a distentio exprime a dispersao na multiplicidade,
enquanto a intentio tende a se identificar com a unificagdo do homem interior (se-
quens unum’) e com a esperanca das coisas tltimas, visto que o passado a ser
esquecido equivale ao emblema do velho homem segundo a Epistola de Paulo aos
Filipenses III 12-14.

3/ Convoca a experiéncia temporal da distentio animi a se hierarquizar interior-
mente em niveis de temporalizacdo, conforme essa experiéncia afasta-se ou
aproxima-se de seu polo de eternidade. Retomada pela fenomenologia hermenéu-
tica da temporalidade de Sein und Zeit, a hierarquizagdo agostiniana incide de
modo considerével sobre a pesquisa de Ricceur, na medida em que é necessario
“confessar o diverso do tempo para estar em condicdes de fazer plena justica a
temporalidade humana e para se propor, nao aboli-la, mas aprofundé-la, hierar-
quiza-la, desenvolvé-la segundo niveis de temporalizacio sempre menos

‘distendidos’ e sempre mais ‘tendidos’”72.

Orientadas respectivamente para a eternidade divina e para a finitude
selada pela morte, essas duas maneiras irredutiveis de hierarquizar a experi-
éncia temporal ndo sao aprofundadas por Ricceur ao final da primeira parte
de sua trilogia, o que ele reconhece anunciando: “a questdo mais grave que
esse livro pode colocar é a de saber até que ponto uma reflexao filosoéfica sobre
a narratividade e o tempo pode ajudar a pensar juntas a eternidade e a
morte””.

A leitura do Livro XI é recuperada em “Temps de I'ame et temps du
monde, Le débat entre Augustin et Aristote””* (“Tempo da alma e tempo do
mundo: o debate entre Agostinho e Aristételes”), capitulo que abre a primeira
secdo do terceiro tomo de Temps et récit. Em confronto com o Livro IV da

Fisica de Aristoteles, o eixo do comentario ricoeuriano acerca da investigagdo

7' Conf. XI, 29, 39, p- 338-339-

7 TR 1, p. 53; no original: “confesser lautre du temps pour étre en état de rendre pleine justice a la temporalité
humaine et pour se proposer non de l'abolir mais de 'approfondir, de la hiérarchiser, de la déployer selon des niveaux
de temporalisation toujours moins ‘distendus’ e toujours plus ‘tendus”.

73 Ibid., p. 129, grifo meu; no original: “la question la plus grave que puisse poser ce livre est savoir jusqu’a quel point
une réflexion philosophique sur la narrativité et le temps peut aider a penser ensemble Uéternité et la mort”.

74 TR 3, p. 19, grifo do autor; no original: “L’échec majeur de la théorie augustinienne est de n’avoir pas réussi a
substituer une conception psychologique du temps a une conception cosmologique, en dépit de Uirrécusable progrés
que représente cette psychologie par rapport a toute cosmologie du temps”.
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de Agostinho desloca-se para o debate a respeito da antinomia entre o tempo
da alma e o tempo do mundo. “O maior fracasso da teoria agostiniana - pos-
tula Ricoeur - é ndo ter conseguido substituir uma concepcao cosmoldgica do
tempo por uma concepgao psicoldgica, a despeito do inegavel progresso que
essa psicologia representa com relacdo a toda cosmologia do tempo”7>.

Tendo em conta que o tempo ndo é o movimento (motus) nem a duragdo
(mora), a ineréncia do tempo a alma s6 adquire sentido uma vez descartada
por Agostinho, ao longo e ao cabo de uma argumentacio rigorosa, a relagio
de dependéncia do tempo com o movimento exterior’®. Contudo, para
Riceeur, os argumentos pelos quais o autor das Confissdes busca derivar o
principio da extensao do tempo unicamente da distensao do espirito néo se
sustentam. A refutacio da tese cosmoldgica parte da “identificacao simplista”
(“identification simpliste”) do tempo com os movimentos dos astros, o que
passa ao largo da proposicdo aristotélica “infinitamente mais satil” (“infini-
ment plus subtile”)””, segundo a qual o tempo ndo é o movimento (#ivnolg),
mas “alguma coisa do movimento” (“quelque chose du mouvement”):
nwvroews 178, Por dispensar um parametro fixo de mediaciio, a hipotese agos-
tiniana de que os movimentos em geral poderiam variar de velocidade ou
cessar sem que se alterassem os intervalos de tempo é inconcebivel”.

Segundo Ricceur, a aporia esta no fato de que, embora implicadas, a te-
oria psicologica ou fenomenolbgica de Agostinho, tempo da alma, e a teoria
fisica ou cosmolégica de Aristételes, tempo do movimento, ocultam-se reci-
procamente, quando, em verdade, elas deveriam ser complementares: “A
distensdo da alma sozinha ndo pode produzir a extensao do tempo; o dina-

mismo do movimento sozinho ndo pode engendrar a dialética do triplo

75 Sobre a critica agostiniana a perspectiva cosmolégica, v. TR 1, p. 31-33, que enfoca Conf. XI, 23, 29 - 24, 31, BA 14,
p- 314-325; cf. também “Excursos sur le mouvement et le temps”, Cl. Romano, op. cit., § 4.

7 TR 1, p. 20.

77 Cf. Physique IV, 219 a 9-10. P. Ricceur comenta passo a passo as trés etapas da definicao aristotélica do tempo, v.
TR 3, p. 22-35; a esse respeito, consulte-se também “Le temps et I'intratemporalité dans la Physique, IV, d’Aristote”,
Cl. Romano, op. cit., § 4.

78 Cf. TR 3, p. 20-22.

79 Ibid., p. 36; no original: “La seule distension de I'd4me ne peut produire l'extension du temps; le seul dynamisme du
mouvement ne peut engendrer la dialectique du triple présent”.
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presente”. Generalizando a oposi¢io entre essas duas iniciativas radical-
mente diferentes, todo o empreendimento de Temps et récit apoia-se na
convicgdo de que a histéria da especulacao ocidental sobre o tempo é determi-
nada por essa “duplicidade entre a abordagem fenomenolbgica e a
cosmologica™'.

Fenomenologo de origem, Ricceur retoma a polaridade entre a interpre-
tagdo psicologica e a concepcdo cosmoldgica do tempo numa visdo mais
moderna: a abordagem subjetiva (tempo intuitivo) em Husserl e a abordagem

objetiva (tempo invistvel) em Kant®2,

Ele vé, todavia, nessa oposi¢do nao mais que o retorno da oposicao original
entre Aristételes e Agostinho, num contexto intelectual transformado, e estima
que a fenomenologia, como andlise descritiva da experiéncia subjetiva da tem-
poralidade e como herdeira da tradigdo psicoldgica fundada por Agostinho,
ndo pode jamais suprimir seu duplo conflito com a interpretagio cosmoldgica,

aristotélica, e com a abordagem objetiva, kantiana, do tempo®3.

K com efeito necessario provar o caréter sobretudo aporético da fenome-
nologia do tempo para que se possa “considerar universalmente valida a tese
segundo a qual a poética da narratividade responde e corresponde a aporética
da temporalidade”®*. Seguindo esse propésito, Ricceur busca mostrar que os
achados de Husserl e Heidegger, embora sejam inegavelmente auténticos,
“ndo podem ser definitivamente subtraidos do regime aporético que caracte-

riza com tanta forca a teoria agostiniana do tempo”. A énfase sobre a

8 Ibid., p. 351; no original: ““dédoublement des approches phénoménologique et cosmologique”.
81 “Temps intuitif ou temps invisible? Husserl face & Kant”, TR 3, p. 37-89.

821, Tengelyi, Refiguration de I'expérience temporelle selon Ricceur, Archives de Philosophie, v. 74, n. 4, 2011, p. 611-
628, p. 614; no original: “Il ne voit pourtant dans cette opposition que le retour de Uopposition originale entre Aristote
et Augustin, dans un contexte intellectuel transformé, et il estime que la phénoménologie, en tant qu'analyse
descriptive de Uexpérience subjective de la temporalité et en tant qu’héritiére de la tradition psychologique fondée par
Augustin, ne peut jamais supprimer son double conflit avec Uinterprétation cosmologique, aristotélicienne, et avec
lapproche objective, kantienne, du temps”.

83 TR 1, p. 126; no original: “tenir pour universellement valable la thése selon laquelle la poétique de la narrativité
répond et correspond a l'aporétique de la temporalité”.

84 Ibid., p. 125; no original: “ne peuvent étre définitivement soustraites au régime aporétique qui caractérise si
fortement la théorie augustinienne du temps”.

8 Ibid., p. 125, grifo do autor; no original: “une appréhension intuitive de la structure du temps”; v. também TR 3,
p- 9
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aporicidade da concepcio agostiniana do tempo visa a sustentar a tese se-
gundo a qual nao existe fenomenologia pura do tempo, ou seja, é impossivel

86 Ao ver de Ricceur, a “so-

“uma apreensao intuitiva da estrutura do tempo
lucdo psicoldgica” (“solution psychologique™) atribuida a Agostinho ndo é nem
“psychologie” que se possa dissociar da operacdo argumentativa, nem “solu-
tion” que se possa subtrair definitivamente ao regime aporético®. Indices
textuais de suposicoes - tais como si quid intelligitur temporis (“si l'on congoit
un élément du temps”)®® - mostram que o autor das Confissoes esta inteira-
mente consciente de que sua andlise depende de uma argumentagio
especulativa®.

Ora, a constituicio de uma fenomenologia pura do tempo é precisa-
mente a aposta do projeto husserliano: a ambigdo das Vorlesungen zur
Phédnomenologie des inneren Zeitbewusstseins (Legons pour une phénoméno-
logie de la conscience intime du temps)®° é fazer aparecer o proprio tempo por
meio da descrigao direta da experiéncia subjetiva da temporalidade e assim
livrar a fenomenologia de toda aporia. Noutro passo, segundo Ricceur, “a her-
menéutica de Heidegger marca uma ruptura decisiva com o subjetivismo de
Agostinho e de Husser]”?".  justamente nessa cisio que, a seu ver, estaria “a
originalidade propriamente fenomenolégica da andlise heideggeriana do
tempo™?, a qual consiste numa “hierarquia dos niveis de temporalizacio”

(“hiérarchie des niveaux de temporalisation”)*3, e que remonta, como ja

86 Ibid., p. 21.

87 Cf. Conf. XI, 15, 20, BA 14, P. 304-305.

88 Cf. TR 1, p. 24, 1. 2.

89 Estabelecido por J. Stein a partir dos manuscritos de E. Husserl e publicado por M. Heidegger em 1928 no volume
IX do Jahrbuch fiir Philosophie und phdnomenologische Forschung, esse texto corresponde a segao A do volume X da
série Husserliana, Zur Phdnomenologie des inneren Zeitbewusstseins (1893-1917), editado por R. Boehm em 1966, e

se compde de duas partes: “Les Lecons de 1905 sur la conscience intime du temps”; “Additfs et compléments a I'an-
alyse de la conscience du temps (1905-1910)”.

9 TR 1, p. 127; no original: “I’herméneutique de Heidegger marque une rupture décisive avec le subjectivisme
d’Augustin et de Husser!”.

9 Ibid.; no original: “loriginalité proprement phénoménologique de l'analyse heideggérienne du temps”.
9 Ibid.

93 A analise da leitura de Husserl e Heidegger elaborada por P. Ricoeur superaria em muito os limites deste texto.
Remeto a F. Dastur, La critique ricceurienne de la conception de la temporalité dans Etre et temps de Heidegger,
Archives de Philosophie, v. 74, 1. 4, 2011, p. 565-580; e a L. Tengelyi, op. cit.



Candice Carvalho | 49

assinalado, ao Livro XI das Confissdes. Subsiste, todavia, uma diferenca fun-
damental: ao passo que para Agostinho a hierarquia dos niveis de
temporalizagdo apoia-se na relacio entre a experiéncia temporal humana e a
eternidade divina, em Heidegger, ela é pensada unicamente a partir do con-

ceito de Sein-zum-Tode (Uétre-pour-la-mort; ser-para-a-morte)>*.

2.2. A concepcao ricceuriana do tempo: o tempo narrado e o tempo

inenarravel

A correlagio entre a funcao narrativa e o carater temporal da experiéncia
humana nio é ocasional, mas uma “necessidade transcultural” (“nécessité
transculturelle”): “o tempo torna-se tempo humano na medida em que esta
articulado de modo narrativo, e a narrativa alcanca sua significacao plena
quando se torna uma condicao da existéncia temporal”?. Para preparar a tese
da relagdo reciproca entre temporalidade e narratividade, Ricceur procede,
ainda na primeira parte de Temps et récit, em seguida a andlise da teoria do
tempo em Agostinho, a uma leitura da teoria da intriga na Poética de Aristé-
teles®®.

A escolha de Agostinho e Aristételes no campo dos pressupostos tem
duas justificativas. A primeira é que eles propdem “dois acessos independentes
um do outro” (“deux accés indépendants l'un de l'autre™”) ao circulo herme-
néutico que une temporalidade e narratividade: um, pelo lado dos paradoxos
do tempo; o outro, pelo lado da organizacdo inteligivel da narrativa. Agostinho
interroga sobre a natureza do tempo sem se preocupar em fundar essa inqui-
ricao na estrutura narrativa de sua autobiografia espiritual desenvolvida nos
nove primeiros livros das Confissoes. Encarregando a Fisica da andlise do

tempo, Aristételes constrdi a teoria da intriga dramatica sem considerar as

94 TR 1, p. 85; no original: “le temps devient temps humain dans la mesure ot il est articulé sur un mode narratif, et
le récit atteint sa signification pléniére quand il devient une condition de l'existence temporelle”.

9 “La mise en intrigue, Une lecture de la Poétique d’Aristote”, TR 1, p. 55-84.
% TR 1, p. 18.
97 Cf. ibid., p. 55
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implicacoes temporais®®. E precisamente nesse sentido que as Confissdes e a
Poética constituem vias de acesso autdnomas ao problema circular da corre-
lagdo entre o tempo e a narrativa. Longe de constituir um problema, essa
independéncia é estratégica a Ricceur na medida em que protege sua investi-
gacdo da critica a uma circularidade tautolégica e lhe faculta a possibilidade de
estabelecer as operagdes mediadoras entre a experiéncia viva e o discurso.

Embora jamais houvesse postulado que a narrativa pudesse constituir
“uma réplica apropriada as dificuldades que a experiéncia temporal nio cessa
de engendrar”?, Agostinho orienta de algum modo para o fazer poético como
resposta a aporia especulativa: o ja referido exemplo central do canto (Conf.
XI, 28, 38) exibe virtualmente todo “império narrativo” (“empire du narra-
tif"®°). E a essas questdes “simplesmente sugeridas” (“simplement
suggérées™') pelo autor das Confissdes, assinala Ricoeur, que se consagra
Temps et récit.

Em que pese se tratar de textos pertencentes a horizontes filoso6ficos ab-
solutamente distintos, com problematicas insuscetiveis a sobreposicdo, a
relacdo inversa entre concordancia e discordancia constitui - eis a segunda jus-
tificativa - o principal interesse da confrontagido entre as Confissdes e a
Poética. Cada uma das analises constitui “a imagem invertida” (“image in-
versée”'°?) da outra: Agostinho propde uma representagdo do tempo em que
a busca da concordancia constitutiva do animus é desmentida pela discordan-
cia; em contrapartida, Aristdteles estabelece o dominio da concordancia sobre
a discordancia na configuracio da intriga. Terfamos respectivamente, por-
tanto, “uma experiéncia viva em que a discordancia dilacera a concordancia e
uma atividade eminentemente verbal em que a concordancia repara a discor-

dancia”°s.

98 RF, p. 68; no original: “une réplique appropriée aux difficultés que Uexpérience temporelle ne cesse d’engendrer”.
9 TR 1, p. 55.

¢ Jbid.

! Jbid., p. 18.

192 Jbid., p. 55; no original: “une expérience vive otl la discordance déchire la concordance et une activité éminemment
verbale ot la concordance repare la discordance”.

193 Jbid., p. 57. P. Ricceur destaca a diferenga entre a sua traducdo de muthos e a que propéem R. Dupont-Roc e J.
Lallot, La poétique, Paris, Ed. du Seuil, 1980: “systéme de faits” (p. 54-55).
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Ainda que o modelo aristotélico seja tomado unicamente como gérmen,
e ndo como norma exclusiva, para o desenvolvimento da trilogia, é inspirado
na Poética que Ricoeur desenvolve os dois conceitos diretores da configuragdo
do tempo na narrativa, quais sejam: o de “mise en intrigue” (muthos) e o de
“activité mimétique” (mimésis). A fim de consideré-las, ndo como estruturas,
mas como operacdes, Ricoeur insiste na marca do dinamismo dessas duas no-
¢Oes ao propor a tradugio do conceito de muthos como “o agenciamento dos
fatos em sistema” (“l'agencement des faits en systéme”°4): v oUvBeowv TV
TpayHdtwv'® e a de mimesis praxeds (Pipnotg mpdewg: imitagdo ou repre-
sentacio da acdo'®) como “atividade mimética” (“activité mimétique™7).
Tomada como guia para o desenvolvimento da andlise do par mimeésis-mu-
thos, a férmula aristotélica - &otv 6¢ ti|g pév mpd€ews 6 pdbog 1 pipnois:

“Clest lintrigue qui est la représentation de l'action™®

- permite firmar a equi-
valéncia entre a representacdo da acio (mimésis) e o agenciamento dos fatos
em sistema (muthos): a representacdo é uma activité mimétique enquanto
produz algo, a saber, a disposicao dos fatos por intermédio da mise en intrigue
(muthos). E nesse contexto que prefiro, como sugere Jeanne Marie Gagnebin,
traduzir Temps et récit como Tempo e narracdo, em lugar de Tempo e narra-
tiva, como o fazem, de maneira inegavelmente correta, as edi¢des brasileiras
da trilogia'®.

A primazia do dinamismo da atividade produtora de intrigas fundamen-
tard a segunda e a terceira parte de Temps et récit, que, respectivamente,
tratam da configuracao do tempo na narrativa histérica® e na narrativa ficci-
onal™. Ancorado na expressdo “explicar mais é compreender melhor”

(“expliquer plus, c’est comprendre mieux”"?), Ricoeur propde o primado da

1°4 Poética, 50 a 5.

5 Ibid., 49 b 24; 50 b 3.

196 TR 1, p. 58.

197 Poética 50 a 1; cf. R. Dupont-Roc e J. Lallot, p. 54-55.

198 Cf, . M. Gagnebin, Lembrar escrever esquecer. Sao Paulo: Ed. 34, 2006, p. 171.

199 “L’histoire et le récit”, TR 1, p. 137-313.

0 p_ Ricceur, Temps et récit 11, La configuration dans le récit de fiction. Paris: Ed. du Seuil, 1084.
" Entre inimeras ocorréncias, v. TR 1, p. 12; TR 2, p. 54; TA, p. 25.

"> TR 1, p. 85-129.
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compreensdo narrativa em relagdo a explicacdo, seja ela socioldgica ou outra,
no caso da historiografia, ou, no caso da narrativa de ficgao, estruturalista, por
exemplo. Dito de outro modo, ao retomar a oposicao que atravessa toda a obra
de Dilthey, aquela entre a explicagdo da natureza e a compreensdo do espirito,
Ricceur estabelece uma dialética entre explicar e compreender. Para ele, o sen-
tido do texto faz-se justamente da relacdo instaurada entre esses dois termos,
a qual se compde de um duplo e reciproco movimento: da compreensao a ex-
plicacdo (a compreensdo precede, acompanha e envolve a explicagdo); da
explicacdo a compreensao (a explicagido desenvolve analiticamente a compre-
ensao).

Fechando a secdo dos pressupostos, o terceiro capitulo da trilogia ricoeu-

»113 _

riana - “Temps et récit: la triple mimesis propde, como assinala o titulo,
0 modelo da tripla mimeésis, a saber, uma prefiguracao, uma configuracao e
uma refigura¢do da experiéncia temporal: o autor configura uma obra a partir
de uma pré-compreensao do mundo da agéo e essa obra é refigurada pelos
leitores. O leitor é o operador que assume, pela acao da leitura, a unidade do
percurso da mimésis I a mimésis 11l através da mimesis II.

A “poétique du récit” responde, pois, a “aporétique de la temporalité”. O
que importa para essa poética, todavia, é menos a configuracdo do que a refi-
guracdo do tempo pela narrativa, ou seja, o poder que a narrativa tem de
transformar nosso modo de ser-no-mundo: “Compreender-se, para o leitor, é
compreender-se diante do texto e receber dele as condigdes de emergéncia de

»114

um si diferente de mim, e que é suscitada pela leitura

Na realidade - diz a Recherche proustiana -, cada leitor é, quando 1&, o préprio
leitor de si mesmo. A obra do escritor ndo é mais que uma espécie de instru-
mento 6tico que ele oferece ao leitor a fim de permitir-lhe discernir o que, sem

esse livro, ele talvez nao tivesse visto em si mesmo. O reconhecimento em si

"3 RF, p. 60; no original “Se comprendre, pour le lecteur, c’est se comprendre devant le texte et recevoir de lui les
conditions d’emergence d’un soi autre que le moi, et que suscite la lecture”.

"4 M. Proust, op. cit., p. 490; no original: “En réalité, chaque lecteur est, quand il lit, le propre lecteur de soi-méme.
L’ouvrage de Uécrivain n’est qu’une espéce d’instrument optique qu’il offre au lecteur afin de lui permettre de discerner
ce que, sans ce livre, il n’eiit peut-étre pas vu en soi-méme. La reconnaissance en soi-méme, par le lecteur, de ce que
dit le livre est la preuve de la vérité de celui-ci, et vice versa, au moins dans une certaine mesure, la différence entre
les deux textes pouvant étre souvent imputée non a auteur mais au lecteur”.
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mesmo, pelo leitor, daquilo que diz o livro é a prova da verdade deste, e vice-
versa, pelo menos até certo ponto, ja que a diferenca entre os dois textos pode

ser frequentemente imputada, ndo ao autor, mas ao leitor's.

Retomada pela filosofia de Riceeur, a ideia de que todo leitor é leitor
de si mesmo resultara na nocao de “identidade narrativa” (“identité nar-
rative”). Apenas introduzida ao final da trilogia, tal nogdo estara no centro
de sua teoria do sujeito desenvolvida alguns anos mais tarde em Soi-méme
comme un autre (1990). Ora, é a refiguracdo da experiéncia temporal, con-
substanciada no ato da leitura, que nos permite questionar se a morte seria
o sentido dltimo do tempo humano. Apenas sugerida por Temps et récit,
uma tal possibilidade autoriza-nos a ler a trilogia ricceuriana como res-
posta a Sein und Zeit de Heidegger.

Atribuindo ao tempo um carater inescrutavel - inescrutabilidade que
sabidamente remete as consideragoes de Kant sobre o mal -, Ricoeur nédo

deixa de reconhecer os limites da refiguragao do tempo:

K aqui que o perigo de mé interpretagéio é maior. Com efeito, o que fracassa
ndo é o pensar, em todas as acepgdes do termo, mas o impulso ou, melhor
dizendo, a hybris que leva o nosso pensamento a se colocar como senhor do
sentido. Esse fracasso, 0 pensamento ndo o encontra apenas por ocasidao do
enigma do mal, mas também quando o tempo, escapando de nossa vontade
de controle, surge da parte do que, de uma maneira ou de outra, é o verdadeiro
mestre do sentido. A essa aporia, difusa em todas as nossas reflexdes sobre o
tempo, responderd, do lado da poética, a confissdo dos limites que a narrativi-
dade encontra fora de si mesma e em si mesma: esses limites atestardo que

tampouco a narrativa esgota a poténcia do dizer que refigura o tempo*®.

"5 TR 3, p. 375, grifos do autor; no original: “C'est ici que le danger de mésinterprétation est le plus grand. Ce qui, en
effet, est ainsi mis en échec, ce n'est pas le penser, dans toutes les acceptions du terme, mais l'impulsion, ou pour
mieux dire Uhubris, qui porte notre pensée a se poser en maitresse du sens. Cet échec, la pensée ne le rencontre pas
seulement a l'occasion de l'énigme du mal, mais aussi lorsque le temps, échappant a notre volonté de maitrise, surgit
du coté de ce qui, d'une maniére ou d'une autre, est le véritable maitre du sens. A cette aporie, diffuse dans toutes nos
réflexions sur le temps, répondra, du coté de la poétique, l'aveu des limites que la narrativité rencontre hors d'elle-
méme et en elle-méme : ces limites attesteront que le récit, lui non plus, n'épuise pas la puissance du dire qui refigure
le temps”.

16 1, Tengelyi, op. cit., p. 627, grifo meu; no original: “le temps en tant que tel, le temps lui-méme, le temps en soi et

pour soi, recéle toujours quelque chose d’inénarrable”.
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Ponto culminante de Temps et récit, esse trecho aventa, como ob-
serva agudamente Laszl6 Tengelyi, que “o tempo como tal, o préprio

tempo, o tempo em si e por si, guarda sempre algo de inenarravel”".
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Capitulo 3

Sobre o tema da energética em Freud e

na analitica ricceuriana do freudismo

Weiny César Freitas Pinto ~
Caio Padovan *

Nosso objetivo neste capitulo é duplo: apresentar como o tema da
energética foi desenvolvido no pensamento de Freud e como o fil6sofo
francés Paul Ricoeur o desenvolveu em sua analitica do freudismo, em De
Uinterprétation - essai sur Freud (1965). Este estudo foi dividido em duas
partes, de modo a incluir: (1) uma breve investigacdo das origens da nocao
de “energética” na fisiologia do século XIX e da apropriagido desta por
Freud no interior de seu modelo psicofisiolégico, (2) além de apresentar
uma retomada da andlise feita por Ricceur a respeito do tema da energética
em Freud, bem como a relacdo desse tema com a dimensao hermenéutica
do freudismo. Em conclusao, destacamos o carater nao dicotdmico da po-
sicdo de Freud sobre o tema e o reconhecimento filos6fico dessa unidade
na analise do freudismo de Ricceur.

**k*

Em homenagem aos cinquenta anos da publicacdo da obra de Paul

Ricceur De linterprétation - essai sur Freud, propomos a discussdo da no-

1

¢ao freudiana de “energética”.' Esta nogdo, presente durante todo

* Doutor em Filosofia. Professor do curso de Filosofia da UFMS. Endereco eletronico: weiny.freitas@ufms.br

* Doutor em Psicopatologia e Psicanlise. Professor de Psicologia clinica (ATER) na Université Paul Valéry / Montpel-
lier 3, Franca. Endereco eletronico: caiopadovanss@gmail.com

O contetido deste trabalho foi integralmente escrito durante o segundo semestre de 2014. A intencao era publica-lo
em 2015, ano em que o Da interpretagdo — Ensaio sobre Freud, obra de Ricceur publicada originalmente em 1965,
comemoraria seu cinquentendrio. Por diversas razdes, a nossa intengao nao se realizou até o momento em que de-
sengavetamos o trabalho em 2019, para apresentd-lo na reunidao do Grupo de pesquisa subjetividade, filosofia e
psicandlise, desde entdo reformulamos parcialmente o contetido para a presente publica¢ao. Salvo quando houver
outra indicacao, todas as traducdes aqui presentes sao de nossa autoria.
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desenvolvimento da psicologia de Freud, receberd por parte do filésofo
francés tratamento muito particular, colocando-o contra toda uma tradi-
¢ao filosofica francesa de leituras sobre o freudismo. Na primeira parte do
nosso trabalho faremos um resgate das origens da nogdo de “energética”
no interior de uma tradicdo que antecede Freud e que, como veremos,
também o compreende. Nesta etapa inicial, intitulada A energética: da psi-
cologia fisiolégica a Freud, nossa argumentacio sera subdividida em trés
tempos, de modo a abordar: (a) a relagdo entre a psicologia e a fisiologia
durante a segunda metade do século XIX; (b) a apropriacio desta psicofi-
siologia pela neurologia e pela psiquiatria de lingua alemd; e, finalmente,
(c) o trabalho realizado por Freud desde o interior desta tradicao de pen-
samento, que tenderd a se desdobrar mais tarde com a invengdo da
psicanalise.”

Na segunda parte, abordaremos a leitura ricceuriana do tema da
energética em Freud intitulada O tema da energética na leitura ricceuriana
do freudismo, na qual se optou igualmente por uma argumentacéo divi-
dida em trés tempos: (a) a andlise da tese ricceuriana do “discurso misto”
de Freud e o lugar ocupado pela energética nesta tese; (b) a explicacdo da
suposta oposi¢do entre a energética e a hermenéutica a partir do argu-
mento do “residuo dissociativo”, tal como formulado por Ricceur; e, por
ultimo, (c) breve indicacao de que, na leitura ricceuriana de Freud, dife-
rentemente do que se difundiu, especialmente no meio psicanalitico, a
hermenéutica ndo visa superar a energética.

Ao fim do trabalho, o leitor encontrara na conclusao duas ideias prin-
cipais: Freud desenvolve com sélida coeréncia o estatuto da energética em
sua obra e Ricceur ndo negligenciou essa coeréncia, reconhecendo a irre-
dutibilidade da energética em sua analise filosé6fica acerca da dimensao

hermenéutica da psicanalise.

* A primeira parte deste capitulo constitui uma versao bastante condensada e simplificada de um trabalho mais longo
e inteiramente dedicado a “doutrina da concomitancia”, ideia desenvolvida por Freud, em 1891, em seu trabalho
sobre as afasias. Cf. Caio Padovan (2019), a hipétese do “concomitante-dependente” como resposta freudiana ao
problema mente-corpo no inicio dos anos 189o.
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3.1 A energética: da psicologia fisiolégica a Freud

Em 1822, Francois Magendie, fisiologista francés, sera o primeiro a
descrever de maneira completa as fungdes sensoriais e motoras dos nervos
raquidianos. Trata-se de uma das primeiras descri¢des anatOmicas capa-
zes de explicar, a partir da materialidade das fibras nervosas, as nogoes de
sensibilidade e motricidade, nogdes tomadas até entdo como objeto do
pensamento filoséfico e que ainda resistiam ao fisicalismo da medicina
moderna (MAGENDIE, 1822). A demonstracdo de Magendie é simples e
inequivoca; ndo exigia qualquer capacidade avancada de abstracéo e po-
deria ser reproduzida por todo pesquisador minimamente familiarizado
com alguns principios bésicos de anatomia nervosa.

De acordo com a sua descricdo, o fisiologista comeca o experimento
abrindo o canal vertebral de alguns cées e expondo a porcao posterior da
medula espinhal dos animais. As raizes posteriores dos pares lombares e
sacral sdo seccionadas sem que a medula seja danificada. Ap6s a interven-
¢ao cirdrgica, Magendie sutura a pele dos cées, observa-os e conclui que
0s que tiveram as “raizes posteriores” danificadas podiam se mover, no
entanto, quando estimulados na altura dos membros, mostravam a mais
absoluta insensibilidade. Ao realizar a experiéncia inversa, isto é, ao des-
truir as “raizes anteriores”, o fisiologista conclui justamente o contréario,
os cdes mantinham a sensibilidade, embora perdessem a capacidade de
mover seus membros. Finalmente, em um terceiro experimento, cortando
as raizes posteriores e anteriores, observou-se que os caes eram incapazes
de sentir e de mover os membros (MAZLIAK, 2015). Ap6s Magendie, ou-
tros pesquisadores irdo aprofundar essas primeiras descobertas a partir
de novos experimentos. A titulo de exemplo, podemos citar os trabalhos
de Pierre Flourens, reunidos em 1824 com o titulo Pesquisas experimentais
sobre as propriedades e as funcoes do sistema nervoso (FLOURENS, 1824).

Em 1848, o fisiologista alemao Emil du Bois-Reymond, a partir de
alguns estudos experimentais baseados na estimulacdo elétrica destes

mesmos nervos raquidianos, responsaveis pela sensibilidade e pela
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motricidade (BOIS-REYMOND, 1848), sugere que a natureza do influxo
nervoso € elétrica. Isto permite pensa-la em termos quantitativos. Dois
anos mais tarde, em 1850, Hermann von Helmholtz calcula a velocidade
da condugdo nervosa em uma ra utilizando instrumentos de precisdo que
havia criado (HELMHOLTZ, 1850). De acordo com as experiéncias de
Helmholtz, a velocidade da propagacdo do agente nervoso foi definida
como sendo de 43 m/s, dada a irradiagdo nervosa que havia percorrido
uma distancia de 50 a 60 milimetros em um espaco de tempo de 0,0014 a
0,0020 segundos. A partir desses experimentos, as funcgdes sensitivas e
motoras podiam ser ndo apenas localizadas no sistema nervoso, como
também medidas em termos elétricos, quer dizer, quantitativos.
Lembramos que nos anos cinquenta do século XIX, os neurologistas
jé conheciam bem a anatomia do cérebro e algumas das propriedades mi-
croscopicas do tecido nervoso. A diferenca entre uma substancia dita cinza
ou celular e outra branca ou fibrosa, que pode ser vista e diferenciada a
partir da dissecacdo do sistema nervoso de diversas espécies animais, as-

sim como as diferentes células que as compdem, estava ja estabelecida.

3.1.1 A psicofisiologia, um modelo misto

Tendo em vista este conhecimento, assim como 0s conceitos deriva-
dos da tradigao associacionista inglesa — em particular da filosofia de John
Stuart Mill - o neurologista inglés Alexander Bain, em uma influente obra
publicada em 1855, lancara a hipdtese de que a associagdo de ideias de-
pende diretamente da acdo do influxo nervoso. Ao fazer um movimento
centripeto, isto é, da periferia do corpo ao centro do sistema nervoso, este
influxo entra pelas fibras aferentes situadas nas extremidades sensoriais e
segue em direcdo a medula. Chegando 14, atinge os corptisculos medulares
e a partir destes ascende por meio de novas fibras, através da medula
oblonga, ao mesencéfalo e, por fim, aos hemisférios cerebrais. Dos hemis-

férios e, a depender do caso, desde a medula, 0 mesmo influxo assumiria
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um movimento centrifugo nos atos voluntério e reflexo, do centro a peri-
feria, sendo assim reconduzido a extremidade motora (BAIN, 1855).

Dado este modelo e considerando alguns principios da filosofia asso-
ciacionista de Mill, as diferentes sensa¢des serao entdo pensadas por Bain
como agentes que percorrem este circuito elétrico da extremidade sensi-
tiva aos hemisférios cerebrais. Da mesma forma, na atividade motora
voluntéria, o influxo seria capaz de transmitir certo namero de informa-
¢Oes processadas no sistema nervoso central as diferentes inervaces
musculares.? Trata-se, segundo Jeannerod (1996), do primeiro modelo
misto capaz de relacionar de modo consistente um conjunto de hipdteses
psicolbgicas com os dados recém-descobertos da fisiologia nervosa.

De acordo com Bain, ao se referir textualmente as experiéncias de Du
Bois-Reymond, este influxo, pensado pelo autor como um tipo de “forca”,
é descrito como algo que “é da natureza das correntes, quer dizer, a energia
gerada em uma parte da estrutura é conduzida através de uma substancia
intermediaria e descarregada em uma outra parte” (BAIN, 1855, p. 57)* A
este respeito, vale ainda chamar a atenc¢ao para o fato de que esta forca
que percorre o sistema nervoso da periferia ao centro e do centro a peri-
feria apresenta uma dupla qualidade. Por um lado, ela corresponde a
intensidade de um influxo nervoso “da natureza das correntes” e, por ou-
tro, a uma variavel psicolégica que, da mesma forma, entraria pelos érgéos
dos sentidos fixando-se e sendo processada na superficie do cértex cere-

bral por meio de fibras nervosas.

3 Esta construgao foi muito elogiada pelo movimento associacionista representado por J. S. Mill (1868-1869).

4“(...) of a current nature; that is to say, a power generated a tone part of the structure is conveyed a long an inter-
vening substance, and discharged at some other part”
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3.1.2 A psicofisiologia no interior da tradi¢do alema

Em territorio alemao, serd o neurologista e psiquiatra Theodor Mey-
nert, junto de Helmholtz, que introduzira o pensamento associacionista no
dominio da neurologia e da psiquiatria. Helmholtz, em seu Manual de
Otica Fisiolégica (1867), cita Mill e afirma que a cada fibra nervosa deve
corresponder uma sensa¢do em particular. Meynert, no mesmo ano, em
seu célebre artigo dedicado a estrutura do cértex cerebral (MEYNERT,
1867-1868), e, mais tarde, em seu tratado de psiquiatria de 1884, susten-
tard idéntica hipdtese psicofisiolégica.

Ainda a proposito de Meynert, cabe lembrar que suas pesquisas neu-
rolégicas forneceram as bases para o influente estudo de Wernicke sobre
as afasias (1874), cujos esfor¢os permitiram também a organizacdo de uma
neurologia dita localizacionista, isto é, uma neurologia voltada a localizar
diferentes fungoes psicolégicas em porcdes precisas do cértex cerebral. De
acordo com Meynert, as impressoes dadas pelos 6rgéos dos sentidos se-
riam reproduzidas ponto a ponto e estocadas no interior das células que
compdem a dita matéria cinza, situada justamente na superficie do cortex.
Funcionando, entdo, como um 6rgao especializado, as distintas porcdes
em questdo - formadas por grupamentos celulares estruturalmente dis-
tintos - tratariam diferentes tipos de sensacdes ou impressdes. Enfim, a
associacdo entre estes elementos estocados no interior das células (matéria
cinza) seria feita por meio das fibras subcorticais (matéria branca) que li-
gam os distintos grupamentos celulares. Portanto, neste modelo proposto
por Meynert, os conceitos mais elementares da filosofia associacionista en-

contram um correlato exato na estrutura do sistema nervoso.
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3.1.3 Freud, um neuropatologista

Apb6s um longo periodo como assistente no Instituto de Fisiologia de
Ernst Biicke,”> entre 1876 e 1882, o jovem doutor Sigmund Freud, conhe-
cido até entdo pelas suas diversas e importantes publica¢des em fisiologia
do sistema nervoso,® ocuparia um novo posto no Instituto de Psiquiatria
dirigido por Theodor Meynert. Freud permaneceria vinculado a este Insti-
tuto até 1885, ano em que empreende uma viagem de estudos a Paris indo
ao encontro de Jean-Martin Charcot, chefe do setor de neuropatologia do
Hospital da Salpétriere. Este estagio, que duraria apenas alguns meses,
permitiu a Freud um contato direto com diversos casos de histeria, estado
patolégico mal compreendido na época e marcado por uma série de sinto-
mas difusos que ndo encontrava paralelo em qualquer alteragio anatémica
observével.

Formado na tradigdo alema antivitalista de fisiologia e seduzido pela
clinica da histeria, Freud dedica-se ao estudo destes pacientes e publica,
em 1888, um artigo sobre o assunto intitulado Histeria, o qual se tornaria
verbete em uma enciclopédia médica. Nesta longa e detalhada exposigao,
o médico de Viena lanca méao do conhecimento adquirido com Charcot e

define a histeria como:

(...) uma anomalia do sistema nervoso que se fundamenta na distribuigdo di-
ferencial das excita¢des, provavelmente acompanhada de excesso de estimulos
no 6rgao da mente [Seelenorgan]. Sua sintomatologia mostra que esse excesso
é distribuido por meio de representagdes conscientes ou inconscientes
[bewusste oder unbewusste Vorstellungen]. Tudo que altera a distribuicdo das
excitagdes no sistema nervoso pode curar os transtornos histéricos: tais agoes
sdo, em parte, de natureza fisica e, em parte, de natureza diretamente psiquica
(FREUD, 19964, p. 94).”

5 Ernst Briicke integra, junto de Emil du Bois-Reymond e Hermann von Helmholtz, a tradi¢ao alema de fisiologia
antivitalista.

6 Freud publicou importantes trabalhos no dominio da anatomia comparada e de fisiologia de células nervosas, tal
como nos mostra Mark Solms (1998).

7 A presente citacao foi modificada e complementada com base na leitura do original alemao, consultado a partir de
sua primeira edicéo, no primeiro volume do Handwdorterbuch der gesamten Medizin organizado por Albert Villaret
(VILLARET, 1888, p. 892).
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Como podemos ver com clareza, o argumento freudiano segue aqui
a mesma linha de raciocinio das autoridades neuroldgicas de sua época. O
sistema nervoso, sendo percorrido por excitagdes, quer dizer, por uma
forca e, anatomicamente, composto por centros celulares e fibras de con-
ducdo, é tomado como a base da vida psiquica. Este psiquismo, assim
concebido, parece habitar, portanto, uma plataforma material capaz de
condicioné-lo e inclusive determiné-lo em algum nivel.®

No entanto, no inicio dos anos noventa do século XIX, o estatuto desta
correlacdo entre vida psiquica e atividade nervosa comega a mudar no dis-
curso freudiano. Em 1890, Freud publica o artigo Tratamento psiquico (ou
animico), onde justamente o principio segundo o qual o psiquismo é de-
terminado de forma unilateral pelo sistema nervoso serd fortemente
problematizado. Cabe destacar, contudo, que o neurologista ndo questiona
aqui a intima relagdo entre mente e cérebro, mas sim o carater unilateral
em termos de determinagdo do segundo em relagao ao primeiro. Portanto,
isso que Freud comeca a problematizar, longe de ser uma tentativa de ne-
gar o lugar ocupado pelo fisiolégico na organizagdo do campo psicolégico,
deve ser antes entendido como uma tentativa de repensar e complexificar
a relacdo mente-cérebro.’

Um ano mais tarde, em um estudo critico dirigido aos disttrbios afé-
sicos (FREUD, 2013), este argumento em prol de uma relagdo mais
complexa entre o fisioldgico e o psicolégico ganhard um contorno mais
bem definido. Neste trabalho, Freud coloca em davida: “(...) aquela ideia
que permeia a totalidade da mais nova Neuropatologia - refiro-me a cir-
cunscricao das fungdes do sistema nervoso a regides anatomicamente
determinaveis do mesmo, a ‘localizacao™ (FREUD, 2013, p. 18). Para tal, o

futuro psicanalista faria uma reavaliagio da pertinéncia do chamado

8 Ver ainda o verbete Cérebro de 1888 escrito por Freud e publicado na mesma enciclopédia. Neste, o autor expde 0s
pontos de vista de Meynert concernentes a funcao das fibras e dos centros celulares na dindmica associativa. Cf.
Freud (1990).

9 De um ponto de vista histdrico, é bastante provavel que tal mudanga de paradigma ja poderia ja ter ocorrido nos
anos 1880, como sugere Padovan (2019).
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“aspecto topico para a compreensdo das afasias”. Lembramos que o “as-
pecto tépico” compreende uma representacdo simplificada da anatomia
nervosa e dos processos neurologicos envolvidos no fenémeno afésico; nao
possuindo, portanto, qualquer relacio com aquilo que, posteriormente,
sera considerado como uma tépica psiquica.

Ao longo de todo o seu trabalho sobre concepcao das afasias, o neu-
rologista vienense fornece uma série de evidéncias colhida da clinica dos
disttrbios da linguagem, evidéncias que forcam o leitor a relativizar certas
afirmacoes feitas pelos teéricos da localizagdo.'® Dentre as quais, chama-se
a atencdo para o fato apontado pelos anatomistas de haver uma diferenca
significativa entre o namero de fibras nervosas que chegam a medula a
partir da periferia em relagao as fibras que saem da medula em diregéo ao
cortex, fendmeno descrito por Henle como “reducio das fibras através das
massas de substancia cinzenta” (FREUD, 2013, p. 73). De acordo com a
contagem de Benedikt Stilling, citada por Freud em seu estudo, “somente
365.814 fibras correspondiam em um caso a 807.738 fibras das raizes dos
nervos em um corte transversal da medula cervical superior” (FREUD,
2013, p. 73). A partir dai, o neuropatologista conclui que uma “projecéo”
ponto a ponto entre a periferia e os centros de substancia cinzenta medu-
lar, como queria Meynert, seria concebivel. Contudo, no que diz respeito a
reproducdo destas mesmas fibras no cdrtex, seria mais apropriado deno-
mina-la de fibras em “representacao”, argumentando que “a periferia do
corpo ndo esta contida no cortex cerebral ponto a ponto, mas sim numa
divisdo menos detalhada, representada por fibras selecionadas” (FREUD,
2013, P. 74).

A partir de um segundo argumento, a propésito da associacao de
imagens sensitivas e motoras ja representadas no cortex, Freud dir4 que a
substancia cinzenta que forma os centros celulares ndo pode ser concebida
como a sede das ideias. Da mesma forma, a substancia branca que forma

as fibras de conduc¢ao também néo poderia ser pensada como a “sede” das

'° A respeito destas evidéncias, ver: Padovan (2015). Uma versao mais detalhada serd realizada pelo mesmo autor no
sétimo capitulo de Les origines de la méthode psychanalytique (2018).
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associagoes. Isso pelo simples fato de que a destruigio do substrato corres-
pondente a cada uma destas estruturas ndo parece afetar totalmente uma
ideia ou uma associa¢do em particular.

Enfim, visto que uma equivaléncia exata entre conceitos psicolégicos,
como aqueles de ideia, sensacdo, de associagao etc., e a estrutura do sis-
tema nervoso nao poderia ser afirmada absolutamente, o neurologista de
Viena sugere que o psiquico compreende um “(...) processo paralelo ao
fisioldgico (‘um concomitante dependente’)” (FREUD, 2013, p. 78)."

Finalmente, em 1893, 0 médico de Viena publicara o artigo Algumas
consideragoes para um estudo comparativo das paralisias motoras orga-
nicas e histéricas (FREUD, 1996b), trabalho breve que introduz de maneira
inequivoca um novo modo de pensar psicologico a partir de um debate
neurolégico. Freud comeca a sua argumentacao retomando a distingdo ex-
posta em 1891 entre fibras em projecio, capazes de reproduzir ponto a
ponto os estimulos da periferia a medula, e as fibras em representagdo
que, em menor nimero, conduzem os impulsos nervosos da medula ao
cortex. Na sequéncia, afirma que uma lesao no nivel da medula causa nor-
malmente aquilo que vem a ser denominado de “paralisia em projecdo”,
quer dizer, uma paralisia en détaille que afeta uma parte especifica da pe-
riferia - um musculo individual, por exemplo - de onde vem a fibra em
questdo. Tais sdo os casos de paralisia “periférico-espinhal” ou “bulbar”.

Naturalmente, devido a diminuicio das fibras, uma lesdo no nivel su-
perior ndo poderia causar o mesmo tipo de paralisia detalhada,
conduzindo entéo, por esta razdo, a outro tipo de paralisia dita “em repre-
sentagdo” ou en masse, capaz de afetar a0 mesmo tempo uma grande parte
da periferia, cobrindo, por exemplo, todo um sistema motor. Estes, por
sua vez, seriam os casos de paralisia “cerebral”. Em face desses dois tipos
de paralisia motora organica, Freud colocara as ditas paralisias motoras

histéricas. Assim como as paralisias cerebrais, as paralisias histéricas

" Esta nocdo de “concomitante dependente”, no original citada por Freud em inglés a dependent concomintant, é
atribuida ao neurologista de lingua inglesa John Hughlings Jackson, autor que, segundo Freud, teria exposto anteri-
ormente esta mesma hipétese sobre a relacio entre o psiquico e o fisico (FREUD, 1992, p. 98).
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acometem sempre uma regiao pouco definida da extremidade motora; di-
ferente, no entanto, destas, as paralisias motoras histéricas néo respeitam
a constante geral de acordo com a qual o segmento mais periférico é sem-
pre mais afetado que o segmento mais central. Podemos aqui citar o
exemplo dos pacientes histéricos capazes de mexerem os dedos tendo o
cotovelo paralisado. Da mesma forma, uma paralisia motora histérica
pode também atacar um segmento isolado de um membro sem afetar a
integridade das outras partes que compreendem o mesmo nervo. Se o
braco esté paralisado, por exemplo, as vezes, ndo apresenta, conforme o
esperado - posta a existéncia de uma corregdo entre estas partes do ponto
de vista neurolégico - comprometimento na face ou na perna.

Diferente, portanto, das paralisias motoras organicas que seriam “a
expressao clinica de um fato da anatomia” (FREUD, 1996b, p. 211), as
paralisias motoras histéricas assumiriam uma independéncia relativa da
anatomia do sistema nervoso, pois, como esclarece Freud, “nas paralisias
e em outras manifestacoes, a histeria se comporta como se a anatomia néo
existisse, ou como se ndo tivesse conhecimento desta.” (FREUD, 1996b, p.
212, grifos nossos). Diante deste quadro, fica a questdo: como podemos
conceber este tipo de representagio nas afeccbes histéricas que néo cor-
respondem nem as representacoes cerebrais, nem as projecoes periférico-
medulares?

A resposta proviséria fornecida por Freud se apoia nas hipéteses
aventadas por Charcot e Pierre Janet e, neste sentido, as paralisias histéri-
cas seriam definidas como doengas funcionais, quer dizer, doengas
baseadas ndo em uma lesdo anatdmica observavel, mas em uma lesao dita
“funcional” ou “dinamica”. Tratar-se-iam, portanto, de doencas que afe-
tam a propriedade funcional de um 6rgao e ndo a sua estrutura, havendo,
nestes casos, uma “modificagdo funcional sem lesdo organica concomi-
tante” (FREUD, 1996b, p. 52). Mas de que modo? Segundo Freud,
modificando a distribui¢do da excitabilidade, que tende a permanecer mais
ou menos constante no interior do sistema nervoso. Tal tipo de afecgdo

nao comprometeria entdo o substrato material de certa representagdo
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motora, isto é, o tecido nervoso que compde uma dada porcao do cortex
cerebral ou da medula espinhal, mas a sua excitabilidade.

Do ponto de vista psicolégico, Freud considera esta excitabilidade di-
ferencial em termos de “afeto”. Neste sentido, afirma que um membro sera
paralisado “em proporc¢ao com a persisténcia dessa quantidade de afeto ou
com a diminuicio através de meios psiquicos apropriados” e que o 6rgao
paralisado ou a funcio abolida “estdo envolvidos numa associacdo sub-
consciente que é revestida de uma grande carga de afeto” (FREUD, 1996b,
p- 214), sendo possivel demonstrar que o 6érgido em questdo torna-se livre
assim que o valor afetivo é subtraido. Para ilustrar esta hipétese, o neuro-
logista cita um outro artigo recém-publicado em parceria com Josef Breuer
no qual ambos propdem uma teoria dos fendmenos histéricos baseada no
tratamento de alguns pacientes a partir de um método capaz de manipular
estas intensidades afetivas (BREUER; FREUD, 1996).

Notamos que, apesar da referéncia a psicologia, Freud néo rejeita o
aspecto anatdmico ou fisiol6gico. De acordo com o psicanalista, os proces-
sos psicolégicos coexistiriam com os processos fisiologicos, dependendo,
portanto, da existéncia do sistema nervoso humano ainda como uma es-
pécie de plataforma. Nesta senda - como Freud aponta em seu estudo
sobre as afasias - lesdes no sistema nervoso, sobretudo aquelas que atin-
gem determinadas partes do cértex cerebral, podem alterar ou mesmo
destruir certas funces psicolégicas. Ainda assim, e esta parece ser a
grande contribui¢do do médico vienense, 0 dominio do psiquico possui
certa autonomia face ao fisiolégico, visto que os processos associativos que
caracterizam sua dindmica ndo encontram o seu correlato nas fibras de
condugao que ligam os diferentes centros corticais.

Sera entdo com base nesta hipotese de trabalho que Freud escreve
em 1900 a sua grande obra, a Interpretacdo dos sonhos (FREUD, 1996c¢),
na qual busca ter acesso a essa dinamica psiquica a partir do estudo do
sonho enquanto fenémeno psicoldgico, sugerindo assim a existéncia de
uma tépica ndo anatdmica, que sera chamada de “aparelho psiquico”. Tal

aparelho, encarnado por sua vez no corpo e situado entre as extremidades
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sensoriais e motoras do sistema nervoso, sera entendido como um tipo
particular de organizagao fundamentada na dindmica associativa das re-
presentagodes, mas, ainda assim, perpassada por intensidades de natureza
nervosa.

Portanto, para compreendermos o pensamento de Freud, somos le-
vados a assercdo aparentemente paradoxal segundo a qual os processos
psiquicos e os processos fisiologicos coincidem ao mesmo tempo em que
um deles, o psiquico, € irredutivel ao outro, o fisiol6gico. Esta hipétese,
“hibrida” por assim dizer, ainda que tenha sido elaborada muito cedo, pa-
rece percorrer toda a obra do médico de Viena. Em 1915, com a publicacdo
do importante artigo metapsicolégico O inconsciente, Freud (1996d) dis-
tingue estas duas dimensoes a partir das nogdes de “economia” psiquica,
chamando a atencdo para o campo das intensidades, e “dindmica” psi-
quica, que remete a relacdo entre as representagoes. Enfim, em um de seus
ultimos trabalhos, escrito em 1938 e publicado postumamente em 1940,
Freud continuara afirmando, como podemos ver a partir da seguinte pas-

sagem, esse modelo misto ou hibrido:

A psicandlise parte de um pressuposto fundamental, cuja discussao fica reser-
vada ao pensamento filoséfico e cuja justificacdo repousa sobre seus
resultados. Sobre aquilo que chamamos psique (vida mental), conhecemos
duas coisas, por um lado seu 6rgado corpéreo e seu campo de agdo, o cérebro
(sistema nervoso), por outro nossos atos conscientes, acessiveis de maneira
imediata, e dos quais ndo podemos nos aproximar através de nenhuma des-
crigdo [anatdmica] (FREUD, 2014, p. 43).

Nesta passagem, o autor afirma a dimenséo anatomo-fisiolégica do
psiquismo, apresentado, por um lado, o sistema nervoso como a sua cena
de acdo, e, por outro, os atos de consciéncia que conservariam a sua auto-
nomia enquanto dados imediatos que ndo poderiam ser descritos de

nenhuma outra forma. Ambas ndo podem ser desassociadas, sendo a

2 Tradugao modificada a partir do original aleméao Abriss der Psychoanalyse, publicado postumamente em 1940.
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teoria psicanalitica um tipo particular de elaboragdo que s6 pode ser bem

compreendida desde o interior de um pensamento néo dualista.”

3.2 O tema da energética na leitura ricceuriana do freudismo

“(...) Ha um fil6sofo que descobriu em Freud uma energética: vroum!
Vroum! Vroum...” (DOSSE, 2008, p. 300). Estamos no ano de 1965 e essa
ironia teria sido proferida por Jacques Lacan a fim de ridicularizar o re-
cém-publicado livro de Paul Ricoeur: De linterprétation - essai sur Freud.
Curiosamente, a ironia lacaniana serve hoje como chave de leitura possivel
para uma melhor compreensdo dessa obra de Ricceur. Enquanto de um
lado, a suposicao de que Ricceur teria “descoberto” a energética em Freud
confirma eloquentemente o carater ridicularizante da iniciativa do famoso
psicanalista francés, de outro, conduz-nos a um ponto significativo do livro
do fil6sofo: a sua andlise do tema da energética na obra de Freud.

Em relagéo a esse tema, Ricceur (1995) concentra a sua reflexdo prin-
cipalmente na parte, “Analitica”, da sua obra, isto é, na parte do livro que
denominou como sua “Leitura de Freud”. Mais precisamente, o tema é de-
senvolvido nos trés primeiros capitulos da analitica ricceuriana os quais,
segundo o fil6sofo, retinem: “O problema epistemoldgico do freudismo”
(RICCEUR, 1995, p. 77). No quadro de investigacdo da epistemologia freu-
diana se insere a anélise pormenorizada de Ricceur a respeito do tema da
energética em Freud. O ponto de partida do filésofo reside na constatacao
de que na explicagdo psicanalitica dos fendmenos psiquicos haveria um

aparente dilema:

(...) Por toda a parte, a psicandlise nos aparecerd como uma explicac¢do dos
fendmenos psiquicos por conflitos de forgas, portanto, como uma energética -
e como uma exegese do sentido aparente por um sentido latente, portanto
como uma hermenéutica. (RICCEUR, 1995, p. 72).

'3 Fsta relacio de Freud com uma forma particular de monismo materialista, desenvolvida, sobretudo, no interior da
tradigao médica durante a segunda metade do século XIX, foi estuda de maneira bastante original por Marcel Gauchet
(1992).
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Para Ricceur, a psicanélise teria entdao duas dimensdes de explicagao
do psiquico: a primeira, a dimensao energética, representada por conflitos
de forgas; e a segunda, a dimensao hermenéutica, representada pela inter-
pretacao do sentido. De imediato, o problema que se pde é saber como
estas duas dimensdes se articulam em uma explicagdo, quer dizer, como a
psicanalise justifica este duplo discurso no qual se baseia a sua explicacdo

global dos fendmenos psiquicos.

3.2.1 A tese ricceuriana do discurso misto de Freud

Sob a pena de Ricceur, o problema do duplo discurso do freudismo
ganha contornos bem mais complexos. Para o filésofo, a admisséo de uma
dimensao do sentido, de uma hermenéutica na psicandlise, s6 é verdadei-
ramente aceitavel se esta dimenséo incorporar o ponto de vista econdmico
do freudismo; isto quer dizer que, a rigor, para Ricceur, a psicandlise s6
pode ser uma “intepretacdo”, na medida em que a economia das forgas
psiquicas seja levada em conta; caso contrario, ela em nada se diferiria de
uma teoria geral da interpretagio e toda a potencialidade hermenéutica
propria do freudismo seria ai ignorada.

A esse respeito, a argumentacio do filésofo é bastante sensivel e in-
cisiva: para fazer justiga a obra freudiana é preciso estabelecer, de partida,
a irredutibilidade da dimensédo energética. Mesmo que o ponto de vista
econOmico, em alguma medida, possa ser relativizado, ele jamais podera
ser superado. A principal razdo disso se d4 em fungdo mesmo daquilo que
o ponto de vista econdmico essencialmente representa: o ponto inultra-
passavel do desejo, o insuperavel ao sentido, em uma palavra, o limite
instransponivel a qualquer hermenéutica possivel.

Importa notar que, quando Ricceur se refere ao duplo carater da ex-
plicagdo psicanalitica dos fendmenos psiquicos, concebe-o como um
“dilema aparente”. Isso implica dizer que este duplo discurso explicativo
da psicandlise ndo deve ser dicotomizado. A natureza da distingdo entre

explicacdo energética e explicagdo hermenéutica deve ser concebida de
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acordo com a posicdo que estas duas dimensdes ocupam na conceituacao
freudiana; em outras palavras, hd um quid no discurso do freudismo que
permite a admissao deste duplo discurso de explicacdo sem que, necessa-
riamente, isso se faca as custas de auto-oposicio, dicotomizacio,
dualizacio etc. E a este quid que se refere, precisamente, a tese ricceuriana

do discurso misto de Freud.

(...) Os escritos de Freud se apresentam em sua totalidade como um discurso
misto, até mesmo ambiguo, que, a0 mesmo tempo em que ele enuncia
conflitos de forgas justificaveis de uma energética, ele tamém enuncia relagoes
de sentido jutistificdveis de uma hermenéutica. Eu gostaria de mostrar que
essa ambiguidade aparente é a razdo de ser da psicanélise (RICCEUR, 1995, p.
77)-

Neste ponto ocorre algo decisivo e surpreendentemente pouco obser-
vado pelos leitores de Ricceur. O filésofo rompe ai com toda uma tradigao
francesa de leituras filoséficas de Freud amparada fundamentalmente na
pressuposicao dualista do discurso freudiano. Com efeito, desde Politzer
com seu Critique des fondements de la psychologie publicado em 1928
(POLITZER, 1967), passando por Binswanger (1936) (BINSWANGER,
1970) e Dalbiez (1936), antigo mestre de Ricceur e autor de La méthode
psychanalytique et la doctrine freudienne e chegando a Hyppolite com seu
Psychanalyse et philosophie (1955) (HYPPOLITE, 1971), fortaleceu-se su-
cessivamente no cendrio filoséfico francés a imagem de um Freud, autor
de uma obra indecisa.”* O De linterprétation de Ricceur representa, neste
sentido, um avanco radicalmente significativo no interior dessa tradicao.

De fato, a tese ricceuriana do “discurso misto” de Freud convoca toda
a reflexdo filosoéfica francesa sobre o freudismo a revisar-se quanto ao
ponto essencial de sua constitui¢ao: o pressuposto do dualismo freudiano.
Contestando esse pressuposto, o De linteprétation indica uma nova dire-

¢do, um novo nivel de compreensdo do freudismo, segundo o qual o mais

4 Abstrata e concreta para Politzer; obra de ciéncia e de filosofia para Binswanger; metodoldgica e doutrinal, nos
termos de Dalbiez; ou ainda, uma obra de vocabulario positivo e de descoberta fenomenoldgica, no caso de Hyppolite.
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importante ndo é mais a divisio da obra freudiana, seja em termos de idea-
lismo ou empirismo filoséficos (Politzer), ciéncias naturais ou ciéncias do
espirito (Binswanger), método ou doutrina (Dalbiez),"> seja, enfim, em termos
de vocabulario insuficiente ou sentido da descoberta (Hyppolite). Nesse caso,
vale salientar, menos ainda em termos da divisdo simplista entre energética e
hermenéutica, como supde certa tendéncia interpretativa bastante difundida,
mas ndo menos equivocada, do De linteprétation. Ora, o que Ricoeur dira é
justamente o contrario do que diria qualquer acepgdo dualista: o que importa
é “(...) mostrar (...) a necessidade das duas dimensdes deste discurso (...) que
a energética passa por uma hermenéutica e que a hermenéutica descobre uma
energética. (...)” (RICCEUR, 1995, p. 77, grifo original).

Para o fil6sofo, portanto, nada mais estranho ao discurso freudiano que
a pressuposicao de seu dualismo. A obra de Freud ndo é jamais dualista ou
indecisa, sua caracteristica fundamental configura justamente aquilo que se
opde a qualquer espécie de dualismo: uma unidade mista. Talvez, por isso
mesmo, Ricceur nunca tenha utilizado na analise que fez do freudismo os ter-

» o« » «

mos “lados”, “partes” “polos” ou “oposicoes”, sempre utilizou “dimensdes” e
“ordens” do discurso e da obra de Freud. Esta fluidez dos termos tem o seu
sentido e nao deve ser ignorado: a contestacdo da tese dualista do freudismo
é, sem davida, uma das tarefas maiores do De Uinterprétation.

Ao retomarmos o que Ricoeur apresenta como o problema mais funda-
mental da epistemologia do freudismo, - isto é: “(...) como é possivel que a
explicagdo econdmica passe por uma interpretagdo de significagdes e, em sen-
tido inverso, que a intepretacao seja um momento da explicagdo econémica?
(...)” (RICCEUR, 1995, p. 78, grifo original), - nds vemos com clareza absoluta
que a alternativa dualista ndo apenas é recusada pelo préprio Ricceur como,
segundo ele, esta é a alternativa a qual o préprio freudismo mais radicalmente

se opoe:

'S Em mengao direta a distingao dualista de Dalbiez, mas que seguramente vale também para todas as outras, Ricceur
ja indicava em sua comunicacio no famoso Colloque de Bonneval de 1960 que, no que se refere a epistemologia da
psicandlise: “(...) nés ndo podemos mais nos contentar como ha vinte anos em distinguir método e doutrina (...)”
(RICCEUR, 2013, p. 148).
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() £ mais facil se lancar em uma alternativa: seja uma explicaciio de estilo
energético, seja uma compreensao de estilo fenomenoldgico. Ora, é preciso
admitir que o freudismo existe justamente para refutar essa alternativa
(RICCEUR, 1995, p. 78).°

3.2.2 O argumento ricceuriano do “residuo dissociativo” como
explicacdo da suposta oposicio entre as duas ordens do discurso do
freudismo

Embora livre do fantasma do dualismo, a tese ricceuriana do discurso
misto de Freud tem suas préprias dificuldades: “A dificuldade da
epistemologia freudiana néo é somente aquela de seu problema, é também
aquela de sua solucao” (RICCEUR, 1995, p. X). O que exatamente significa este
discurso misto? Como essa tese aparece ou encontra referéncia no préprio
freudismo?'” Ricceur argumenta que nem mesmo Freud teria atingido, de
imediato, total clareza da “semantica do desejo” constituida em seu discurso.
O entrelacamento da energética e hermenéutica num “discurso misto” teria
se dado inicialmente de forma imperceptivel; o que se explicaria, de acordo
com o filésofo, pelo fato de haver uma “dissociagdo residual” destas duas di-
mensodes de discurso a qual a prépria obra freudiana, em suas sucessivas
exposicoes das topicas, sempre remeteria (RICCEUR, 1995, p. 81).

Se seguirmos de perto a argumentagdo ricoeuriana, tudo se passa, entéo,
da seguinte maneira: nem mesmo o Freud da metapsicologia, ou seja, o Freud
da mais alta elaboracao teérica da psicandlise teria concebido com clareza a
unidade de seu discurso, porque essa unidade teria sofrido certa fragmentagdo
no sucessivo desenvolvimento da obra. O processo de fragmentagdo da uni-

dade do discurso freudiano é explicado por meio da hip6tese, segundo a qual

16 Sobre a contestagio do dualismo da obra freudiana, bem como sobre o tema das leituras filoséficas francesas de
Freud encontramos uma rica e inspiradora analise em dois trabalhos do filosofo brasileiro Luiz Roberto Monzani
(1989; 1991).

7 J& sabemos que a tese do discurso misto é oposta a concepgdo dualista da obra de Freud. Com efeito, importa
salientar também que tao equivocado quanto “dualizar” o pensamento freudiano é pensar que a posicao de Ricoeur
significa ou supde qualquer espécie de ecletismo ao discurso de Freud. A esse respeito, o filosofo é incisivo: “(...) O
discurso misto de Freud nao é na [sic] minha opinido um discurso equivoco, quer dizer, um discurso confuso; ele
nao é um erro categdrico; esse discurso segue de perto a realidade mesma que a leitura de Freud revelou e que nés
temos chamado de a seméntica do desejo. (...)". (RICCEUR, 1966, p. 81, grifo original).
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teria havido um momento inicial da obra de Freud, momento em que “so-
mente” a energética, ou explicacio econdmica, operava a epistemologia do
freudismo, caso em que a interpretacao, ou dimensdo hermenéutica, teria es-
tado “ausente”.’ A existéncia deste momento inicial em que, supostamente,
imperava apenas uma ordem do discurso freudiano, é o que explica, segundo
Riceeur, a dificuldade, até mesmo para Freud, de compreensao clara do cara-
ter essencialmente misto do seu discurso. Em resumo, seriam, enfim, os
residuos deste estado inicial “solitario” do discurso freudiano os responsaveis
pelo fato de pensarmos na dissociagdo entre as duas ordens do discurso do
freudismo. Portanto, somos acostumados a pensar as duas ordens do discurso
freudiano de forma dissociada, dualista, porque os residuos do primeiro es-
tado da obra de Freud - estado energético - teriam se perpetuado nas
exposigdes ulteriores do seu pensamento, exposicoes que marcariam o “sur-
gimento” e o estabelecimento cada vez mais definitivo da dimensdo
hermenéutica.

Em outras palavras, para Ricceur, Freud, e mesmo muitos de nds, temos
dificuldades de pensar a unidade do discurso da psicandlise, - discurso misto,
constituido igualmente por forca e sentido, energética e hermenéutica -, pois
ndo nos damos conta de que, do fato de ter havido um momento no qual ape-
nas uma ordem do discurso predominou, ndo decorre necessariamente que
essa ordem seja superior ou oposta a nova ordem do discurso, surgida no de-
senvolvimento posterior da obra. A simples existéncia de duas ordens de
discursos, independente da posicdo cronoldgica ocupada no pensamento de
Freud - estado inicial, estado ulterior -, e independente da natureza aparen-
temente oposta de ambas - energética/hermenéutica —; nada disso é
suficiente para fundar necessariamente um corte dualista no interior do dis-
curso do freudismo, ja que, conforme a argumentacido de Ricoceur, o que

substancialmente permanece na obra freudiana sao apenas os “residuos”

'8 Convém notar que, para Ricceur, esse “estado inicial ndo hermenéutico” do freudismo é uma hipétese explicativa,
portanto, ele nao deve ser absolutizado; a rigor, embora a dimensao hermenéutica nao se enuncie ai de forma proe-
minente, ela ndo esta completamente ausente neste “primeiro Freud”. “(...) o Projeto ndo é somente um sistema
mecanico cortado da interpretacdo por sua hipdtese anatomica, é ja uma topica religada subterraneamente pelo
trabalho de decifracio dos sintomas. Ha ja hermenéutica neste texto” (RICCEUR, 1995, p. 96, grifo original).
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dessa dissociagdo originaria e jamais ela mesma; isto é, a dissocia¢do do dis-
curso de Freud, ideia que da origem ao suposto dualismo desse discurso, é
apenas residual, nao se efetiva de forma concreta e, portanto, nio toca funda-
mentalmente a constituicio do freudismo. E por isso enfim que a existéncia
do discurso misto significa justamente o ponto final do que ha de residuos

dissociativos no discurso freudiano.
3.2.3 Em Ricceur, a hermenéutica ndo supera a energética

A nogdo de “residuo dissociativo” desenvolvida pela argumentacdo de
Ricceur poe em relevo um aspecto fundamental, mas em geral pouco compre-
endido, especialmente no meio psicanalitico, da sua andlise do problema
epistemolégico do freudismo, a saber: a dimensao hermenéutica ndo supera
a dimensdo energética. Nao ha na analitica - leitura - ricoeuriana de Freud a
defesa de qualquer sobreposicao ou superioridade da hermenéutica sobre a
energética. Antes de tudo, a tese do “discurso misto” significa a recusa dessa
alternativa e serve precisamente para evidenciar a concomitancia, a correlagio
destas duas dimensoes." O que se passa na leitura de Ricceur sobre Freud nédo
é jamais um questionamento da energética do freudismo e menos ainda a

imposicao de uma hermenéutica. A partir de uma energética desde sempre

'Y Mesmo se, hipoteticamente, por livre exercicio da critica, nés quiséssemos nos opor a tese ricceuriana, relativizando
assim a concomitancia dessas duas dimensdes em Freud, e, defendéssemos, enfim, a sobreposicdo de uma a outra,
certamente nao seria a dimensdo hermenéutica que predominaria. £ preciso reconhecer aqui, e pensamos que
Ricceur o faria, que se nés abandonassemos a tese do “discurso misto”, a dimensao predominante no freudismo seria,
seguramente, a energética. Ora, a propria argumentacdo ricceuriana acena para o fato de que foi a energética, e nao
a hermenéutica, o primeiro modelo explicativo utilizado por Freud que, como vimos, teria predominado na episte-
mologia inicial do freudismo; quer dizer, hé certa precedéncia metodoldgica da energética que, certamente, cobraria
a sua autoridade originaria sobre qualquer outro modelo posterior. Além disso, como visto, toda a reflexao ricceuri-
ana em torno do argumento do “residuo dissociativo” demonstra uma peculiaridade importante da posicao
hermenéutica no freudismo, pois resulta fundamentalmente da concepcdo de um movimento diacrénico da obra
freudiana, o que a torna, essencialmente, posterior e gradual. Com efeito, enquanto de um lado, a dimensao energé-
tica, de partida sempre esteve no horizonte explicativo do discurso freudiano; de outro, a dimensao hermenéutica
coube um longo e gradual processo de estabelecimento no interior deste discurso. Finalmente, o fato é que Freud
sempre esteve muito mais seguro quanto a dimensao energética dos fendmenos psiquicos do que em relagdo a sua
dimensao hermenéutica. Esta, embora nunca tenha sido radicalmente negada pelo freudismo, sempre foi mais sus-
cetivel a davidas. Todo este inventario hipotético, s6 comprova, portanto, que se nao houvesse um “discurso misto”
no freudismo, tal como defende Ricceur, consequentemente, ndo haveria a concomitancia das dimensoes energética
e hermenéutica e, na falta desta, toda a epistemologia do freudismo deveria, de direito, ser guiada pela energética. O
ponto mais critico desse quadro é que nao seria possivel uma concepcao hermenéutica da psicanélise e, nesse caso,
o freudismo nao passaria, entao, de uma psicofisiologia ideia que, ao que tudo indica, nunca foi sustentada por Freud.
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presente na epistemologia freudiana, o objetivo da “analitica” ricceuriana é
conseguir explicar como é possivel descobrir e situar ai uma hermenéutica.
Portanto, a descoberta e o lugar da dimensao hermenéutica no freu-
dismo ndo sdo, conforme Ricceur, um movimento de sobreposicao a
dimensdo energética, na mesma medida em que a origem da dimensao
energética também nao impede nem se sobrepde a dimensao hermenéu-
tica. Nés temos ai um forte indicio de que a ideia muito difundida, segundo
a qual Riceeur teria priorizado a dimensdo hermenéutica do freudismo,
seja equivocada. Mas, ha outro aspecto que pode evidenciar ainda com
maior clareza o quanto esta suposta prioriza¢ao da hermenéutica néo cor-
responde ao trabalho do filésofo sobre Freud, qual seja: a natureza
conflitante destas duas dimensdes que constituem o discurso freudiano.

Portanto,

(-..) o recurso ao principio de constancia e a hipdtese quantitativa representa
o0 aspecto do freudismo que mais resiste a leitura que eu proponho, baseada
sobre a correlagdo entre energética e hermenéutica, entre relages de forcas e
relagoes de sentido” (RICCEUR, 1995, p. 80).

Isso quer dizer que a proposta ricoeuriana de concomitancia - corre-
lacdo - entre energética e hermenéutica ndo significa qualquer espécie de
harmonizagédo forcada ou mera conciliagio dialética destas duas dimen-
soes, afinal tdo distintas. E sobretudo o regime do conflito, ndo a sua
sintese que guia essa relagdo e, assim, a ideia de concomitancia tem como
desafio enfrentar a forte resisténcia do carater inicialmente energético-
monolitico da obra de Freud. Os representantes desta energética origina-
ria, o principio de constancia e a hipétese quantitativa, sempre resistirdo
ao estilo hermenéutico de compreensao dos fen6menos psiquicos. Nesse
caso, cabera especificamente a hermenéutica o esforco continuo de se jus-
tificar e posicionar-se neste cenario sempre desfavoravel. Em uma palavra,
é deste “esforco para existir” (Nabert), ou deste “conatus hermenéutico”

(Spinoza/Ricceur), deste verdadeiro “percurso do reconhecimento”
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(Ricceur), que dependera finalmente a concomitancia das duas dimensdes
do discurso freudiano.

Assim, enquanto de um lado, a energética, com o seu carater meca-
nico geral e o determinismo de seus principios, compde a maior objecao
quanto a constituicdo concreta do “discurso misto”; de outro, a hermenéu-
tica sempre se empenhara em vencer a objecao posta como demonstra a
argumentacdo de Ricceur. Para o filésofo, do Projeto a Metapsicologia ha
um movimento do pensamento de Freud que evidencia gradualmente o
estabelecimento da dimensdo hermenéutica rumo a sua concomitancia
com a dimensao energética.

Respectivamente, Ricceur supde o Projeto como um “(...) estado nao
hermenéutico do sistema (...)” (RICCEUR, 1995, p. 81), em seguida, vé na
Interpretacdo dos sonhos o que se pode chamar de “primeira marca” pro-
priamente hermenéutica do freudismo, mas uma marca ainda muito
desproporcional em relagdo ao nivel epistemol6gico da dimensao energé-
tica; e, finalmente, na Metapsicologia, é onde o filésofo sustenta que o
pensamento de Freud concede a dimensdo hermenéutica o seu pleno di-
reito. A partir dai, a energética, embora sempre resistente, estara
destinada a dividir em igual medida o seu estatuto epistemolégico com a
hermenéutica. Constitui-se, enfim, o discurso misto freudiano, a concomi-
tancia das duas dimensdes do freudismo.

Se pudermos detalhar ainda mais a argumentacéo de Ricceur acerca
deste movimento de inserc¢do e estabelecimento epistemol6gico da herme-
néutica em Freud, fa-lo-iamos entdo da seguinte forma: 1) O momento do
Projeto; 2) O momento da Intepretacdo dos sonhos; e, 3) O momento da
Metapsicologia. No primeiro momento, o do Projeto, o filésofo constréi sua
argumentacao a partir da tdpica suis generis que se pode encontrar nessa
obra. Uma tdpica, ndo no sentido em que o termo assumiria na Metapsi-
cologia, mas no sentido de que ela busca o seu referente na anatomia do
sistema nervoso. O Projeto, dir4 Ricceur, trabalha com a noc¢do quase fisica
de “aparelho psiquico” e, insiste o filésofo, seria preciso reconhecer que

essa concepgao fisicalista jamais foi eliminada inteiramente do freudismo
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(RICEUR, 1995, p. 82). No entanto, continua a argumentacao ricceuriana,
todo o desenvolvimento do freudismo teria sido uma espécie de passagem
de uma concepcdo fisicalista acentuada, no sentido de uma maquina que
nao demoraria a funcionar por si mesma, a uma concepgao tépica pro-
gressivamente apoiada na interpretacdo do sentido pelo sentido.*

No segundo momento, o d’A interpretacdo dos sonhos, Ricoeur apoia
sua argumentacao a partir daquilo que, segundo o fildsofo, representa as
duas mudancas mais consideraveis entre a obra em questdo e o Projeto:
primeira mudanga, o aparelho psiquico d’A intepretagao dos sonhos fun-
ciona sem referéncia anatémica, quer dizer, é um aparelho “psiquico”. O
sonho é um pensamento, um desejo, uma ideia e, por isso, a obra fala de
“ideias” e ndo de “neurdnios investidos”. Segunda mudanca: o esquema
do aparelho psiquico ganha n’A interpretacdo dos sonhos a sua dimensao
propriamente “figurada”. O aparelho passa a ser ambiguo: ha uma repre-
sentagdo real, tal como havia no Projeto e uma representacao figurada, tal
como havera nas futuras tdpicas metapsicolégicas. Essas duas mudangas,
continua Ricceur, implicam uma nova relagdo entre a explicacdo topico-
econOmica, a energética, e a explicacdo oriunda da interpretacdo, a herme-
néutica. Enquanto no Projeto, a interpretacdo dos sintomas guiava a
construgdo do sistema sem ser ela mesma tematizada em seu interior - o
que explicaria ai, de acordo com o fil6sofo, a independéncia da explicagdo
em relacdo ao doente e ao analista —; na Interpretacdo dos sonhos, por sua
vez, a explicacdo dos sintomas estaria subordinada a interpretagdo do sen-
tido, posto que, nessa obra, a hermenéutica é convocada para transcrever
0 que se passa no trabalho do sonho, este, ndo acessivel senéo pelo traba-

lho mesmo da interpretagdo. Razao pela qual, enfim, o titulo da obra, A

2% Na verdade, segundo Ricceur, o conjunto da obra de Freud teria cinco etapas de desenvolvimento: O Projeto e a
Intepretagdo dos sonhos, respectivamente as duas primeiras etapas do sistema; a Metapsicologia, com as suas pri-
meira e segunda topicas, respectivamente a terceira e quarta etapas; e, finalmente, a introducéo da pulsao de morte,
a quinta e ultima etapa do sistema freudiano. De acordo com este quadro, o filosofo chama a atengdo para A inter-
pretagdo dos sonhos: que seria, de todas, a etapa mais dificil em razao dela manter o principio de constancia e a
hipétese quantitativa do Projeto e, a0 mesmo tempo, se ligar a possibilidade da interpretagao do sentido pelo sentido.
A partir dai, as topicas metapsicolgicas avancariam no estabelecimento da interpretacao, mas, como ressalva
Ricceur, o processo seria de fato concluido somente com a introdugao da pulsdo de morte, quando a constancia e a
quantidade viriam a ser radicalmente questionadas. Notar que Ricceur diz “questionadas”, nao, “eliminadas”.
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intepretacdo dos sonhos, ganha ai, para Ricceur, o seu sentido mais pre-
ciso.

Finalmente, no terceiro momento, o da Metapsicologia, Ricceur fina-
liza a sua argumentacdo demonstrando como a problematica da relagio
energética-hermenéutica atinge ndo s6 o seu ponto de maturidade, bem
como a sua solucdo: o equilibrio dessas duas dimensdes num discurso que
se torna essencialmente, misto. F, sem dtvida, o momento mais impor-
tante da argumentacéo ricceuriana.

A Metapsicologia, segundo Ricceur, é importante, sobretudo, por
duas razdes: tematiza coerentemente o ponto de vista topico (primeira t6-
pica: inconsciente, pré-consciente, consciente); e mostra como o0
inconsciente se reintegra na circunscri¢ao do sentido por uma nova arti-
culagdo, no inconsciente mesmo, entre pulsdo e representacao. Tese: uma
pulsio s6 pode ser apresentada no inconsciente pela representacio. E exa-
tamente por meio desta nogao de “apresentacdo representativa’ que
Ricceur alcanga a concomitancia, quer dizer, o equilibrio, a correlacio en-
tre a interpretacdo do sentido pelo sentido, a dimensao hermenéutica, e a
explicagio por energias localizadas nos sistemas, a dimensao energética.
Toda a questdo aqui é entdo saber em qual medida a Metapsicologia con-
segue melhor que A interpretacdo dos sonhos equilibrar o ponto de vista

energético com o ponto de vista hermenéutico:

(...) H& um ponto no qual a questdo da forca e questdo do sentido coincidem;
este ponto é aquele onde a pulsdo se designa a si mesma, onde ela se torna
manifesta, se dd em uma apresentagdo psiquica, quer dizer, em qualquer coisa
que “vale pela” pulsio; todos os afloramentos no consciente ndo passam de
transposigdes desta apresentagao psiquica, deste “valer por” originario. Para
designar este ponto Freud forjou uma excelente expressio, Reprisentaz. Ha
alguma coisa de psiquico que “apresenta a pulsdo” enquanto energia; mas nao
se trata de “representacdo”, ja que isto que n6s chamamos de representagao,
quer dizer a ideia de alguma coisa, é ja uma forma derivada deste indice que,
antes de representar alguma coisa - mundo, corpo préprio, irreal, - anuncia
a pulsdo como tal, a apresenta puramente e simplesmente. (...) (RICEUR,
1995, p. 145, grifo original).
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O aspecto mais importante observado por Ricceur se refere ao carater
de postulado da fungédo de Représentaz. Segundo o filésofo, Freud jamais
forneceu uma prova do que essa nogdo representa. A fungao é inscrita na
definicao mesma de pulsdo e visa reunir em modalidades psiquicas com-
paraveis, o inconsciente e o consciente. Todo o problema é que néo se sabe
0 que sdo as pulsdes em seu dinamismo; dai ndo se falar jamais em pulsdo
em si mesma, mas sempre em sua representacdo psiquica e, por isso, tam-
bém que a pulsdo é sempre tomada como realidade psiquica e néo
realidade bioldgica. Em uma palavra: pulsdo, conceito misto, representa-
¢ao psiquica de uma exigéncia de trabalho imposta pelo psiquismo dada a
sua conexdo com o corporal: “(...) a propria pulsdo apresenta, exprime o
corpo na alma, sobre o plano psiquico (...)” (RICEEUR, 1995, p. 148). E
nesta apresentacdo mesma, nesta expressao psiquica do corpo na alma,
pela qual se define a pulséo, que se constitui concretamente a concomitan-

cia das dimensoes energética e hermenéutica:

K, portanto, exatamente nesta nogio de expressio psiquica, de apresentagio
psiquica, que a econémica e a hermenéutica vém a coincidir; a distancia entre
estes dois universos do discurso da psicanalise, que nos parecia invencivel ao
nivel d’A interpretagao dos sonhos, parece ter desaparecido nos Escritos da

metapsicologia. (RICCEUR, 1995, p. 153).

Desse modo, na opinido de Ricceur, a “coincidéncia” entre energética
e hermenéutica alcanga finalmente o seu termo na Metapsicologia freudi-
ana, onde também toda a argumentacdo ricceuriana acerca da descoberta
e do posicionamento da hermenéutica no freudismo encontra o seu termo.
Essa “coincidéncia fundamental” s6 demonstra que o “conatus hermenéu-
tico” cumpriu com éxito a sua tarefa no interior do freudismo
originariamente energético-monolitico. Como foi possivel notar, desde o
inicio de nossa argumentagio, quando, 1) da apresentacdo do problema
epistemologico do freudismo a partir da tese ricceuriana do “discurso
misto”, 2) passando pela argumento do “residuo dissociativo” e, a partir
dai, 3) chegando a proposi¢do de que em Ricceur ndo ha superacgdo da

energética pela hermenéutica; em nenhum momento, a questdo da
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oposicdo entre uma dimensao e outra se pos. Pelo contrério, todo o esforco
do filésofo se deu, justamente, em enfrentar e mesmo reafirmar aquilo
que, em Freud, mais aparentemente se oporia a hermenéutica: a dimensao
energética. Toda a argumentacio de Ricceur nao teve qualquer intengao
de diminuir e, menos ainda, substituir a energética freudiana. Ao contrario
disso, partindo mesmo da irredutibilidade da energética do freudismo, o
filésofo argumentou em favor, simplesmente, de um movimento de des-
coberta e posicionamento da dimensdo hermenéutica em Freud,
movimento este que ndo alcangou a sua plenitude na superacédo da ener-
gética, mas na concomitancia, correlagio com esta. Torna-se evidente,
portanto, que, para Ricceur, na epistemologia do freudismo, a hermenéu-
tica nao predomina sobre a energética, pois simplesmente a alcanca.

De tudo isso, dois pontos particularmente importantes sobre a anali-
tica ricceuriana do tema da energética em Freud devem ser retidos.
Primeiro, Ricceur, com a sua tese do “discurso misto” freudiano, jamais
opos energética e hermenéutica. Além de ter o grande mérito, entre ou-
tros, de ter rompido com as leituras filoséficas dualistas de Freud. Neste
aspecto, o De linterprétation ainda precisa ser mais bem estudado. Em
segundo lugar, Ricceur jamais concebeu a epistemologia do freudismo
como um campo de pesquisa no qual, a qualquer custo, deveria predomi-
nar a hermenéutica. A “leitura de Freud” do filésofo foi realizada na
direcdo contraria ao evidenciar o quanto a hermenéutica é, na verdade,
uma conquista epistemolégica do freudismo em relagdo a sua, desde sem-

pre presente e resistente, energética.
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Consideracgoes finais

Diante do exposto acerca do tema da energética em Freud e na leitura
de Riceeur sobre o freudismo, importa retomar aqui dois pontos essenciais
aos quais fomos gradualmente conduzidos pela argumentacdo apresen-
tada. O primeiro refere-se ao fato de que o tema da energética em Freud,
tal como pudemos constatar, apresenta-se com uma solida coeréncia. Evi-
denciamos que, desde os primeiros escritos propriamente psicanaliticos
até aqueles mais tardios, ha na posicao de Freud sobre o estatuto da ener-
gética na psicandlise uma insisténcia de unidade entre esse aspecto e o
aspecto propriamente psicolégico dos fendmenos psiquicos. As implica-
¢oes desta conclusdo foram diversas e importantes, porém, no escopo
deste estudo basta apenas enfatizar: em Freud, definitivamente, a coerén-
cia do aspecto energético independe da oposicao ao aspecto psicoldgico. Se
pensassemos essa relagdo nos termos do argumento “concomitante de-
pendente”, tal como Freud mesmo o fez, certamente nossa compreensao
do psiquico psicanalitico se ampliaria.

O segundo ponto fundamental de nossa conclusao reside que a leitura
ricceuriana do freudismo, tal como demonstramos, diferentemente de
toda uma tradicao filoséfica francesa de leituras de Freud, ndo negligencia
a dimensao energética do discurso freudiano. Ao contrario, em Ricceur,
toda a dimensao hermenéutica do freudismo é posicionada e descoberta
na psicandlise em relagdo direta ao reconhecimento da dimenséo energé-
tica. Isso quer dizer que ndo hé oposicdo entre estas duas dimensdes do
discurso freudiano. Hermenéutica e energética, embora habitem sempre
em regime de conflito, ndo se sobrepdem jamais uma a outra, justamente
porque constituem o essencial do discurso de Freud: o seu carater misto.

Assim, se o proprio Freud concebe a energética em regime de “con-
comitancia”, Ricceur, ao investigar a dimensdo hermenéutica da
psicandlise, sem negligenciar a energética que a atravessa, nao faz outra

coisa sendo justica a Freud. S6 isso ja bastaria para mais de cinquenta anos
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depois, nos convencer da atualidade e do potencial critico e criador do De

linterprétation - essai sur Freud.
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Capitulo 4

Dois momentos da hermenéutica religiosa contemporanea:
o iconoclasmo de Sigmund Freud e

a fenomenologia biblica de Paul Ricoeur

Guilherme M. Germer *

Possui pleno fundamento a hipérbole de Ludwig Marcuse de que Sig-
mund Freud (1856-1939) “olhava a religiao ndo s6 com maior seriedade
do que o leste, mas também do que o oeste” (MARCUSE, 1970, p. 108).
Afinal, o préprio Freud afirmou, em A Questdo da Anélise Leiga (1926),
que “o futuro talvez mostre que (...) o emprego da analise na terapia das
neuroses ndo é a mais importante” (FREUD, 2014b, p. 214) de suas fun-
¢oes; aludindo, na sequéncia, a contribuicdo “imprescindivel” de sua
metapsicologia “para todos os saberes que se ocupam da génese da cultura
humana e de suas grandes instituigdes, como a arte, a religido e a organi-
zacdo social” (FREUD, 2014b, p. 214). Em sua Autoapresentacdo (1925),
Freud também revelou atribuir “um valor mais elevado a suas contribui-
¢des de psicologia da religido” (FREUD, 1996a, p. 65) do que as
concernentes ao campo da estética e da literatura, por exemplo. Contudo,
a sua recepgao da parte tanto de seus contemporaneos como de seus leito-
res posteriores se divide entre o aplauso e a vaia: de um lado, Philip Hyatt
aclama que O Homem Moisés e a Religiao Monoteista (1937-1939) “é em
certo sentido a obra-prima da vida de Freud, tendo sido altamente elogiada
em certos circulos” (HYATT, 1940, p. 85)." Erich Fromm j4 elogia O Futuro
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* Salvo quando houver outra indicacao, as traducdes aqui presentes sao de nossa autoria.
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de uma ilusdo (1927) como “um dos livros freudianos mais profundos e
brilhantes” (FROMM, 1959, p. 11). E - para citar poucos nomes, mas signi-
ficativos - Thomas Mann brinda o fato de que Freud pdde voltar, em sua
producdo tardia, “a sua paixdo inicial de juventude pela histéria da huma-
nidade, pelas origens da religido e da moralidade - interesse que, no auge
de sua carreira, culminou em um efeito tdo magnifico em Totem e Tabu”
(MANN, 1948, p. 422). Por outro lado, Freud recebeu, ja em vida, severas
repreensoes por sua autodeclarada “inimizade contra a religido”.> Anthony
Storr afirma que “a aplicacdo da teoria psicanalitica a antropologia e a re-
ligido foi, no seu todo, decepcionante”, e que sua visao sobre esses objetos
“ndo é usualmente aceita nem por antropdlogos e nem por tedlogos”
(STORR, 2001, p. 105). Desenvolveremos em outro momento a nossa po-
sicdo de que os “diversos motivos” apresentados por Storr para essa
assercao é que sao decepcionantes em seu todo. Antoine Vergote defende,
e de modo nao menos problematico, que Freud sustentou um “ateismo
radical” (VERGOTTE, 1967, p. 473), que estava convencido néo sé da “ori-
gem morbida da religido”, como que a psicanalise “deveria destrui-la com
seus proprios meios”. Freud, porém, como se sabe, defendeu, de fato, a
tese de que o “afastamento da religido se consumira com a fatal inevitabi-
lidade de um processo de crescimento” (FREUD, 1982, p. 177); contudo,
também teve a humildade de acrescentar que: “Nosso comportamento de-
veria guiar-se pelo exemplo do de um pedagogo sensato, que néo se opde
a uma reorganiza¢ao iminente, mas procura promové-la e represar a vio-

1éncia do seu rompimento” (FREUD, 1982, p. 177). Ou seja, assim como na

2 Ernest Jones conta que a publicacio d’O futuro de uma ilusdo “deu origem a numerosas e asperas controvérsias,
que ainda nao tinham terminado” (JONES, 1981, p. 169). Em uma carta copiada de Zweig a Freud, nomeia Schmidt
como o padre confidente do papa que fazia os psicanalistas austriacos temerem a “proscricao total” de seu pais por
seu propagado ateismo (JONES, 1981, p. 226). Preocupagao que reaparece em uma nova carta, de Freud a Lou Sa-
lomé, de janeiro de 1935, em que Freud revela que retardara a publicacdo de O Homem Moisés e a Religido Monoteista
apenas porque temia que “as autoridades catolicas proibissem oficialmente a pratica psicanalitica” na Austria
(JONES, 1981, p. 227). Nesse interim, Jones relata que Freud recebeu uma série de “adverténcias” de “fontes judias
(...) para que nao publicasse esses escritos” (JONES, 1981, p. 268). Apés a publicacdo, Freud recebeu uma “ativa
0posiao (...) nos circulos judeus” (JONES, 1981, p. 269), embora tenha sido sempre muito bem tratado na loja judia
Bnei Brith, da qual era membro, talvez mais por ignorancia - como cria - sobre os seus escritos do que por quaisquer
outros motivos. Pois como zombava o préprio Freud a esse respeito: “Eu me considero um dos mais perigosos ini-
migos da religido, mas eles nao parecem ter nenhuma suspeita disso” (JONES, 1981, p. 149).
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educacdo e na psicandlise, procura-se respeitar o fato de que a for¢a motriz
das transformagoes consiste em um fator interno dos mutantes, a qual é
apenas protegida e endossada pelo educador ou psicélogo em suas dire-
¢Oes mais proficuas - o mesmo sentido de ferramenta externa de auxilio a
um movimento por definicdo interno é oferecido por Freud a possibilidade
de autossupressao religiosa: o que é muito diferente de visar a “destruigao”
da religido “com seus préprios meios”.

A radicalidade antirreligiosa de Freud, porém, é inconteste. Diante
dela, Georges Minois tem mais razao quando afirma que “Freud se debru-
¢ou nitidamente sobre o problema” da religido, “mas nao conseguiu
especifica-lo de modo satisfatério” (MINOIS, 2014, p. 631) - 0 que apre-
sentou tem muito mais os contornos de um “mito cientifico” (MINOIS,
2014, p. 631) do que qualquer outra coisa, algo de que o préprio Freud
estava conscio. Os argumentos apresentados por Minois para sua critica a
mitificacdo cientifica de Freud da religido se harmonizam com a férmula
oferecida por L. Marcuse, segundo a qual Freud “néo fala de Deus e do
homem, mas do homem e de seu Deus” (MARCUSE, 1970, p. 103). Mais
especificamente, Freud “ndo distingue em absoluto entre Deus e as ima-
gens que o homem criou dele”. Posicdo essa que, entre outros motivos,
também pode nos levar a concordar com a objecdo de Philip Rieff de que
“é muito simpléria a imagem da cultura projetada por Freud, que mostra
uma distancia incobmoda entre uma classe educada de ateus e uma bara-
funda de crentes” (RIEFF, 1979, p. 287). Concordantemente com os trés

criticos anteriores, Antonio Fernandez destaca que:

Nunca como quando se trata de interpretar a religido Freud se mostra tao her-
meneuta da suspeita e tdao pouco cuidadoso em distinguir (...) entre a
criatividade religiosa, isto €, a religiao como valor cultural especificamente hu-
mano e as motivacdes e determinantes psicogenéticos a nivel pulsional e de
dindmica inconsciente (FERNANDEZ, 1986, p. 101).

Diante dessa insatisfacdo tdo comum constatada na leitura dos co-
mentadores de Freud e que, muitas vezes, argumentam em favor da

preservagio de alguma dimensdo da fé religiosa sobre a qual a
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hermenéutica freudiana nao pdde jogar luz, propomo-nos a aprofundar,
aqui, a posicdo critica de um filésofo contemporaneo intimamente relaci-
onado tanto com o ensinamento psicanalitico quanto com o seu criticismo,
em nome da fé biblica: a de Paul Ricceur (1913-2005). Em um primeiro
momento, exporemos os principais resultados da iconoclastia ateia e an-
tirreligiosa de Freud - partindo, desde ja, de sua interpretacio pelas lentes
de Ricceur.? Em um segundo momento, avangaremos a critica desse autor
a concepcdo de religido de Freud e, posteriormente, ao levantamento de
alguns elementos centrais de sua hermenéutica biblica, nos quais acredi-
tamos se concentrar sua forca mais positiva de elaboracdo de uma nova

visdo filosofica sobre a religido.

4.1 Freud, um mestre iconoclasta da suspeita

Mais importante do que identificar Freud a escola do ateismo, se-
gundo Ricceur, é “determinar que espécie de ateismo ai se exprime e,
sobretudo, qual é a sua relacdo verdadeira com a psicanélise propriamente
dita” (RICCEUR, 2010, p. 157). Na pista de uma resposta a essas questoes,
Ricoeur comega por alinhar o ateismo de Freud - e a diferenca de muitos
outros comentadores, que o relacionam, por exemplo, ao positivismo* e ao
pragmatismo® - a tradicdo dos criticos da cultura, como Feuerbach, Ni-
etzsche e Marx. Esses trés desmascaradores, para o autor, propuseram,
como Freud, uma genealogia da religido, “que consiste em descobrir em
movimentos ocultados da consciéncia a fonte de uma ‘ilusdo’, de uma fun-
¢ao fabuladora” (RICCEUR, 2010, p. 157). Todos eles sdo delatores nao de
erros humanos em sentido epistemoldgico, nem de mentiras conscientes

e voluntérias, mas de ilusoes, isto é, producoes de:

3 Para uma exposi¢ao mais direta do pensamento freudiano sobre a religiao (GERMER, 2015, p. 214-316).

4 G. Minois nao agrupa Freud no capitulo dedicado ao ateismo de Schopenhauer e Nietzsche, por sinal bastante
problematico, e que vincula ambos a loucura e a contradicao. O historiador situa o ateismo psicanalitico junto ao
“atefsmo psicofisiologico” e encabegado por nomes como Karl Vogt, Jakob Moleschott, Ludwig Biichner, Ernst Hae-
ckel (MINOIS, 2014, p. 630).

5 E. Fromm ja parece inserir Freud mais na escola do pragmatismo, quando afirma que ele “se dirige ao problema
desde um angulo psicoldgico e filosofico como fizeram William James, Dewey e MacMurray” (FROMM, 1959, p. 14).
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Sentido cuja chave escapa aquele que o alimenta e que requer uma técnica
especial de decifragdo ou de decriptagem; essa exegese da “consciéncia falsa”
requer uma técnica de interpretagdo muito mais aparentada a filologia e a cri-

tica dos textos do que a fisica ou a biologia (RICCEUR, 2010, p. 157).

As ilusdes - argumenta Freud, em O Futuro de uma ilusdo - “sao
realizagbes dos mais antigos, fortes e urgentes desejos da humanidade. O
segredo da sua poténcia esta na poténcia desses desejos” (FREUD, 1982, p.
164). Um exemplo de erro foi “a opinido de Aristételes de que os insetos se
desenvolvem do esterco”: ndo havia porque Aristdteles desejar que assim
fosse; faltou-lhe apenas um grau mais apurado de observacio. Por outro
lado, “foi uma ilusdo de Colombo, a de que ele havia descoberto um novo
caminho maritimo as indias. A participacio de seu desejo nesse erro é
muito clara” (FREUD, 1982, p. 165). A génese psicanalitica da religido re-
vela uma origem andloga: seu nascimento e sua forca se devem ao fato de
suprir alguns dos desejos mais primordiais do homem (basicamente, por
protecao, orientacdo da conduta, explicacdo da origem e expiacao da culpa
civilizatéria). Sendo assim, a abordagem critica palpavel desse fendmeno
ndo é da competéncia nem da epistemologia, nem da metafisica, mas da
psicologia. Como essa dltima é uma ciéncia interpretativa, Ricceur tem
toda razao quando registra que Freud foi um dos principais hermeneutas
e “mestres da suspeita” sobre a alma humana. Como bem sintetizou Fer-
nandez, Freud foi um “hermeneuta da suspeita” (FERNANDEZ, 1986, p.
101) e ndo um mero cético ou destruidor da religido. No seio de sua critica,
assim como em Feuerbach, Nietzsche e Marx, hd um contrabalanceamento
colocado pela ideia de uma libertacdo, no sentido de revelagio “do ser hu-
mano a si mesmo enquanto poder de afirmagdo e criacdao de sentido”
(RICEUR, 2010, p. 158). Enquanto, em Marx, essa emancipacao foi repre-
sentada com a nocdo do salto “do reino da necessidade ao da liberdade por
meio da compreensao cientifica das leis da histéria” (RICGEUR, 2010, p.
158); e em Nietzsche, foi simbolizada com a concepgdo da contemplacdo

do destino e do eterno retorno; em Freud, segundo Ricceur, a evolucdo
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recebeu os moldes da “passagem do principio do prazer ao principio de
realidade” (RICCEUR, 2010, p. 158), chamada também pelo psicanalista de
“educacdo para a realidade” (FREUD, 1982, p. 182). Como nos casos ante-
riores, esse avango s6 poderia ser assegurado por meio de uma
hermenéutica critica e desveladora dos sentidos latentes e reais por tras
dos simbolos ou conteidos aparentes e manifestos. Contudo, Ricceur
afirma que, no amago dessa que é a grande “competéncia” da psicanalise,
encontra-se também o seu limite: a “decisdo inicial” (RICCEUR, 2010, p.
165) de Freud, que alicerca todo seu programa desmascarador e critico, ou
seja, abordar os fendmenos humanos sempre na qualidade de signos ou
simbolos, por ela traduzidos com base no modelo da ““Wunscherfiillung’
(preenchimento de desejo), do qual o sonho e o sintoma neurético sao as
primeiras ilustragdes” (RICCEUR, 2010, p. 165).

Os fendmenos coletivos analisados pela psicanalise, em especial, a re-
ligido, a moral, os ideais e a arte, sdo mirados por ela tdo somente na 6ptica
de analogias com os sistemas oniricos e neuréticos, por ela testemunhados
clinicamente: esses fendmenos sdo sempre “extensoes analdgicas da reali-
zacdo disfarcada de desejos recalcados, no modo da realizagdo substituida”
(RICEUR, 2010, p. 161). O que eles sdo além disso; por exemplo, no caso
da religiao, o que é a fé religiosa além de um anélogo coletivo de uma neu-
rose obsessiva individual? A psicanélise ja nao sabe responder e deve se
calar. No vazio deixado por seu siléncio Ricceur propora a sua hermenéu-

tica biblica.
4.2 Os grandes temas da aplicacdo da psicanalise a ciéncia da religido

Falemos mais as claras e com base no que Ricoeur define como os
“grandes temas da critica freudiana da religiao” (RICCEUR, 2010, p. 161).
Embora comungue com Zeljko Loparic a leitura hermenéutica de Freud,
Ricceur vai além deste Loparic, ja que esse divide a teoria freudiana do
complexo de Edipo e do monoteismo em dois niveis ou esquemas, aos

quais Ricceur adiciona um terceiro. O primeiro nivel, segundo Loparic,
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fundamenta-se na teoria do desenvolvimento sexual e individual, em que
“a cena primdria e sobre a qual se baseia também a clinica freudiana da
sexualidade” (LOPARIC, 2014, p. 303) é axial. No qual, a analise da religido
toma as formas de explicacdo “ontogenética”, sendo inaugurada em Atos
Obsessivos e Praticas Religiosas (1907). Nesse pequeno artigo, Freud com-
para detalhadamente os sintomas obsessivos e os cerimoniais religiosos e
apresenta, pela primeira vez, a célebre formula da neurose como um “cor-
relato patolégico da formacdo de uma religido” (FREUD, 1996b, p. 116), e
a religido, inversamente, como uma “neurose obsessiva universal”
(FREUD, 1996b, p. 116). A ascensao dessa hermenéutica de patologias in-
dividuais a de ilusdes coletivas é avangada por Freud, mais precisamente,
com base na seguinte equiparacao:

[Tem-se] a mesma preocupagdo dos dois lados [no cerimonial religioso e no
neur6tico] em respeitar o pormenor do ritual, a mesma atencao em nada omi-
tir dele, a mesma tendéncia em complicar sua ordenagdo, o mesmo tormento
de consciéncia quando algum fragmento é omitido, enfim, o mesmo carater
defensivo e protetor do cerimonial quanto a uma ameaca de punigdo vinda de
outro lugar. £ importante entender bem esse paralelo: nio convém esquecer
que Freud é também aquele que descobriu que o cerimonial do obsedado tem
um sentido. E, portanto, de sentido para sentido que a comparagio opera
(RICCEUR, 2010, p. 161).

Tanto Ricceur quanto Loparic, porém, omitem, na analise ontogené-
tica da religido, o que nos parece ser o seu principal tema, desenvolvido
em O Futuro de uma ilusdo e em Acerca de uma visdo de mundo (1933), a
saber: a crenca monoteista se origina de trés desejos fundamentais: o an-
seio por protegdo, por orientagdo da conduta e por explicagdo da origem
do mundo. Que a religido sacie essas trés necessidades humanas que, em
principio, sdo completamente desconectadas entre si, com base em uma
Unica chave de resposta, vale dizer que, uma figura de Deus masculina,
todo-poderosa e por ela chamada de pai, é altamente revelador. Resumi-
damente, Freud acredita que Deus foi criado pelo homem natural com base

em sua experiéncia infantil do pai biolégico, o qual também protegeu a
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crianga quando essa tanto temia pelas ameagas do mundo externo (em que
se destaca o préprio pai), calcou-lhe seu primeiro e mais fundamental sis-
tema de permissoes e proibigoes, alicercado em um sistema de castigos e
recompensas, e explicou a crianga a sua origem como fruto de sua prépria
criacdo. Por saciar unitariamente essas trés necessidades primordiais, o
pai biolégico se tornou um ser grandioso e todo-poderoso a crianca.
Quando o homem natural cresce e descobre que ainda é uma crianca aos
olhos do universo, sempre carente de uma solu¢io defensiva contra a hos-
tilidade da natureza e da sociedade (o que inclui as préprias condicdes
inibidoras da sociedade), de uma solucio ética definitiva a questdo do
“como agir?”, e de uma solucao tedrica cabal ao problema da origem do
universo, ele repete o modelo bem-sucedido na infancia, e com base no
superpai, poderoso e condutor infantil, cria um Deus analogo: masculino,
onipotente, onipresente, protetor, bondoso, eterno e tnico. O homem,
portanto, “imagina a criagdo do mundo como a sua prépria origem”
(FREUD, 2010c, p. 329).

No segundo nivel da abordagem freudiana da religido, Loparic ensina
que sua teoria fundada na observacdo clinica de fendmenos individuais, e,
sobretudo, de natureza edipiana sexual, e que é “em si mesma factual, é
enriquecida de componentes especulativos de diferentes tipos” (LOPARIC,
2014, p. 303), entre os quais se destacam as especulacdes metapsicologi-
cas, mitologicas, literarias, e religiosas; construidas todas elas em nivel,
agora, filogenético, isto é, referido a uma estéria idealizada da humanidade
como um todo. Esses tltimos componentes especulativos da psicanélise,

nas palavras de Loparic:

Nao consistem em enunciados que possam ser verdadeiros ou falsos (confron-
tados com a experiéncia), mas convengdes, construtos elaborados com a
finalidade de serem usados como guias na busca e na organizagio dos feno-

menos sexuais tedrica e clinicamente relevantes (LOPARIC, 2014, p. 303).

Ricceur se concentra nessa segunda dimensao explicativa no texto

aludido, que, de fato, é aquela na qual Freud se aprofundou mais em sua
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obra e considerou mais importante. Em Totem e tabu, o primeiro esbogo
de religiao humana, a saber, o totemismo, foi explicado por Freud, “filoge-

neticamente”, da seguinte maneira:

Na origem da histéria, um pai muito cruel teria sido morto por seus filhos
coligados; desse pacto entre os irmaos teria nascido a institui¢io social propri-
amente dita; mas o assassinato do pai teria deixado uma ferida profunda que
exigia uma reconciliacio com a imagem do pai ofendido (RICCEUR, 2010, p.
163).

A reconciliacdo com o assassinato do pai primevo deu ocasido ao sur-
gimento do primeiro projeto de religido humana, a veneragao do totem,
que consistia em um animal ou vegetal considerado como um ancestral
divino, protetor e punidor da tribo, amado e temido. Dele se derivava nao
sO a identidade dos clas, mas, sobretudo, sua legislacdo sagrada, em cujo
nucleo residia a proibigao do maltrato do totem e a copulagdo com mulhe-
res do mesmo cld - ambas proibi¢des sagradas (tabus) que, segundo
Freud, consistem nas restricdes morais e sociais mais antigas da historia.
Sob eles se perpetuava a obediéncia ante o pai amado, mas maltratado.
Um segundo elemento que completava e equilibrava a relacdo dessa pré-
religido com o pai era a comemoracao de seu homicidio, “por meio da re-
feicio totémica, em que seria simultaneamente repetido sob forma
disfarcada o assassinato do pai e instaurada a reconciliacio com sua ima-
gem interiorizada e sublimada” (RICCEUR, 2010, p. 163). A notavel
ambivaléncia de sentimentos ostentada pelo totemismo ante o pai primevo
- que incluia, basicamente, intensas manifesta¢des tanto de amor arrepen-
dido quanto de agressividade festiva, também é constatada por Freud no
nucleo das relagdes edipianas dos neurdticos modernos. Enquanto os tlti-
mos, porém, tendem a responder a seus conflitos por meio da repressao
do 6dio no inconsciente, seguida da transferéncia de sua carga aflitiva a
representacdes substitutas e efémeras; os primitivos projetam a tltima na
realidade externa, criando, assim, almas e deménios vingativos, com os
quais povoam o mundo e explicam todos os fen6menos. Das almas destru-

tivas, os primitivos buscam se proteger por meio dos tabus, que sdo,
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portanto, proibicoes sagradas tdo defensivas quanto os sintomas neurdti-
cos. Suas tentativas de negociacdo das mais diversas maneiras com os
espiritos ocorriam por meio da “técnica” da magia, que era acompanhada
de uma “psicologizacao” da realidade tao intensa - que bem pode ser de-
finida por uma expressao criada por um paciente neur6tico de Freud para
definir o principio da neurose, a saber, a onipoténcia dos pensamentos. O
assombramento psicologico da realidade define, portanto - como bem
anota Ricceur - o0 modelo da paranoia a partir do qual Freud explica, em
Totem e Tabu, a origem da religido (sempre como ilusdo). “Ao mesmo
tempo em que se interiorizam os ideais impostos pela autoridade parental”

e expressos naqueles primeiros tabus, bem como os que os sucedem:

O desejo projeta numa regido transcendente a fonte da interdicéo e, talvez
mais ainda, a da consolagao (...). O deus dos seres humanos, idolo de seu de-
sejo, é a figura ampliada de um pai que ameaca, que interdita, que da a lei e os
nomes, que institui a ordem das coisas e a ordem das cidades, que compensa
e consola, que reconcilia o ser humano com a dureza da vida (RICCEUR, 2010,
p- 162).

Essas fungdes de inibicdo e consolagdo da religiao, e que de fato coa-
bitam no texto de Freud com sua critica ao afastamento da realidade
promovido por sua psicologizacdo do mundo, serdo destacadas por Ricoeur
em uma leitura nao s6 preocupado em “reduzir e destruir” o valor social
da religido. No primeiro artigo freudiano mencionado, por exemplo, Freud
afirma que “a rentncia progressiva aos instintos constitucionais, cuja ati-
vagdo proporcionaria o prazer primario do ego, parece ser uma das bases
do desenvolvimento da civilizacado humana” (FREUD, 1996b, p. 116). Se
“uma parcela dessa repressao instintual foi efetuada pelas religides, ao exi-
girem do individuo que sacrifique a divindade seu prazer instintual”
(FREUD, 1996b, p. 116), as religides devem ter exercido um papel inibidor
decisivo nos primeiros passos da civilizacdo. Contudo, a énfase freudiana
sempre foi muito mais iconoclasta mesmo, como bem reconhece Ricceur.

Consequentemente:
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Em Moisés e o monoteismo, Freud estd em busca de um outro assassinato, o
assassinato do profeta [Moisés], que seria para as religides monoteistas o que
0 assassinato do pai primitivo foi para o totemismo (...) Sob os tragos do deus
ético teria ressurgido o proprio evento traumatico; o retorno ao deus mosaico
seria assim a0 mesmo tempo o retorno do traumatismo recalcado (RICEEUR,

2010, p. 163).

Posteriormente, “o assassinato de Cristo seria, por sua vez, outro re-
forco da lembranca das origens. Ao mesmo tempo, Freud retoma sua
hipétese antiga da revolta dos filhos: o redentor deve ter sido o principal
culpado, o chefe da horda dos irmaos” (RICCEUR, 2010, p. 163). A menta-
lidade antiga, um martirio como o de Cristo, que expia um “pecado
original” com a tortura e a morte, s6 poderia apontar a um crime equiva-
lente, e, portanto, a um homicidio doloroso de alguém n&o reconhecido
pelo mito. Se Cristo foi apresentado como o expiador e libertador de um
“pecado original”, s6 poderia ser o representante da morte do crime inau-
gurador de toda cultura: o assassinato do pai primevo. Assim, se o
judaismo buscou consolar a nostalgia do pai através da mais aguda obedi-
éncia, exaltagdo e temor de uma representacio do mesmo (Deus), o
cristianismo teria ido além do judaismo, conforme Freud, porquanto teria
oferecido, na prépria pele do redentor, um caminho de expiagdo definitiva
a toda humanidade da culpa pelo crime fundador da civilizagdo. “Com esse
conceito de ‘retorno do recalcado™” (RICCEUR, 2010, p. 164) - esclarece
Riceeur ao se referir ao parricidio original e olvidado no inconsciente cole-
tivo humano - “atingimos o terceiro nivel da interpretacdo freudiana: o
nivel propriamente econdmico”, em que um balango é feito quanto ao que
se ganhou e se perdeu, em termos de satisfagao e insatisfacdo, por meio da
religido. Se pela explicacio anterior, algo poderia ter sido ganho no sentido
de consolo da populacdo quanto a violéncia inauguradora da cultura e ini-
bicao de seu comportamento antissocial, as semelhancas da religido com
uma neurose obsessiva ja levam Freud, em O futuro de uma ilusdo e em O
mal-estar na civilizacdo, a julgé-la como til apenas a infancia da humani-
dade. Assim como toda crianca também passa por uma fase em que s6

consegue controlar-se, e de alguma maneira, resignar-se diante de seus
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conflitos, e, sobretudo os de natureza edipiana, por meio de neuroses,
como as zoofobias e afins, a humanidade também precisou passar em sua
infancia por fases anélogas, em que surgiram as religides. Em sua maturi-
dade, porém, o homem esta apto para substituir essas neuroses coletivas
por respostas mais racionais e cientificas as suas necessidades de autocon-
trole, protecdo, consolo e reflexdo sobre a origem e a finalidade da vida. A
énfase de Ricoeur no comentario desse terceiro nivel econdmico da expla-

nacao de Freud da religido recai sobre a nostalgia do pai:

A figura do pai, tal como ressurge pelo mecanismo do retorno do recalcado,
torna-se o eixo da “consolacdo”; é porque é para sempre fraco como uma cri-
anga que o homem permanece presa da nostalgia do pai. Ora, se toda afli¢éo é
nostalgia do pai, toda consolagéo é reiteragdo do pai; o homem-crianga, em

face da natureza, se forja deuses a imagem do pai (RICEEUR, 2010, p. 164).

Percebe-se que Ricceur explora, em seu comentario, aquele dominio
da natureza humana, tanto individual como coletiva, que sempre - ou por
muito tempo, como preferiria o mais otimista Freud - sera infante. Pode-
remos deixar de ser criancas aos olhos do universo? Poderemos deixar
para tras a influéncia dos eventos mais significativos (e traumaticos) de
nosso passado coletivo? Uma coisa € certa: a nostalgia do pai engloba, para
Freud - como bem anota Ricceur na frase anterior - todo o sentido de
aflicao, e, portanto, que toda consolagdo seja reiteracio com o pai, é uma
posicdo altamente favoravel a uma recuperacio do valor do monoteismo.
Isto j& se encontra em gérmen no proprio texto de Freud: ap6s apresentar,
em O futuro de uma ilusao, uma explicacao da religido com base nao mais
na nostalgia do pai, como em Totem e Tabu, mas apoiada na “necessidade
de protecdo contra os efeitos da impoténcia humana” (RICCEUR, 2010, p.
164). Freud escreve, em seu Capitulo IV, que ndo examina, propriamente,
nessa obra, “o desenvolvimento da nocdo de Deus”, mas parte do “patri-
monio ja completo das ideias religiosas, tal como a cultura o transmite ao
individuo” (FREUD, 2014a, p. 258). Nesse tltimo ideario, destaca-se o de-
samparo do homem adulto perante o universo e a hostilidade oriunda do

trato social. No entanto, a defesa contra ambos - expde Freud - é tecida
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com base na defesa desenvolvida pela crianca contra o seu desamparo in-
fantil: defesa que, como vimos, caracteriza-se, ontogeneticamente, pela
substituicdo da mae provedora de recursos pelo pai temido, ansiado e ad-
mirado; e, filogeneticamente, pelo anseio pelo pai primevo, como meio de
mitigacdo da culpa (e recordacao festiva) de seu assassinato. Ap6s apre-
sentar esse raciocinio, Freud explica que o desejo por protecdo contra a
natureza e a sociedade néo sé é “equivalente” ao anseio pelo pai, como que
0 primeiro consiste na motivacdo “manifesta”, enquanto que o segundo
consiste na razio “mais profunda” (FREUD, 2014a, p. 257) da religido.
Sendo assim, Ricceur é extremamente feliz quando sublinha que, no pré-

”

prio texto freudiano, a figura do pai “torna-se o eixo da ‘consolacdo’”, pois
“toda aflicio é nostalgia do pai, e toda consolagdo, reiteragdo do pai”

(RICEUR, 2010, p. 164).

4.3 A dialética do afeto e a do fantasma religioso

O porqué de Ricceur destacar o papel de consolo e de inibicdo exer-
cido pela religido como resposta ao anseio pelo pai, além de sua esséncia
patolégica, regressiva e arcaica, sublinhada por Freud, consiste em sua
oposicdo ao fato de que “para Freud, ndo ha histéria da religiao” (RICCEUR,
2010, p. 166) em sentido dialético. “A religido é a monétona repeticdo de
suas proprias origens, um sempiterno sapateado no solo de seu préprio
arcaismo?” - questiona. Ou ndo seria também possivel entendé-la mais
nos moldes de um sonho ou de uma poesia, em que se poderia distinguir
um “vetor regressivo que a submeteu no passado e um vetor progressivo
que dele faz um detector de sentido” (RICCEUR, 2010, p. 166)? Em resposta
afirmativa a segunda questdo, Ricceur propde uma interpretacdo que
busca associar os resultados da psicandlise a uma postura menos preocu-
pada em “reduzir e destruir” e mais centrada em “compreender e em
restituir em sua autenticidade os contetdos simbolicos de nivel mitico-
poético” (RICCEUR, 2010, p. 165) da religido. Nessa tarefa, o autor afianca

ser necessario “mostrar mediante qual educagdo do desejo a religidao
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supera seu proprio arcaismo” (RICCEUR, 2010, p. 166); e acrescenta ser
imprescindivel “levar em consideragdo os textos nos quais e pelos quais o
homem religioso ‘formou’ e ‘educou’ sua escritura” (RICCEUR, 2010, p.
167, grifo original). Se por um lado, ndo “ha necessidade de dizer que Moi-
sés e 0 monoteismo nao esta absolutamente no nivel de uma exegese do
Antigo Testamento” (RICCEUR, 2010, p. 167, grifo original), por outro, “ha
dois pontos sobre os quais temos ainda a aprender com Freud: o primeiro
diz respeito a relacdo da religido com a interdigdo; o segundo, a sua relacdo

com a consolagao”. Em relagdo ao primeiro:

Somente reconquistaremos a dimensao propriamente biblica quando houver-
mos liquidado em nés mesmos o que resta de arcaico, de infantil e de neurético
no “sentimento de culpa”. A culpa é uma armadilha, uma ocasiao de atraso, de
estagnacao na pré-moral, no arcaismo; em nenhuma parte é mais necessario
passar por uma “destrui¢do” a fim de recuperar o sentido auténtico de pecado
(RICEUR, 2010, p. 167).

Assim, Ricceur entende ser muito proficua a destruicao psicanalitica
da culpabilidade que busca se apropriar da religido e também governa as

neuroses em sua raiz. “A rentncia progressiva aos instintos (...) parece ser

uma das bases do desenvolvimento da civilizacgio humana” (FREUD,
1996b, p. 116) - como defende Freud, aceitando, assim, que parte da inibi-
¢do instintiva seja inevitavel e até mesmo positiva ao progresso. Se na
infancia da humanidade, “uma parcela dessa repressao instintual foi efe-
tuada pelas religides, ao exigirem do individuo que sacrifique a divindade
seu prazer instintual” (FREUD, 1996b, p. 116), caso a religido pudesse
abandonar seus tragos neur6ticos, que a inundam em culpa, e se aproxi-
mar da fantasia artistica, pode ndo haver tanta resisténcia a ideia de que a
religido siga contribuindo para a inibigdo dos instintos em sua justa me-
dida. Se a tragédia de Cristo, por exemplo, for interpretada como um
“conto de fadas” (FREUD, 1982, p. 163) - como zomba Freud; isto é, ndo
como a verdade “sensu stricto et proprio” (SCHOPENHAUER, 1986, p. 215)

- como distingue Schopenhauer - mas como uma alegoria poética, seus
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leitores poderao se concentrar em seu sentido principal, para além do véu
simbolico, e vé-la como um caminho de conciliagdo inclusive com a culpa
universal pelo homicidio do pai primevo.® Neste sentido, Ricceur salienta

que:

E talvez na ordem da consolaco que a licdo da psicanalise ndo foi ainda per-
cebida. Ha& efetivamente dois tipos de consolacio inextricavelmente
mesclados: a consolagdo infantil e iddlatra, aquela que os amigos de J6 profes-
savam, e, de outra parte, a consolagdo segundo o espirito, que ndo comporta
mais nada de narcisico e de interessado, que néo é de modo algum uma pro-
tecdo contra as calamidades da existéncia e um refigio contra a dureza da vida.
Essa consolagdo néo é acessivel sendo pela mais extrema obediéncia a reali-
dade; ela passa pelo luto da primeira consolagdo. Aquele que tivesse ido até o
extremo desse movimento teria verdadeiramente assumido o iconoclasmo

freudiano no movimento mesmo da fé (RICCEUR, 2010, p. 168).

Assim, Ricceur acredita ser possivel unir o iconoclasmo de Freud a fé
religiosa, desde que a ltima seja desassociada da “consolagdo idé6latra”,
cuja marca é o afastamento do principio de realidade e a queda em todos
0s vicios anteriormente descritos da neurose obsessiva. Contudo, que seja
possivel ter outra fé, acompanhada, justamente, da mais “extrema obedi-
éncia a realidade”, é algo que a psicanélise ndo é capaz de negar. Pelo
contrario, sua énfase no papel consolador e inibidor da religido nos senti-
dos anteriormente indicados, segundo os quais o pai é o eixo de toda
consolacao; sendo toda aflicio nostalgia do pai, e “toda consolacdo, reite-
racdo do pai” (RICCEUR, 2010, p. 164), ajuda a iluminar o que Ricoeur
denomina como o sentido mais espiritual de fé. Esse movimento duplo de
“destruigao” do “vetor regressivo” da religido e restituicdo de seu “vetor

progressivo que dela faz um detector de sentido” (RICCEUR, 2010, p. 164)

6 Paul Ricceur também se opde & interpretacéo literal dos mitos religiosos, ressaltando que seu sentido principal ndo
é historico (historisch), mas simbolico e associado a revelagdo do ser: “O que produz a for¢a de um simbolo religioso
nao é retomar um fantasma de cena primitiva e converté-lo em instrumento de descoberta e de exploracao das
origens? Por suas representagoes simbolicas, o ser humano diz a instauragao de sua humanidade; através de sua
funcio vestigial, o simbolo mostra & obra uma imaginacio das origens da qual se pode dizer que é historial, geschi-
chtlich, porque ela diz um advento, uma vinda ao ser, mas nao histérica, historisch, porque ela ndo possui nenhuma
significacio cronolégica” (RICCEUR, 2010, p. 166, grifo original).
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poderia ser descrito pelo que o autor chama de “dialética do afeto”, a qual
seria apoiado em uma “dialética paralela do fantasma”, e se comporia pela
interpretacdo dos “textos nos quais e pelos quais 0 homem religioso ‘for-
mou’ e ‘educou’ sua escritura” (RICCEUR, 2010, p. 167).

Freud teria contribuido, provavelmente, como nenhum outro autor
ao criticismo do lado infantil, patogénico, narcisico, interesseiro e idélatra
da religido, nos moldes anteriormente indicados, e que pedem por supe-
ragao. Contudo, sua mengdo parcial ao poder religioso quanto ao consolo
prestado ao anseio pelo pai, o qual centraliza toda a afligio humana ori-
unda do desamparo em face das condigdes da cultura e da natureza hostil,
como também a inibicao dos instintos destrutivos, que também é de utili-
dade positiva a ambas as dialéticas. Em “o homem n&o possa permanecer
uma crianca para sempre” (FREUD, 2010a, p. 182) - conforme o argu-
mento Freud - e deve “sair para a ‘vida hostil””, pautando-se apenas no
autocontrole racional e na resignagao cientifica: néo seria isso uma nova
versdao do mito narcisico e obsedante, que transfere a ciéncia o sobrepeso
arcaico antes depositado na religiao? Talvez ndo tenha sido a toa que o
proprio Freud descreveu o seu projeto de secularizagdo radical com uma

série de tracos da religido.”
4.4 A fenomenologia da experiéncia primitiva biblica de Ricoeur

As dialéticas do afeto e do fantasma religiosos propostos por Ricceur,

para além de Freud, contribuem significativamente a hermenéutica biblica

7 Apos defender, em O Futuro de uma ilusdo, que “o afastamento da religido deverd ser consumado com a fatal
inevitabilidade de um processo de crescimento” (FREUD, 2010a, p. 177), Freud afirma: “Nosso deus Adyog (Logos,
Razdo) talvez nao seja muito poderoso, cumpre somente uma pequena parte do que os seus antecessores prome-
tiam”. Em Acerca de uma Visdo de Mundo, Freud também utiliza palavras muito problematicas para descrever seu
substituto da religido: “Nossa maior esperanga para o futuro é que o intelecto - o espirito cientifico, a razao - venha
a alcangar, com o tempo, a ditadura (Diktatur) na vida psiquica humana”. Em O Mal-Estar na Civilizagdo, a cientifi-
cidade ja é aproximada da religiosidade por meio da seguinte referéncia de Freud aos versos de Goethe: “Quem tem
ciéncia e arte/tem também religido/Quem essas duas ndo témy/esse tenha religiao! (GOETHE, 1908, apud FREUD,
2010b, p. 27). Na sequéncia do texto, Freud discorda de Goethe de que o povo iletrado necessite de religido. Os
argumentos apresentados para essa discordancia, porém, colocam sobre os ombros da ciéncia uma expectativa tao
grande (de respondem aos “mais antigos, fortes e prementes desejos” da humanidade (FREUD, 2014a, p. 266), que,
possivelmente, compromete sua distancia da metafisica, visdo de mundo (Weltanschauung), onipoténcia dos pensa-
mentos, centralidade ditatorial na vida psiquica etc.
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que o primeiro desenvolve em uma série de escritos e conferéncias. Em O
si no espelho das Escrituras, que consiste na conferéncia IX do ciclo das
Gifford Lectures, expostas na Universidade de Edimburgo, entre 1985 e
1986, Ricceur introduz a sua concepgao de fé biblica por meio da oposicao
a distincdo tradicional entre a filosofia e a teologia, segundo a qual a pri-
meira questionaria e a responderia. Contra esse prisma, o autor

argumenta que:

Uma coisa é responder a uma questdo, no sentido de resolver um problema
posto; outra, responder a um chamamento, no sentido de corresponder a con-
cepgao de existéncia que ele propoe. Em seguida, esse chamamento [da fé] ndo
vem da filosofia, mas procede da Palavra, recolhida das Escrituras e transmi-
tida pela tradigdo e pelas tradigdes provenientes dessas Escrituras (...). O
chamamento a que a fé responde de mdltiplas formas nasce no meio da expe-
riéncia e da linguagem humana com estruturas proprias (...). Por outro lado,
essas estruturas originarias de experiéncia e de linguagem s6 se perpetuaram
até nossos dias gragas a um processo ininterrupto de transmissao e de inter-
pretagdo que sempre implicou mediagdes conceituais estranhas as expressoes
originais da fé de Israel e da Igreja primitiva crista. Foi para essas mediacoes
conceituais que contribuiram sucessivamente as filosofias (RICCEUR, 2012a, p.
38).

Segundo Ricceur, Freud pertence a essas mediacdes conceituais, filo-
s6ficas e estranhas ao espirito biblico original que desde uma plataforma
externa “animaram uma grande parte dos debates internos do pensa-
mento ocidental, quer este assuma, quer rejeite o legado biblico”
(RICCEUR, 20124, p. 38). Além dessas experiéncias, Ricoeur propde um
método de aproximagao ante a experiéncia biblica ndo apenas hermenéu-
tico, como também fenomenoldgico, cujo ponto de partida é a
“especificidade da experiéncia do homem biblico” (RICCEUR, 2012a, p. 40)
e “a coeréncia da sua linguagem no nivel simbodlico que lhe é proprio”.
Apoiado, portanto, ndo mais nos juizos da filosofia ou da teologia consti-
tuida sobre a religido, mas nas préprias “expresses de fé biblica mais
primitivas” (RICCEUR, 2012a, p. 42), Ricceur reconhece que a sua aborda-

gem implica uma aposta e um risco:
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O risco é o de responder positivamente, de uma maneira ou de outra, ao cha-
mamento nao coativo proveniente do campo simboélico determinado pelo
canone biblico, judaico e cristao, de preferéncia a qualquer outro canone de
textos classicos.

A aposta correspondente a esse risco é que o despojamento de si, requerido
pelas diferentes figuras do si respondente que descreveremos da proxima vez,
sera cem vezes compensado por uma superabundancia da compreensao de si
mesmo e do outro (RICCEUR, 20123, p. 43).

O risco, portanto, deve-se ao fato de ter sido o “acaso bioldgico, geo-
gréfico e cultural” (RICCEUR, 2012a, p. 43) que o inclinou a uma religiao
especifica e ndo a outra. A aposta, porém, ja repousa na condi¢do de que
esse proprio acaso “pode ser transformado em destino livremente assu-
mido”. Ambos apontam para uma fé biblica cuja especificidade nao foi
adentrada pela critica freudiana.® Essa especificidade é composta, inicial-
mente, pela “mediagdo escrituréria que serviu de grade de interpretagdo
para a experiéncia religiosa propria dos membros das comunidades judai-
cas e cristdas (RICCEUR, 2012a, p. 39). Nela se constata que a fé, em
principio, é um “ato que ndo se deixa reduzir a nenhuma palavra”, é o
limite de toda a hermenéutica. Na experiéncia biblica primitiva, portanto,

é absolutamente central o que o autor denomina de “dialética da

8 Outro autor que também acredita que Freud ndo conseguiu compreender a fé biblica foi P. Rieff. Para ele, Freud
“peca”, junto a toda a sociologia moderna, em “repetir o erro kantiano de considerar a religido como a apreensao de
nossos deveres morais como mandamentos divinos (...). E nessa identidade original entre religido e autoridade [so-
cial] que se baseia a rejeicao freudiana da religiao” (RIEFF, 1979, p. 297), em seu sentido econoémico e pratico (no
terceiro nivel de sua andlise, conforme Ricceur). Contra essa leitura, Rieff argumenta que “a distingao mais forte e
valiosa do cristianismo se da, precisamente, entre a fé e as institui¢des, bem como entre a fé e as atitudes pelas quais
as dltimas sdo transmitidas em todos os tempos” (RIEFF, 1979, p. 297). A fé biblica, portanto, ndo se identifica de
forma alguma com as prescrigdes morais e sociais, que se tornam instituicdes positivas, mas também engloba outras
dimensdes, inclusive, de suspeita contra as institui¢oes e a coer¢do social e moral. Por isso, a fé religiosa também
exerceu, historicamente, o papel de critica subversiva e anticonformista. A ciéncia, por outro lado - acusa Rieff -
possui suas utopias, mistérios e entusiasmos nao menos que a fé, e desde que se libertou e se neutralizou quanto a
valores, se alinhou muito mais “facilmente aos objetivos vigentes da sociedade” (RIEFF, 1979, p. 299) do que a reli-
gido, “quaisquer que sejam eles”. Assim, é possivel pensar no complemento de um caminho duplo de realizagao do
projeto libertario freudiano de adequagao ao principio de realidade: um por meio do consolo da fé, e outra através
da resignacdo cientifica, onde o primeiro seria mais critico e transformador (ndo necessariamente patoldgico) e o
segundo mais voltado a adaptacao social. Em todo caso, boa parte da primeira dimensao é perdida quando Freud
apresenta a defini¢ao “equivocada de que a religiao é sempre consoladora, o modo principal de escapar da dureza da
realidade” (RIEFF, 1979, p. 298), enquanto que apenas a resignaco cientifica esta livre da fuga do real. “Nao ha uma
polaridade necesséria entre consolagdo e resignagao” - discorre Rieff, de modo que ambas podem ser inseridas em
um movimento conjunto.
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manifestacdo e da retirada do Nome” (RICCEUR, 20124, p. 70) (de Deus),
a qual une o Antigo e o Novo Testamento, e consiste no fato de que Deus
¢ tanto aquele que se comunica e se revela, como aquele que se reserva e
nao se deixa nomear: “Do lado da manifestacdo do Nome, o relato da Res-
surreicdo faz eco ao do Fxodo; do lado da retirada do Nome, as (...)
expressoes-limite do episodio da sarca ardente” (RICCEUR, 2012a, p. 70)
correspondem as parabolas cristas sobre o ignoto reino de Deus. Essa di-
alética fornece uma “unidade imaginativa” a toda a Biblia, sob a qual se
inclui ainda a opgdo pela linguagem metaférica (ou querigmatica, como
prefere Ricceur, que é prescritiva e metaférica simultaneamente, como de-
talharemos melhor na sequéncia), e a diferenca das linguagens
argumentativa e demonstrativa (essa tltima dominante na ciéncia mo-
derna, e aquela na escolastica).? Por outro lado, Ricceur argumenta que se
“alguma unidade pode ser reconhecida na Biblia, é mais de ordem polif6-
nica do que tipolégica” (RICEUR, 2012a, p. 54). Essa polifonia se revela,
sobretudo, nos diversos géneros de nomeagao de Deus, que “é nomeado
diversamente na narrativa que o conta, na profecia que fala em seu nome,
na prescricao que o designa como fonte de imperativo, na sabedoria que o
busca como sentido do sentido, no hino que o evoca na segunda pessoa”
(RICCEUR, 20123, p. 59). A “incrivel diversidade” da polifonia metaférica,
psicolégica e divina exibida pela Biblia faz dela “muito mais uma biblioteca
do que um poema simples - relativamente simples -, como sdo a Iliada ou
a Odisseia” (RICCEUR, 20124, p. 59). O “entrecruzamento de géneros lite-
rérios multiplos” (RICCEUR, 2012a, p. 59) condensado na Biblia e
comentado por Ricceur no texto citado é tao heterogéneo que, para que
nao percamos o norte interpretativo nele, propomos concentrarmos a ana-

lise naquilo que Ricceur caracteriza como a grande riqueza “supraética”

9 Ricoeur apresenta mais uma série de concordancias com a tese de Northrop Frye de que Biblia possui uma unidade
imaginativa. Por exemplo, argumenta que a imagética biblica é “repartida em duas escalas, uma paradisiaca (...) a
outra demoniaca”, de modo que podemos percorré-las de “alto a baixo, de baixo a alto”, em “uma imensa rede de
significados de correspondéncias entre tipos e antitipos” (RICCEUR, 2012a, p. 50). Do Génesis ao Apocalipse, percebe-
se o desenrolar de “uma sequéncia de figuras em forma de U, com seus altos e seus baixos, seus cumes e seus abis-
mos”; tudo, porém dentro de uma “estrutura centripeta que a Biblia compartilha com todos os grandes textos
poéticos” (RICCEUR, 20124, p. 52, grifo original) etc.
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(como em breve aclararemos) dos Gltimos trés “theologoumena” (catego-
rias poéticas) mencionados: a prescricao, o sentido dos sentidos e o hino.
Sobretudo por essas trés formas verbais fala, segundo o autor, o Novo
mandamento do amor. Esse sentimento, que foi julgado por muitos mo-
ralistas como a virtude das virtudes, é fundamental, para Ricceur, a
“invencao dos comportamentos responsaveis” (RICCEUR, 2012b, p. 23) e,
sobretudo, porquanto completa - em plena tensdo viva, mas nao destitu-
ida de uma progressao dialética - a virtude da justica. Essa dltima é regida
pela logica da equivaléncia ou a da igualdade, e encontra a sua formulagéo
poética principal na Regra de Ouro, resumida na expressdo: “Cada um
deve tratar os outros como gostaria que ele préprio fosse tratado”. So-
mente com a inundacdo dessa logica da equivaléncia com a légica prépria
do amor, a saber, a da superabundancia, é que, segundo o autor, a justica
pode ser liberta de sua “interpretagdo perversa”, a saber, a restri¢do e su-
bordinagio do formalismo juridico ao mais raso utilitarismo interesseiro.
Comentemos as linhas gerais desse ensinamento que consiste, provavel-
mente, na principal licdo ética e supraética que a fé biblica da a seus

tempos, isto pode ser aproveitado para iluminar também os nossos.

4.5 A dialética do amor e justica

A dialética do amor e da justica é exposta por Ricceur em Amor e Jus-
tica, conferéncia pronunciada em ocasido de seu recebimento do prémio
Leopold Lucas, em 1989, quando Ricceur desenvolve uma andlise dialética
de ambas as virtudes, buscando fixar, “de um lado, o reconhecimento da
proporcao inicial entre os dois termos e, de outro, (...) as mediagdes prati-
cas entre os dois extremos” (RICCEUR, 2012b, p. 3). Iniciando essa
empresa pela analise da desproporc¢io entre ambos os sentimentos (e evi-
tando o que chama de exaltacdo ou platitude do amor), Ricceur propoe
“recensear as formas de discurso do amor” (RIC(EUR, 2012b, p. 6), dado
que “o amor fala, mas numa lingua diferente daquela da justica”. As trés

caracteristicas mais marcantes do discurso amoroso so: o louvor, a forma
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imperativa e o poder de metaforizacdo. Em primeiro lugar, o discurso do
amor é “um discurso do louvor. No louvor, 0 homem se rejubila ao ver seu
objeto reinando acima de todos os outros objetos de seu cuidado”
(RICCEUR, 2012b, p. 6); e entre as formas verbais mais apropriadas para
expressar esse jubilo se destacam o hino (Cf. Paulo, 1 Corintios, 13), a ben-
¢ao (Cf. Salmo 1, 1, 3; 84, 13) e 0os macarismos (Cf. Mateus, 5, 3), tipicos da
“poesia biblica” (RICCEUR, 2012b, p. 6)." Neles:

As palavras-chave passam por amplificacdes de sentido, assimilagoes inespe-
radas, interconexoes inéditas (...). A segunda estranheza do discurso do amor
concerne ao emprego perturbador da forma imperativa em expressdes conhe-
cidas como ‘amarés o Senhor teu Deus... e amaras o proximo como a ti mesmo
(RICEUR, 2012b, p. 8, grifo original).

Mas como é possivel ordenar o amor? Ricceur afirma que encontrou

N

um “socorro inesperado” a resposta dessa dificil questdo em A estrela da
redencgdo, de Franz Rosenzweig, na se¢do denominada Revelacao (“ou do
eterno presente do encontro”), onde o autor apresenta a tora (o ensina-

mento) como algo que s6 pode se tornar um conjunto de regras:

Porque é precedida pelo ato solene de abertura do todo da experiéncia humana
a linguagem paradigmatica da Escritura. E qual é o simbolo mais aproximado
dessa imposi¢do da linguagem primordial a esfera humana de comunicagdo?
E 0 mandamento do amor (...). A ideia verdadeiramente genial é entdo mostrar
o mandamento do amar jorrando desse vinculo de amor entre Deus e uma
alma solitaria. O mandamento que precede toda lei é a palavra que o amante
dirige a amada: ama-me! Essa distingdo entre mandamento e lei s6 tem sen-
tido se admitirmos que o mandamento de amar é o préprio amor, que se
recomenda a si mesmo, como se o genitivo contido no mandamento de amar
fosse a0 mesmo tempo genitivo objetivo e genitivo subjetivo; o amor é objeto
e sujeito do mandamento; em outras palavras, ¢ um mandamento que contém
as condigoes da sua prépria obediéncia pela ternura da sua instancia: ama-
me! (RICEUR, 2012b, p. 10, grifo original).

o Cf, Alter (1985).
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Ricceur defende que o uso poético que a Biblia faz do imperativo pos-
sui um parentesco tao intimo com o canto de louvor que o torna
“irredutivel, em seu teor ético, ao imperativo moral” kantiano. Por fim,
uma terceira caracteristica da fala do amor é o “poder de metaforizacéo
que se prende” (RICCEUR, 2012b, p. 12) a suas expressoes. Em termos psi-
colégicos, 0 amor é capaz de criar uma “espiral ascendente e descendente
que ele percorre nos dois sentidos” entre “uma variedade de afetos que
designamos por seus estados terminais: prazer vs dor, satisfacdo vs des-
contentamento, regozijo vs padecimento, beatitude vs melancolia...”
(RICEUR, 2012b, p. 12). No campo linguistico, isso enseja a elaboracgao de
“um vasto campo de analogias entre todas as modalidades afetivas do
amor, gracas ao que elas podem se significar mutuamente (...). Isso explica
que a metafora seja aqui mais que um tropo, quero dizer, um ornamento
retdrico” (RICCEUR, 2012b, p. 13).

No que concerne a justiga, pelo seu turno, o filésofo enuncia que esta
se opde ao amor tanto como pratica social como enquanto ideal ou princi-
pio. Como prética social, suas circunstancias, canais e argumentos sao
diversos: ela se “identifica com o aparelho judicidrio de uma sociedade”
(RICEUR, 2012b, p. 16), que caracteriza um Estado de direito, e participa
da atividade comunicacional humana, por meio de um confronto de argu-
mentos baseados em direitos e interesses distintos que tendem ao infinito.
“Para dizer a verdade, o amor ndo argumenta, se tomarmos como modelo
0 hino de 1 Corintios 13” (RICCEUR, 2012b, p. 17). Como ideal ou principio,
Ricceur j& ensina que a justica se identifica, de Aristételes a John Rawls,
com o conceito de justiga distributiva, resumida por ele com as seguintes

palavras:

concepgao distributiva, a sociedade nao existe sem os individuos entre os quais
as partes sao distribuidas e que, assim, participam do conjunto. Mas os indivi-
duos nao teriam tampouco existéncia social sem a regra da distribuicido que
lhes confere um lugar no conjunto. £ aqui que intervém a justica como virtude
das instituicoes que presidem a todas as operacdes de partilha. Dar a cada um
o que lhe cabe - suum cuique tribuere -, é essa, numa situagéo qualquer de

distribuicao, a férmula mais geral da justica (RICCEUR, 2012b, p. 19).
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O segundo pilar do ideal da justica, que a eleva propriamente a uma
virtude, é o conceito de igualdade. No plano judicial, ele impde a necessi-
dade de “tratar de modo semelhante os casos semelhantes” (RICCEEUR,
2012b, p. 19). Todas as partes devem ter uma igualdade de direitos e opor-
tunidades; contudo, no caso em que se confrontem entre si as
“distribuicoes notoriamente desiguais em matéria de rendimentos e de
propriedades, de autoridade e de responsabilidade, de honrarias”
(RICCEUR, 2012b, p. 20) etc., Ricceur faz mencao a solugdo de Aristételes,
em que “uma partilha é justa se for proporcional a contribuigao social das
partes” (RICCEUR, 2012b, p. 20) e a de Rawls, denominada por “maximi-
zacao da parte minima” (segundo a qual, no caso das “desigualdades
justas”, “o aumento da vantagem do mais favorecido deve ser compensado
pela diminuicio da desvantagem do mais desfavorecido”) (RICCEUR,
2012b, p. 20). O conceito de distribuigao, portanto, “confere uma base mo-
ral a pratica social da justica (...) como regulagdo dos conflitos” (RICCEUR,
2012b, p. 21), de modo que, nela, “a sociedade é vista como um lugar de
confronto entre parceiros rivais”. Ja o conceito de igualdade de direitos,
oportunidades e de proporcionalidade de “vantagens e de encargos numa
partilha ideal” assinala a “forca e os limites da ideia mais elevada de jus-
tica”. Com base nesses dois pilares, Ricoeur conclui que “o ponto mais
elevado que o ideal de justica pode visar é o de uma sociedade em que o
sentimento de dependéncia mutua - ou mesmo de endividamento mutuo
- permanece subordinado ao de desinteresse matuo”. Conforme a formula
de Rawls, é o interesse desinteressado o que “caracteriza a atitude basica
dos contratantes na situagao hipotética do contrato original” (RICCEUR,
2012b, p. 21). Contudo, Ricoeur questiona se nao seria possivel, de alguma
maneira, elevar-se dessa ideia simples de mutualidade, presente na fér-
mula da justica, “ao nivel de um reconhecimento verdadeiro e de uma
solidariedade tal que cada um se sinta devedor de cada um” (RICCEUR,
2012b, p. 22). Sera apenas a fusdo da justica com o amor capaz dessa as-

censao.



110 | A Filosofia de Paul Ricceur em dialogo

A sociedade enquanto “lugar de confronto entre parceiros rivais”
(RICCEUR, 2012b, p. 21) s6 podera se elevar a um verdadeiro palco de re-
conhecimento, solidariedade e divida mttua por meio da elaboracio de
uma ponte entre a prosa da justica (a regra formal) e a poética do amor (o
hino). Na medida em que ambas as falas apontam, por suas préprias con-
dicbes, a acdo, Ricceur defende que ambas pedem por essa ponte, de modo
que sua indicagdo nao é forcada ou ficticia. Uma via oportuna de explora-
¢ao a “invencdo de comportamentos responsaveis” (RICCEUR, 2012b, p.
23) a partir dessas premissas encontra seu paradigma no Serméo da Mon-

tanha, em Mateus, ou mais apropriadamente ainda, no:

Sermao da Planicie, em Lucas, onde, num s6 e mesmo contexto, 0 novo man-
damento, o de amar os inimigos, e a Regra de Ouro sdo justapostos: (...) “Amai
a vossos inimigos, fazei bem aos que vos odeiam, bendizei os que vos maldi-
zem, e orai pelos que vos caluniam” (Lucas 6, 27-28). E um pouco mais
adiante: “Assim como quereis que os homens vos fagam, do mesmo modo lhes
fazei vos também” (Lucas, 6, 31). (RICCEUR, 2012b, p. 23).

A exploracdo de Ricoeur desse arquétipo do comportamento virtuoso
cristdo segue essa vereda: em primeiro lugar, assinala o fato de que o man-
damento do amor até mesmo aos inimigos compreende a “expressdo
supraética de uma vasta economia da doa¢do” (RICCEUR, 2012b, p. 24).
Nas duas extremidades do complexo leque de significagdes dessa economia
da doacdo biblica se encontram o Deus da criacdo e o Deus da esperanca:
ao primeiro se relaciona o primeiro sentido de bom: “E viu Deus tudo
quanto fizera, e eis que era muito bom” (Genesis, 1, 31), e também o sen-
timento de dependéncia radical do homem, que apenas como criatura é
interpelado, por intermédio de uma natureza digna de solicitude, respeito
e admiracdo. Por meio desse “sentimento supraético de dependéncia do
homem-criatura” (RICCEUR, 2012b, p. 24) se vincula 0 mandamento do
amor aos inimigos com a economia da doagao. A lei, condi¢do incontorna-
vel da libertacdo, e a justificagdo, na medida em que é perddo gratuito,
também se enraizam profundamente na economia da doacéo, afinal: amor

extremo, obediéncia a lei e justificacdo sio, antes de tudo, doacdes. Na
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outra ponta da economia da doagdo se encontra o simbolismo de Deus
“como fonte de possibilidades desconhecidas” (RICCEUR, 2012b, p. 25), as
quais se endereca, sobretudo, o sentimento de esperanca por salvagio es-
catoldgica. O Novo mandamento do amor, inclusive, a inimigos, portanto,
é supraético na medida em que “é ético em razdo da forma imperativa,
parente” do mandamento ama-me, mas também vai além da ética, por-
quanto, assinalando, por exemplo, a nulidade entre os amigos e inimigos,
apresenta-se como “a projecao ética mais apropriada do que transcende a
ética, a saber, a economia da doacdo” (RICCEUR, 2012b, p. 25). O resumo
dessa aproximagcao ética se torna compreensivel na férmula: “Ja que ele te
deu, da por tua vez” (RICCEUR, 2012b, p. 26) - 0 que torna a doagdo uma
“fonte de obrigacdo. Entretanto, essa aproximacdo tem seu paradoxo: ao
entrar no campo pratico, a economia da doagdo desenvolve uma l6gica de
superabundancia que, num primeiro tempo, pelo menos, opde-se a légica
de equivaléncia que governa a ética cotidiana”. Dessa tltima, decorre a Re-
gra de Ouro - sobre a qual o Novo mandamento (de amor incondicional)
exerce pressao nos Sermoes da Planicie e da Montanha. A Regra de Ouro
(pautada pela logica de equivaléncia) pertence a reciprocidade e a reversi-
bilidade “entre o que um faz e o que é feito ao outro” (RICCEUR, 2012b, p.
27) - 0 que coloca uma relacio de aparente incompatibilidade com a légica
de superabundancia. Essa tensdo entre ambas é expressa por Jesus com

bastante clareza, em Lucas 6, 32-35:

Se amardes aos que vos amam, que mérito tereis? Pois também os pecadores
amam aos que os amam. E, se fizerdes bem aos que vos fazem bem, que mérito
tereis? Também os pecadores fazem o mesmo. E se emprestardes aqueles de
quem esperais receber, que mérito tereis? Também os pecadores emprestam
aos pecadores, para receberem outro tanto. Amai pois a vossos inimigos, e

fazei bem, e emprestai, sem disso nada esperar (RICCEUR, 2012b, p. 27).

Uma vez que “a regra da justica pode ser tida como uma reformula-
¢do em termos formais da Regra de Ouro” (RICCEUR, 2012b, p. 28), e tanto
como prética social como na qualidade de ideal, Ricceur conclui que a cri-

tica de Jesus a dltima é perturbadora, pois legitima a extensdo “a pratica
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social da justica e aos préprios principios de justica da desconfianca que
atinge a Regra de Ouro em nome da légica de superabundancia subjacente
ao mandamento supraético de amar seus inimigos” (RICCEUR, 2012b, p.
28). Além de qualquer posigao cética em favor da incompatibilidade entre
ambas as légicas, porém, Ricceur recomenda a interpretagdo conciliadora
entre ambas com base no ensinamento dos Sermoes da Planicie e da Mon-
tanha, que as receitam simultaneamente e sem confrontagdo. A partir

dessa oOptica:

O mandamento de amor nao abole a Regra de Ouro, mas a reinterpreta no
sentido de generosidade e, assim, faz dela um canal ndo apenas possivel, mas
necessario de um mandamento que, em razdo do seu estatuto supraético, s6
alcanga a esfera ética a custa de comportamentos paradoxais e extremos, 0s
mesmos que sdo recomendados na esteira do novo mandamento: ‘Amai a vos-
sos inimigos, fazei bem aos que vos odeiam, bendizei aos que vos maldizem, e
orai pelos que vos caluniam. Ao que te ferir numa face, oferece-lhe também a
outra (...). D4 a todo o que te pedir; e, ao tomar o que é teu, ndo lho reclames’
(Lucas 6, 27-30). Sdo esses compromissos singulares extremos que Sdo Fran-
cisco, Gandhi, Martin Luther King assumiram (RICCEUR, 2012b, p. 29).

Contudo, como seria possivel que a lei penal, a justica formal, a dis-
tribuicdo social de papéis etc. assimilem maximas supraéticas e
decorrentes de uma logica de superabundancia, tais como a de “emprestar
sem nada esperar em troca”? (RICCGEUR, 2012b, p. 29). Para Ricceur, caso
ndo seja construida, de alguma maneira, uma ponte dialética entre o amor
e a justica, ambas as virtudes, abandonadas em si, poderao ser subjugadas
por “interpretagdes perversas”, tais como o utilitarismo selvagem e a imo-
ralidade. Assim, se 0 amor supramoral, por um lado, “ndo deve descambar
para o ndo moral, quando nao para o imoral - por exemplo, para a covar-
dia -, ele tem de passar pelo principio da moralidade, resumido na Regra
de Ouro e formalizado pela regra de justica” (RIC(EUR, 2012b, p. 30). Por

outro lado:

Sem o corretivo do mandamento de amor, a Regra de Ouro seria incessante-

mente puxada no sentido de uma méxima utilitaria cuja férmula seria do ut
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des, dou para que dés. A regra da porque te deram, corrige o a fim de que da
méxima utilitdria e salva a Regra de Ouro de uma interpretagdo perversa sem-
pre possivel. £ nesse sentido que podemos interpretar a presenca das duras
palavras de Lucas 6, 32-34, logo depois da reafirmacéo da Regra de Ouro em
6, 31 e logo antes da reafirmacdo do novo mandamento em 6, 35. Nesses ver-
siculos intermediarios, a farpa critica da logica de superabundéancia é dirigida,
menos contra a logica de equivaléncia da Regra de Ouro, do que contra sua
interpretagdo perversa. A mesma regra parece capaz de duas leituras, de duas
interpretagdes, uma interessada [a utilitaria], a outra desinteressada [a soli-
daria]. S6 0 mandamento [do amor] pode decidir em favor da segunda contra
a primeira (RICCEUR, 2012b, p. 30).

Sem a sinergia com o Novo Mandamento, a Regra de Ouro permite
uma leitura perversa, que pode aproximé-la da “lei de talido (jus talionis),
que é a expressao mais rudimentar da légica da equivaléncia e de seu co-
rolério, a regra de reciprocidade” (RICCEUR, 2012b, p. 27). Analogamente,
Ricceur afirma que a regra de justica, como ja mencionado, assemelha-se
a Regra de Ouro, e também exige uma reinterpretagao critica que a liberte
da possibilidade de queda no utilitarismo selvagem. Assim como a Regra
de Ouro, “entregue a si mesma, se rebaixa do nivel de maxima utilitaria,
assim também a regra de justica, entregue a si mesma, tende a subordinar
a cooperacdo a competicdo, ou antes, a esperar unicamente do equilibrio
dos interesses rivais o simulacro da cooperagao” (RICCEUR, 2012b, p. 31).
O dominio do interesse, seja sobre a Regra de Ouro, seja sobre a regra de
justica, sé pode ser evitado se ambas forem “tocadas e secretamente guar-
dadas pela poética do amor” (RICCEUR, 2012b, p. 31). Esse toque e guarda
se escondem, timidamente, elucida Ricceur, sob o segundo principio de
justica de Rawls," o qual protege sua teoria da justica da queda no utilita-

rismo extremo; como argumenta a seguir:

O que salva o segundo principio de justica de Rawls dessa recaida no utilita-
rismo sutil é, finalmente, seu parentesco secreto com o mandamento do amor,

na medida em que este é dirigido contra o processo de vitimizagdo que o

" Vale lembrar: no caso das desigualdades, “o aumento da vantagem do mais favorecido deve ser compensado pela
diminuicao da desvantagem do mais desfavorecido” (RICCEUR, 2012b, p. 31).
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utilitarismo, precisamente, sanciona ao propor como ideal a maximizagao da
vantagem média em detrimento de uma minoria a que essa implicagdo sinistra
do utilitarismo deve permanecer dissimulada. Esse parentesco entre o se-
gundo principio de justica e 0 mandamento do amor ¢, no fim das contas, uma
das pressuposicdes nao ditas do famoso equilibrio refletido, em que a teoria
rawlsiana da justiga se apoia em tltima instancia, entre a teoria abstrata e
nossas “convic¢des mais bem pensadas” (Our well-considered convictions:
Uma teoria da justica, §4) (RICCEUR, 2012b, p. 32).

Ricceur nao espera ter suprimido todos os contrastes da légica do
amor e da justica com essa “explora¢do de um comportamento responsa-
vel” com base na sinergia entre ambas as virtudes. Como seu objetivo era
apenas elaborar mediagdes praticas entre esses dois polos da virtuosidade,
parece ter ficado satisfeito com a indica¢do de uma conciliagao conquistada
a partir da necessidade de protecao contra o que chama de queda em in-
terpretagdes perversas com o utilitarismo extremo, o amoral e o imoral. A
tensdo observada faz “da justica o meio necessario do amor” (RICCEUR,
2012b, p. 31), como conclui. Embora néo tenha escrito o reverso, também
podemos afirmar, com base em sua anélise, que o amor é um fim neces-
sario o qual impele a justica, seja enquanto pratica social ou enquanto
ideal, na busca de sua plena realizagdo. “Precisamente por ser supramoral,
0 amor ndo entra na esfera pratica e ética, a nao ser sob a égide da justica
(...). Na medida em que é supramoral” (RICCEUR, 2012b, p. 31), o amor
suspende a ética. “Esta s6 é reorientada a custa da retomada e da retifica-
¢ao da regra de justica, em oposi¢do a sua tendéncia utilitaria” (RICCEUR,
2012b, p. 33). Nessa mediagdo conciliadora entre amor e justica, reflete-se
o equilibrio (provisério e tenso) entre a légica de superabundancia e a 16-
gica de equivaléncia. Nas ultimas palavras de sua conferéncia, Ricoeur
demonstra otimismo quanto a possibilidade de realizacdo desse compor-

tamento responsavel em todos os niveis praticos:

Podemos entdo afirmar de boa-fé e com a consciéncia tranquila que o projeto
para exprimir esse equilibrio na vida cotidiana, no plano individual, juridico,
social e politico, é perfeitamente praticavel. Diria inclusive que a incorporagao

tenaz, passo a passo, de um grau suplementar de compaixao e de generosidade
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em todos os nossos codigos - codigo penal e codigo de justica social - constitui
uma tarefa perfeitamente razoavel, embora dificil e interminavel (RICCEUR,

2012b, p. 33).

Consideracgoes finais

Freud é, indubitavelmente, um herdeiro tardio do que Minois cha-
mou de “o século da morte de Deus” (o XIX) (MINOIS, 2014, p. 634).
Expoente da hermenéutica da suspeita, como Schopenhauer, Marx e Ni-
etzsche, Freud levou as dltimas consequéncias a pretensdo humana de
explicar cientificamente Deus e substitui-lo pelo autodeclarado “néo (...)
muito poderoso (...) deus Adyog (Logos, Razdo)” (FREUD, 2014a, p. 299).
E verdade que suas contribuicdes a ciéncia da religido foram preciosissi-
mas. Entre as quais, concordamos com Ricceur se destacam o criticismo
destruidor de seu vetor infantil, patolégico, narcisico e idélatra e a sua
pouco estudada semente de valorizacdo do poder consolador e inibidor re-
ligioso. Ricceur, por sua vez, ja tem a grande originalidade de nao se
encaixar na descricdo de Minois de que o século XX foi o “século da morte
das certezas, em detrimento tanto da fé quanto do ateismo” (MINOIS,
2014, p. 634). Se “majoritariamente, os filésofos contemporaneos néo ad-
mitem Deus” (MINOIS, 2014, p. 669), Ricceur foi além, pois contornou as
media¢tes modernas e anacrdnicas do fendmeno original biblico, e elabo-
rou uma hermenéutica fenomenologica do tltimo que trouxe a luz uma
riqueza poética, ética e supraética, dona de moldes proficuos, inclusive, a
exploragdo de um comportamento equilibrado, responséavel e “perfeita-
mente praticavel” na vida cotidiana contemporanea, “no plano individual,

juridico, social e politico”. (RICCEUR, 2012b, p. 33).
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Capitulo 5

Paul Ricceur e suas contribuicoes para a histdria

Rodrigo Augusto de Souza *

Para Helenice Rodrigues da Silva (in memorian), que me ensinou Historia.

Para compreender a grande contribuicdo de Paul Ricoeur' (1913-
2005) a histéria devemos ter em conta a importancia de alguns conceitos,
tais como: historicidade, acontecimento, histéria estrutural, presentismo,
hermenéutica histérica, ontologia histérica, memoria, narratividade, entre
outros. Isso confere as ideias de Ricceur acerca da histéria uma enorme
complexidade, nas palavras de Frangois Dosse, “Paul Ricceur revoluciona
a histéria” (DOSSE, 2001, p. 71). Pode-se estabelecer um paralelo entre
Paul Ricceur e Michel Foucault, como os principais filésofos franceses que
fizeram contribui¢des relevantes para a histéria no contexto do século XX
e os textos de Francois Dosse e Paul Veyne, com titulos homo6nimos, sobre
0s respectivos autores, como valiosos comentarios as suas reflexdes sobre
a histoéria.

Convém salientar alguns aspectos do campo historiogréafico para
compreender melhor o tema estudado (FEBVRE, 1989), o primeiro ele-
mento é entender as principais teorias que fundamentaram a escrita da
histéria a partir do século XIX, a saber: a filosofia da histdria e a histéria

das ideias (idealismo), de Hegel; o materialismo histérico e dialético, de
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Ricceur, do livro O império do sentido: a humanizagao das ciéncias humanas, publicado por Frangois Dosse em 1995,
na Franca, e langado no Brasil pela Editora Unesp, em 2018.
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Marx e Engels; o positivismo, de Ranke; e o historicismo, de Dilthey
(2010). Esses paradigmas da escrita da histéria entraram em crise com a
fenomenologia de Husser! e sua andlise da “crise das ciéncias europeias”.
No que consistia a crise das ciéncias identificada por Husserl? Tratava-se
da superacdo do cientificismo positivista e a construgao de um modelo de
cientificidade para as ciéncias humanas baseado na fenomenologia. A cri-
tica contundente a esses modelos de escrita da chamada Escola dos
Annales, de Marc Bloch e Lucien Febvre, deu origem a histéria cultural
francesa, proporcionando uma renovagao tedrico-metodolégica no campo
da histéria, contexto de renovagdo da pesquisa histérica em que surgiram
as contribuicoes de Ricceur.

A partir da segunda metade do século XX surgiu a chamada “crise da
histéria”, abordada por Roger Chartier, na obra A histéria ou a leitura do
tempo. Essa crise se evidencia nos anos 70, com a publicacdo de trés obras:
Como se escreve a histéria, de Paul Veyne (1971), Meta-histéria, de Hayden
White (1973) e A escrita da histéria, de Michel de Certeau (1975). O histo-
riador trabalha com o real ou com a ficcdo? A histéria é apenas uma
narrativa? A narrativa e retdrica levaram a perda da cientificidade da his-
téria. Mais uma vez, Ricceur inseriu-se nesse debate ao investigar as
relacdes entre histéria e narrativa, tema central das principais discussoes

no campo da histdria para a época.

5.1 A filosofia e a histéria: um dialogo dificil

O historiador Frangois Dosse é autor da principal biografia de Paul
Ricceur, intitulada Paul Ricceur (1913-2005): os sentidos de uma vida, pu-
blicada respectivamente na Franga em 2001 e no Brasil em 2017. Trata-se,
sem davida, do principal historiador a dedicar-se ao estudo das contribui-
¢Oes de Ricceur nessa area, ndo apenas investigando o potencial heuristico
do pensamento ricceuriano para a operagao historiografica, como também
se preocupando com sua recepgdo e apropriacdo no campo da histéria.

Além disso, Dosse (2018) considerou que as referidas contribuigoes
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ultrapassam os campos da filosofia e da histéria, e servem as ciéncias hu-
manas, em geral. De fato, Ricceur foi um pensador multifacetado e isso
permite a sua obra e ao seu pensamento muitas possibilidades de analise
e de pesquisa, tais como: na histéria, na filosofia, na literatura, na linguis-
tica, na sociologia, na antropologia, na hermenéutica, na teologia, e nos
estudos culturais, entre outros.

O modo como um historiador francés do século XX estabeleceu di&-
logo com um filésofo é o primeiro elemento a chamar a nossa atencio.
Dosse afirmou em seu artigo Paul Ricceur revoluciona a histéria, que “o
didlogo entre filosofia e histéria é particularmente dificil na Franga”
(DOSSE, 2001, p. 71). Mais tarde, completaria tal afirmacdo ao argumentar
que considerava necessaria “a tendéncia natural a rejeicao de qualquer di-
alogo, até em nome do oficio de historiador, com a filosofia” (DOSSE, 2018,
p. 207). Isso se deveu ao “triunfo pablico da Escola dos Annales, rebatizada

E2

de ‘nova histéria™ (DOSSE, 2018, p. 207). Essa rejeicao da filosofia procu-
rava evitar que a filosofia da histéria, em geral, e o hegelianismo, em
particular, continuassem a exercer o seu dominio na histéria. E interes-
sante notar como o filésofo Ricoeur conseguiu reestabelecer o didlogo com
os historiadores e, entre eles, com Roger Chartier. E bem provavel que o
ultimo tenha se agradado do capitulo de Tempo e narrativa, no qual
Ricceur afirmou ser preciso renunciar a Hegel, uma vez que o préprio his-
toriador se dedicou a uma critica da histéria filosofica, herdeira do
hegelianismo. Para Chartier (1990), Hegel havia transformado a histéria
em um vao jogo de ideias puras e acusou os fildsofos de praticarem uma
histéria desencarnada. A maneira como Ricceur escapou da armadilha do
hegelianismo e do estruturalismo na histéria o habilitou a reestabelecer o
didlogo sempre dificil entre filosofos e historiadores na Franca. Os fildso-
fos, na critica de historiadores como Chartier (1990), tendem a construir
uma historia idealista, distante das fontes e dos documentos, e a estabele-
cer conexoes tedricas que nao se justificam do ponto de vista histérico. Em
outras palavras, a histéria dos fildsofos, geralmente, nao resiste a histéria.

Mais ainda, as doutrinas filoséficas transformadas em procedimentos
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tedrico-metodolégicos para as ciéncias humanas e a histéria inclinam-se
ao determinismo, tal como sucedeu com o positivismo, 0 marxismo e o
estruturalismo. Assim, caberia livrar a histdria (e as ciéncias humanas)
desses maus procedimentos, dando-lhes novas possibilidades de interpre-
tacdo das fontes e documentos, sem cair no idealismo ou nos
determinismos dos grandes paradigmas explicativos. Em face disso, have-
ria uma histéria aberta, dindmica, a renovar-se continuamente.

Dosse ocupou-se do pensamento de Ricoeur em intimeras obras edi-
tadas no Brasil, com destaque para Historia a prova do tempo: da historia
em migalhas ao resgate do sentido, de 2001; Histdria e ciéncias sociais, de
2004; O desafio biogréfico: escrever uma vida, de 2009; Paul Ricceur (1913-
2005): os sentidos de uma vida, de 2017; e O império do sentido: a huma-
nizacdo das ciéncias humanas, de 2018, entre outras. Francois Dosse
consagrou-se no campo da histdria com as obras: Histéria do estrutura-
lismo, dividida em dois volumes, de 1993, e Histéria em migalhas: dos
Annales a nova histéria, de 1994. Notadamente, Dosse ficou conhecido
como o historiador do estruturalismo, a grande moda intelectual das cién-
cias humanas na Franca da segunda metade do século XX, especialmente
nas décadas de 60 e 70, e como historiador da chamada Escola dos Anna-
les, em suas sucessivas geracdes até chegar a Nova Histéria ou Histéria
Cultural.

O interesse por Ricceur é recorrente ao longo de todas as obras de
Dosse, onde h4, frequentemente, uma citagdo ou mengao a alguma ideia
do filésofo. Avangando mais, Dosse utilizou-se de Ricceur para afrontar um
problema fundamental da histéria: a biografia. Desde a publicagéo do re-
volucionario artigo de Pierre Bourdieu, A ilusao biogréfica, divulgado no
Brasil como parte do livro Usos e abusos da histéria oral, em 1996, a bio-
grafia, género historico e literario de enorme sucesso editorial e comercial,
tornou-se problemética, tendo sido criticada como a construgéo ideolégica

de uma vida, a fabricacdo do heréi, e como hagiografia.> Dosse, valendo-

2 Tal estilo de produgao da biografia foi ilustrado no filme O escritor fantasma, dirigido por Roman Polanski e lancado
em 2010 Nos cinemas.
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se das discussoes sobre identidade, narrativa, histéria e temporalidade em
Riceeur, forjou uma nova forma de escrevé-la: a biografia intelectual. Tal
projeto de reabilitacdo da biografia esta presente na obra O desafio biogra-
fico: escrever uma vida. Entre os inimeros elementos apresentados por
Dosse a producio da biografia estdo a problematizacao da vida e da época;

da vida e da obra; e da vida e pensamento (DOSSE, 2009).

5.2 A filosofia do agir

Segundo Dosse, o filosofo Ricceur ocupa um lugar central gragas “a
um deslocamento no olhar, concentrado até entdo nas condicoes da agao,
na prépria acdo e em seus procedimentos significantes” (DOSSE, 2018, p.
199). Desde o lancamento da tese ricceuriana sobre a vontade, presente na
obra Filosofia da vontade, o pensador francés buscou inquirir o sentido da
acdo humana. Ricceur dialogou amplamente com as ciéncias humanas por
meio da semiologia, da antropologia estrutural de Lévi-Strauss e da psica-
nélise de Freud. Apesar disso, foi ignorado pelos praticantes das ciéncias
humanas por longo periodo durante o triunfo do estruturalismo, cujo pre-
dominio Dosse atribuiu a desconsideragiao do pensamento de Ricceur nas
ciéncias humanas por certo tempo. Embora o cenario tenha mudado com-
pletamente, ainda se encontram presentes certas reservas a hermenéutica.

Para Dosse, “ele [Ricceur] tornou-se uma referéncia maior em muitos
trabalhos das ciéncias humanas” (DOSSE, 2018, p. 199). O surgimento de
uma “nova conjuntura intelectual e o esgotamento dos paradigmas unita-
rios até entao dominantes” (DOSSE, 2018, p. 199), levaram a essa
possibilidade. Dosse impressionou-se, pois “contrariamente a maior parte
dos fildsofos levados pela onda estruturalista, Paul Ricoeur soube resistir a
ela, levando em conta certo namero de contribui¢des das disciplinas guias
desse periodo” (DOSSE, 2018, p. 199). O historiador considerou que “é essa
resisténcia que permite até hoje a retomada, o desdobramento dos questi-

onamentos das ciéncias humanas numa nova relacio com a filosofia”
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(DOSSE, 2018, p. 200). De acordo com Dosse, este teria sido o principal

mérito de Ricceur nesse contexto.

Ricceur pdde resistir as ilusdes da época, que atravessou sem desviar de suas
orientagoes iniciais, gracas a uma relagdo muito intensa com a tradi¢do her-
menéutica alema desde Friedrich Schleiermacher, com a ciéncia do espirito de
Wilhelm Dilthey e a fenomenologia de Edmund Husserl, com as reflexdes de
Martin Heidegger sobre a historicidade e as de Hans Georg Gadamer sobre a
tradigdo, além de outras influéncias maiores como o existencialismo, o de Karl
Jaspers e de Gabriel Marcel, ou o personalismo de Emmanuel Mounier. Ora,
temos em Dilthey e diferentemente em Husserl dois meios de resistir forte-
mente ao objetivismo que se pode encontrar no marxismo, no positivismo e
no estruturalismo (DOSSE, 2018, p. 200).

5.3 A explicacio e a compreensao

Além de rejeitar o estruturalismo, o positivismo e o marxismo (e po-
deriamos dizer o idealismo), Ricceur deteve-se no problema da explicagéo
e da compreensao. Esses dois elementos, geralmente, aparecem desloca-
dos na reflexdo e sdo vistos de maneira exclusiva e um em oposi¢do ao
outro. Ricceur teve uma “preocupacio dialégica” (DOSSE, 2018, p. 200) na
articulacio desses dois pontos anteriormente separados. E preciso evitar a
dicotomia entre explicacdo e compreensdo. Como Ricoeur resolveu esse
problema? Talvez aqui esteja um importante fundamento epistemologico
do seu pensamento. O fildsofo uniu as ciéncias da natureza (no plano da
explicagdo) com as ciéncias do espirito (no plano da compreensao). En-
frentou assim o grande problema filos6fico da legitimagao epistemologica
das ciéncias humanas, ja presentes em Dilthey e, posteriormente, em Hus-
serl, que haviam realizado um esfor¢o intelectual monumental para
livrarem a filosofia e as ciéncias humanas do positivismo e salvaguarda-
rem o lugar da subjetividade na produgdo do conhecimento. Husserl foi
ainda mais longe ao diagnosticar a crise das ciéncias no comeco do século

XX. Nas palavras de Dosse,
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(...) ainda que essa grande divisao seja rejeitada por Ricceur, ele ndo deixa de
tomar em Dilthey e em Husserl a orientagao inicial que deve partir da experi-
éncia subjetiva, de sua elaboragdo discursiva e de seu desdobramento
horizontal no universo intersubjetivo préprio a comunicacao (...).

O mundo vivido e os diversos procedimentos subjetivacdo e socializagdo pos-
siveis, estdo, portanto, na base de um trabalho que nao podia sendo encontrar
as ciéncias humanas quando elas se questionam sobre o agir, ou seja, sobre o
sentido a dar a pratica social (DOSSE, 2018, p. 200).

Dosse (2018) compreendeu que hé outra razdo para a centralidade
da filosofia de Ricceur. E a sua posicio “dialégica entre a filosofia analitica
e a filosofia continental” (DOSSE, 2018, p. 201), argumentando que
“quando as ciéncias humanas se abrem para o mundo anglo-saxao, desco-
brem em Ricceur um introdutor, um leitor meticuloso que precedeu todo
mundo nesse desvio pela América” (DOSSE, 2018, p. 201), cuja proposta
[de Ricceur], “desde o inicio, foi construir uma fenomenologia da acéo,
multiplicando os desvios necesséarios que o conduzem ao segundo mo-
mento marcado pela operacdo hermenéutica, necessaria ao programa
fenomenoldgico” (DOSSE, 2018, p. 201). Por isso, em Ricceur ha “uma du-
pla perspectiva [que] situa-o entre a experiéncia vivida e o conceito”
(DOSSE, 2018, p. 201).

Paul Ricceur se situa num espago intermediario entre o senso comum, cujas
competéncias sao reavaliadas enquanto ontem eram rejeitadas na illusio pro6-
pria a doxa, e uma dimensao epistemoldgica que perdeu a posi¢ao de escora.
O conceito ndo mais se opde ao vivido para desqualifica-lo, e Ricoeur empre-
ende uma busca do sentido a partir de “mediacdes imperfeitas”, numa
“dialética inacabada” sempre aberta a uma nova atribuicdo do sentido. Essa
abertura sobre a temporalidade corrente de geragdes inscrita na trama da his-
toria opde-se a absolutizacdo da nogdo de ruptura epistemoldgica prépria ao
paradigma estruturalista (DOSSE, 2018, p. 201).

5.4 A hermenéutica

De acordo com Dosse (2018), Ricceur propds uma “via mais paciente

e mais modesta [a pretensdo de objetividade e de ciéncia do
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estruturalismo]” (DOSSE, 2018, p. 201), que foi chamada de “hermenéu-
tica da compreensdo histérica” (DOSSE, 2018, p. 201). Ideia também
defendida em outro lugar: “a histéria é uma hermenéutica” (DOSSE, 2001,
p- 79). O enxerto hermenéutico aludido por Dosse compreenderia uma tri-
pla mediagio “que faz a busca eidética [a busca da esséncia do objeto,
constituida por contornos ideais capazes de preencher intencdes signifi-
cantes e variaveis] passar pelos sinais, pelos simbolos e pelos textos”
(DOSSE, 2018, p. 202). A mediagéo por sinais seria a “condi¢do linguageira
de toda a experiéncia humana” (DOSSE, 2018, p. 202, grifo original). A
obra Do texto a acdo representaria essa media¢do. Enquanto a mediacdo
dos simbolos est4 presente na obra A simbdlica do mal, na qual “Ricoeur
desenvolve uma explicacdo de um sentido segundo e oculto de expressdes
ambivalentes” (DOSSE, 2018, p. 202).

Na visdo de Dosse (2018), Ricceur operou uma mudanga na compre-
ensao dos simbolos, pois “ele parte da busca de significagdo dos simbolos
primarios, mostrando que o simbolo é mais do que um sinal, j& que mani-
festa em seu objetivo uma intencionalidade dupla” (DOSSE, 2018, p. 202).
Nesse ponto, Ricceur elabora sua teoria do simbolo, mostrando seu poten-
cial valor para as ciéncias humanas. Os simbolos possuem “uma ordem
fenomenoldgica” e “uma ordem histérica”. E justamente aqui que surge O
conflito de interpretacdes, obra na qual Ricceur abordou esse problema po-
1émico. Os simbolos remontam a uma pluralidade de sentidos. Por sua vez,
os sentidos estdo em conflito, muitas vezes, tragico, numa luta pela legiti-
midade prépria entre interpretagdes incompativeis, como no caso da

oposicao entre Creonte e Antigona. Neste sentido, Ricceur revitalizou

o projeto hermenéutico situando-o no cerne de uma verdadeira “guerra de
hermenéutica”, em tensdo entre uma legitima estratégia de desvendamento,
conduzida pelos mestres da suspeita (Marx, Freud, Nietzsche), e um nao me-

nos legitimo recolhimento de um sentido mais elevado (DOSSE, 2018, p.203).

A mediacdo do texto terd um lugar ainda mais significativo na obra

de Ricceur em que hé a superacdo a abordagem estruturalista do texto,
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presente em Saussure, por exemplo, com sua articulacdo entre lingua e
palavra. Ricceur esté atento as formagdes discursivas, mas nao de maneira
estruturalista, na qual o sentido est4 na clausura do texto. Tendo em vista
a teoria da enunciacao de Benveniste e a nogao de referéncia de Frege,
Ricceur reformulou a questao do sentido. A partir dessa premissa, o dis-
curso tem uma tripla autonomia, gracas a escrita, a intencado do locutor, a
recepgdo pelo leitor e ao contexto de sua producio. Ricceur deu fim “ao
ideal cartesiano, fichtiano e, também de uma certa forma, husserliano, de

uma transparéncia do sujeito para ele mesmo” (DOSSE, 2018, p. 203).

5.5 As ciéncias sociais e humanas

Dosse (2018) mostrou a contribui¢do de Ricceur para as ciéncias so-
ciais ou 0 modo como o0s socidlogos se apropriaram do pensamento
ricceuriano, pois a preocupacdo fundamental era “escapar das causalida-
des mecanicas e dos esquemas deterministas” (DOSSE, 2018, p. 203). O
inicio da utilizacdo de Ricceur nas ciéncias sociais se dara por intermédio
de Louis Quéré, que havia lido O conflito das interpretacées, em 1969, ano
de sua publicacdo. Contudo, sera na década de 80, durante uma estada no
Canada, que o socidlogo descobrird Tempo e narrativa, logo ap6s sua pu-
blicacdo entre 1983 e 1985, que o levou a compreender os “deslocamentos
que a hermenéutica opera na questdo da acdo, da intencionalidade, da sig-
nificacao, em particular sobre o estatuto do sujeito da agdo” (DOSSE, 2018,
p. 204). Houve uma mudanga significativa na “sociologia compreensiva”.
Deixou-se de lado “a ambicao de penetrar nas intengoes do autor” (DOSSE,

2018, p. 204).

Ricoeur mostra de fato que a compreensado de um texto é, sobretudo, resultado
da relacio do texto com um leitor, que sobrevém por meio desse confronto.
(...) O paradigma da leitura apresenta-se a Ricoeur como uma solucao para o
paradoxo metodologico das ciéncias humanas, e uma resposta possivel a
Dilthey entre o explicar e o compreender, cuja relacao constitui o circulo her-
menéutico (DOSSE, 2018, p. 204).
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Um marco, para Dosse (2018), no didlogo de Ricoeur com os socidlo-
gos foi um encontro, ocorrido em 1985, entre o Centre de Sociologie de
I'Ethique, o Centre d’Ftudes des Mouvements Sociaux e Paul Ricceur. Os
signatarios do convite ao filésofo foram Paul Ladriére, Louis Quéré e Pas-
cale Gruson, filha de Claude Gruson, o objetivo dos soci6logos era colocar
as pesquisas sociolégicas na vizinhanca da filosofia hermenéutica. Em sua
arguicado, Ricceur situou-se mais proximo de Weber e distante de Dilthey,
a fim de superar a oposicdo entre explicagdo e interpretacdo e, por isso,
utilizou-se da nocdo de “compreensdo explicativa” do primeiro. Além de
apresentar a “importancia dos jogos de linguagem nas interagdes sociais”
(DOSSE, 2018, p. 204), 0 qual o levou a obra Filosofia e sociologia: histéria
de um reencontro (traducdo livre). Portanto, “Ricceur encontra eco entre
os soci6logos preocupados em reavaliar as competéncias dos atores sociais
e sua capacidade de descrever o mundo social, e dessa maneira dar a ele
uma explicagdo” (DOSSE, 2018, p. 204).

Dosse (2018) sustenta que o didlogo de Ricceur foi facilitado pela tri-
pla influéncia que a fenomenologia, a pragmaética e a etnometodologia
exerceram sobre 0s soci6logos franceses, visto que Ricceur estava no cru-
zamento dessas teorias, recolocando, sobretudo, a questio da
intencionalidade, disputada entre a filosofia analitica e a fenomenologia.
Na teoria ricceuriana entre o texto e a acdo existem posi¢des inspiradas
por Wittgenstein e expressas por Elisabeth Anscombe, opondo-lhes essen-
cialmente aos argumentos da fenomenologia husserliana. H4 uma adeséao
as orientacdes de Ricceur, contudo, ndo unanime entre os renovadores das
ciéncias humanas, notadamente na corrente da antropologia das ciéncias
marcada pelo nietzschismo. A teoria de Ricceur foi chamada de “fenome-
nologia da experiéncia do agir” e, desse modo, inspirou uma “semantica
da agao” (DOSSE, 2018, p. 207).



128 | A Filosofia de Paul Ricceur em dialogo

5.6 A histéria é uma hermenéutica

Nesse ponto, Dosse (2018) desenvolveu a recepcao da “magistral”
Tempo e narrativa, entre 1983 e 1985. Esse processo nao foi simples nem
facil. O historiador criticou a “corporacao historiadora, ndo obstante ins-
talada na época na autossatisfacdo e no conforto do triunfo puablico da

»

Escola dos Annales, rebatizada de ‘nova histéria’. Ha um esbogo de auto-
critica do trabalho dos historiadores franceses acomodados na tradigdo de
Annales, que rejeitava qualquer didlogo com a filosofia. Dosse (2018) rea-
lizou seguidamente um estudo da recepcdo de Tempo e narrativa entre os
historiadores franceses, destacando Eric Vigne e Roger Chartier como os
principais autores a dialogar com Paul Ricceur ainda por volta de 1988.
“Eric Vigne e Roger Chartier participaram ativamente em junho de 1987
das jornadas consagradas a Paul Ricceur, cujos trabalhos foram publicados
no nimero especial de Esprit” (DOSSE, 2018, p. 208). A edigdo da revista
Esprit ocorreu sob os nimeros 7 e 8, publicados entre julho e agosto de
1988, considerada um marco da apropriacido de Ricoeur pelos historiado-
res franceses. De acordo com Chartier, a trilogia de Ricceur € o livro mais
“importante publicado sobre a histéria no curso dos tltimos dez anos”
(CHARTIER apud DOSSE, 2018, p. 208).

O primeiro mérito de Ricceur, segundo Chartier, é romper com aquilo que os
historiadores recusam, as intervengoes dos fildsofos da histoéria, exteriores a
pratica histérica [...]. Ricceur, ao contrario das intervengdes habituais dos fi-
l6sofos no terreno da historia, atravessou as obras histéricas, as de Braudel,
Duby, Furet..., e por causa disso é um dos raros filésofos a ndo se contentar
com metanarrativas sobre a historia. Ele assimila, assim, o verdadeiro traba-
lho da pesquisa histérica. Segundo mérito, aos olhos de Roger Chartier, é
Riceeur ndo ter como ambigdo propor uma filosofia da histéria [...]. Ricoeur
demonstra que o discurso histérico pertence a classe das narrativas: por conta
disso, ele se situa numa relagdo de proximidade particular com a ficcao, e é-
lhe impossivel, ao contrario do que acreditaram muito tempo os Annales, rom-
per com a narrativa para construir um discurso puramente formal,

nomolégico (DOSSE, 2018, p. 208).
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Apesar da distincia e estranheza de Chartier em relagao ao fil6sofo
Ricceur, é possivel notar uma abertura a utilizacdo do pensamento de
Ricoeur no campo da histéria. Ainda, identificamos uma critica a Annales
na questdo do rompimento com a narrativa e com a construgao de um
discurso formal na histéria. Isso para Ricoeur nao é possivel. Atento as
particularidades da narrativa histdrica, que nao é qualquer tipo de narra-
tiva, a obra de Ricceur Do texto a acdo, impressionou Chartier por trazer-
lhe um tema que lhe é caro: a leitura. Se a histéria é uma hermenéutica,
uma interpretagao, isso demanda uma atencao especial com a leitura. Con-
tudo, Chartier indicou o perigo do “sujeito universal da hermenéutica”
(DOSSE, 2018, p.209), pois mesmo a hermenéutica histérica de Ricceur
tem os seus riscos. Assim, “numa queda bourdiesiana”, Chartier pergunta-
se se “ndo havia uma projecdo indevida da posicao do filésofo hermeneuta”
(DOSSE, 2018, p.210). Concluiu Dosse (2018),

(...) a prevencéo reiterada de Roger Chartier em relagéo a filosofia, em nada
rouba seu mérito de travar um verdadeiro didlogo com a obra de Ricceur. Mas
sua critica final a propoésito da auséncia de historicizagao em Riceeur se liga,
sobretudo, a uma diferenca de registro entre aquilo que representa a diferen-
ciagdo sociolégica e histérica dos leitores do historiador Chartier e a
historicidade da narrativa no filésofo Ricceur, que nunca, muito pelo contrario,
invalidou a especificidade do procedimento histérico em nome da filosofia
(DOSSE, 2018, p. 210).

5.7 A meméria ferida e a histéria

Nesta parte do estudo abordaremos um capitulo do livro de Paul
Ricceur intitulado Ricordare, dimenticare, perdonare,® em sua edigao itali-
ana publicada em 2012, no qual desenvolveu o tema da memoria ferida,*

considerada como a terceira aporia da histéria. Esta aporia insere-se junto

3 Recordar, esquecer, perdoar (traducao livre).

4 Para prosseguir com a analise de Frangois Dosse sobre esse tema, recomendamos a leitura da obra Histdria e cién-
cias sociais, com especial atencao ao capitulo 3, intitulado: Paul Riceeur: entre a memdria, a histéria e o esquecimento.
Nessa parte da publicacao, Dosse desenvolveu a reflexao: Rumo a uma memdria tranquilizada, na qual aplicou alguns
conceitos da psicandlise de Freud ao entendimento das relacoes entre memoéria e histéria.
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as demais aporias da temporalidade, apontadas por Ricceur em Tempo e
narrativa,’ a saber: a primeira aporia “a identidade narrativa”; a segunda,
“a totalidade e totalizacdo”; e, a Gltima, “a inescrutabilidade do tempo e os
limites da narrativa” (RICEEUR, 2010). O fil6sofo francés afrontou o tema
da memoria e da histéria com base nos estudos de Freud e no amplo dia-
logo com os historiadores, em especial ligados a Escola dos Annales, e os
filésofos. Entre os autores citados estdo: Friedrich Nietzsche, Tzvetan To-
dorov, Sigmund Freud, Marc Bloch, Paul Veyne, Geor Von Wright,

Fernand Braudel, Frank Ankersmit e Raymond Aron.

5.7.1 As figuras da memoria: trauma e abuso

Ricceur (2012) identificou o espetaculo coletivo e ptiblico da meméria
em que hd muita (troppa) memoria. Uma memoria saturada, explorada e
esgarcada. Isto é, usada para formar uma identidade (individual e coletiva)
pré-fabricada. A memdria pode ser inventada, manipulada e forjada para
esquecer certos acontecimentos histéricos e lembrar de outros, provendo
lucros reais e simbolicos aos individuos e grupos sociais. A selecio e orga-
nizagdo da memoéria ndo é neutra, mas atende interesses que estdo
eufemizados no discurso histérico. Concomitantemente, hd uma disputa
pelo sentido da memoria, entre vencedores e vencidos, grupos dominantes
e dominados. Esta terceira aporia da temporalidade defendida por Ricoeur
trata do uso (e abuso) da memoria. Ricoeur citou Nietzsche no texto “A
segunda consideragao inatual”, abrindo um importante precedente para
pensar Nietzsche e a histéria. Existem usos da histéria em contraste que
apontam para o problema da fragilidade da identidade (identidade pessoal
e coletiva). Além disso, Ricceur se utilizou de Todorov para apresentar “Os
abusos da memoria”, que aborda, sobretudo, a identidade dos povos, que
constitui um problema discutido em Tempo e narrativa. Este problema
gira em torno da resposta dada a pergunta: Quem? Quem sou eu? A se-

gunda pergunta intersecciona com a ordem da linguagem, da acdo, da

5 Volume 3, na edigao brasileira.
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narragao e da imputagao moral. Neste sentido, o filésofo defendeu trés ar-
gumentos sobre a crise de identidade: 1) se atém a relagdo com o tempo (a
identidade muda com o tempo?). A manutengado de si através do tempo;
2) a segunda fonte de abuso diz respeito a competicao com os outros, as
ameacas reais ou imaginérias para a identidade a partir do momento que
se confronta com a alteridade, com a diferenca; 3) Nas feridas simbdlicas
acrescentam-se uma terceira fonte de vulnerabilidade: o papel da violéncia
na fundacio das identidades, principalmente coletivas. Sdo as patologias
da memoéria. No fundo, discorre sobre a relacio fundamental da meméria
e da histéria com a violéncia. Desse modo, ha o recurso a Thomas Hobbes
e sua filosofia politica para justificar que o medo da morte violenta em-
purra o homem do “estado natural” para os lagos de um pacto no grau de
garantir-lhe antes de tudo seguranca. Nao ha comunidade histérica que
ndo tenha nascido por meio de uma relagdo assimilavel sem hesitacdo a

guerra.

Nos celebramos com o titulo de eventos fundadores substancialmente atos vi-
olentos, legitimados a posteriori por um Estado de direito precério. Isso que
para uns foi gldria, foi humilhagdo para outros, e a celebragido de uma parte
corresponde a execragao da outra: deste modo nos arquivos da memoria cole-
tiva estdo armazenadas feridas nao todas simbolicas (RICCEUR, 2012, p. 72,

tradugdo livre).

Ha multiplas fontes de vulnerabilidade da identidade pessoal ou co-
letiva. Elas constituem-se como modos de interrogar a memdria: do ponto
de vista do uso, por excesso ou defeito. Nota-se uma obrigacao da instru-
mentalizacdo da memoria. As categorias patolégicas para entender a
memdria sdo: ferida e trauma. Essas categorias sdo dificeis de coordenar
com outras categorias epistemoldgicas importantes para a histéria, tais
como: fidelidade, exatiddo e veracidade. A aporia da meméria ferida é uma
dificuldade, pois esta relacionada com dois ensaios de Freud. O primeiro é
Recordar, repetir e reelaborar, de 1914, em que o obstéaculo principal é o
trabalho de interpretacéo, visto que o trabalho do historiador assemelha-

se, portanto, ao trabalho do psicanalista. O trabalho do psicanalista em
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face das recordagoes traumaticas: como interpreta-las? O obstaculo é a re-
sisténcia a remocdo. Desse modo, existe a coagdo a repetir. Surge o
substituto da recordagdo devido a tendéncia de reproduzir elementos es-
quecidos, de modo inconsciente. Precisamos analisar o problema do
esquecimento na psicanalise, tema no qual Ricceur também se concentrou.
O desconhecido do paciente e o seu inconsciente. A coagdo a repetir e a
resisténcia sdo caracteristicas do evento traumatico nao elaborado que
tende a reaparecer na forma do retorno do recalcado, como sintoma ou
como tabu (ferida). Essa é a memoria que doi por se recordar do trauma
histérico e que necessita da histéria como um recurso terapéutico.

Freud, segundo Ricceur, apresentou uma proposta para a terapia que
pode ser Util para entender o estado traumatico da memoria dos povos em
nossa época. Sao duas as propostas de Freud: a respeito do analista em
relagdo a paciéncia que deve ter para a repeticao na transferéncia; a res-
peito do analisando, na forma da autorizagdo da coac¢do se manifestar. O
trabalho de rememoracao é diferente da coacdo. “O trabalho de rememo-
ragdo contra a coacdo a repetir, assim poderia resumir-se o tema deste
ensaio breve e precioso” (RICCEUR, 2012, p. 74, traducéo livre). Por um
lado, a coragem do analista para confrontar o tema e, por outro, a do ana-
lisando de reconhecer-se doente, ou seja, a procura de uma relacdo
verdadeira com o proprio passado.

O segundo ensaio de Freud Luto e melancolia, de 1917, busca a relaciao
do plano ptiblico da memoria com a histéria. O luto diz respeito a memoria
coletiva e a melancolia. Para Freud, é preciso compreender o luto para en-
tender a melancolia. HA uma relagéo entre o trabalho de luto e o trabalho
da memoria. E, igualmente, entre o trabalho do luto e da melancolia. O
luto e a memoria supdem um trabalho de elaboracéo. Viver o luto da me-
moria ndo é um exercicio passivo. Trata-se de um modelo econé6mico (uma
economia psiquica). Para as patologias da memdria coletiva ha perspecti-
vas terapéuticas. O luto diz respeito principalmente a perda da pessoa
amada ou da abstragdo que toma o seu lugar, a patria, por exemplo. Neste

viés, o luto indica que houve um investimento afetivo (economia) e um
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objeto perdido, isso leva a um sobreinvestimento das recordacdes e da li-
bido no objeto perdido. Com efeito, Ricceur afirma: “o sobreinvestimento
das recordacdes e das expectativas, por meio das quais a libido permanece
ligada ao objeto perdido, é devido ao alto prego a pagar por tal liquidagao”
(RICEUR, 2012, p. 76, traducao livre) isto é o resumo do trabalho de luto.
Para o autor, “O trabalho de luto é o prego do trabalho da memoéria, e o
trabalho da memodria € o beneficio do trabalho de luto” (RICEUR, 2012, p.
77, traducéo livre).

A melancolia é o eu mesmo desolado. No luto, o universo parece vazio
e empobrecido. H4 a martirizacdo do objeto amado até o tribunal da cons-
ciéncia do luto. Percebem-se sentimentos de amor e 6dio no luto. “A
memoria gira unicamente sobre o tempo: ele (o tempo) requer também
tempo, um tempo de luto” (RICCEUR, 2012, p. 79, tradugdo livre). Trans-
por sobre o plano da memodria coletiva e da histéria as categorias
patolégicas propostas por Freud nos dois ensaios ja citados consiste no
intuito de Ricceur. Busca-se a justificagdo do uso de Freud para entender a

consciéncia histérica.

5.7.2 O problema filos6fico do abuso da memdria

Encontramos o problema da instrumentalizacio da memoria, por
isso, estabelecem-se aqui as nog¢des de uso e abuso da memoria. Ricoeur
recorre a Weber para entender a racionalidade acerca do propoésito de va-
lor e busca em Habermas uma reflexao sobre a comunicagéo, a partir da
ética e da nocao de utilitario estratégico. Os usos da memoria estdo nessa
encruzilhada com dois tipos de racionalidade e dois tipos de ética, pois ha
a manipulagdo da memoéria desde as memdrias alternadas de gléria e hu-
milhagdo. Neste sentido, ha uma politica da comemoragio abusiva, isso
indica o carater seletivo da memoria.

Outro problema recai no uso deliberado do esquecimento, que, se-
gundo Nietzsche, compreende uma estratégia, a de contar numa operacao

de configuracdo, que entrelaga o esquecimento a membria. “A
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instrumentalizacdo da memoria passa essencialmente pela selecdo da lem-
branga” (RICCEUR, 2012, p. 80, traducdo livre). Como fazer bom uso desse
perigoso poder de selecao? O problema epistemoldgico posto pelo desejo
de verdade da memoria. As categorias patolégicas e terapéuticas estao pos-
tas em confronto. HA uma memodria ferida, traumatizada pelos
acontecimentos histéricos (categoria patoldgica) e a narrativa histérica
(categoria terapéutica), que permite a superacio do uso deliberado da me-
moria. Ricoeur propde uma terapéutica da memoria ferida, unindo os
recursos da psicandlise a hermenéutica histérica. Ou seja, temos também
o problema moral e politico ao recontar a histéria livrando-a das manipu-
lacdes da memoria e considerando o dever ético da lembranca daquilo que
fora deliberadamente esquecido. O frenesi da comemoracdo é a celebragao
exagerada da memoéria, com fins politicos e econdmicos. Ha uma indastria
do turismo histdrico. A exploragao de uma meméria fabricada e explorada
virou um negécio lucrativo. £ proibido esquecer!

A isso se acrescente o problema da construgao da identidade coletiva
e pessoal. “Manter a identidade sim, se diz, manté-la no tempo e contra o
tempo e sua poténcia destrutiva, evocada por Aristételes no enigmatico
texto da Fisica” (RICEUR, 2012, p. 82, tradugéo livre). Conservar a raiz da
identidade e manter a dialética da tradicio e da inovacao. E preciso salvar
0s vestigios, mas, nos vestigios da histéria, existem também feridas infli-
gidas as suas vitimas pelo curso violento da histéria. O trabalho é honrar
as vitimas da violéncia historia, trata-se de um dever ético.

No entanto, a memoria esta ameacada, ja que os regimes totalitarios
a ameacam e fazem isso por meio da censura da memoria, da manipulagao
e da selegdo. H4 um uso perverso da selecdo que leva ao direcionamento
contra o esquecimento. Busca-se o acento do passado no futuro. So os
usos do passado como fundamento para projetos politicos no futuro. O
passado surge como forma de legitimacio do presente e do futuro. Neces-
sitamos de uma politica da memoéria. Essa politica visa defender a cultura
de uma justa meméria. Surge entdo uma ética e politica da justa memoria.
Temos a ligacdo do trabalho da memdria ao trabalho de luto. Precisamos
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de uma reflexao sobre os usos e abusos da memdria: o passado que nao
quer passar!® Neste cendrio, o passado apresenta-se como um fantasma
sem distancia. O tempo da repeticdo esta presente na memdria e isso re-
quer o trabalho de luto. Precisa-se de uma luta contra os abusos da
memoria, a sua manipulacdo e instrumentalizacdo em vista de projetos
politicos autoritarios. Percebe-se o intento para ndo deixar que a histéria
leve o peso da critica a memoéria. Isso torna-se mais evidente com a desva-
lorizacdo da histéria e a perda da consciéncia histérica por parte dos
individuos. A desconsideragdo da histéria é parte de um projeto politico.
Hé o refor¢o da narrativa histérica advinda da memoéria manipulada. “A
histéria exercita fundamentalmente uma funcao critica a respeito dos de-
feitos da memdria, isto é, ndo apenas a respeito dos seus erros, mas

também as suas falsificagoes” (RICCEUR, 2012, p.83, traducio livre).
5.7.3 A funcio critica da histéria

Necessitamos da ruptura da histéria com o discurso da memoria que
se d& em trés niveis: documentario, explicativo e interpretativo. A memo-
ria precisa do efeito critico da histéria. Temos a volta da histéria critica. A
respeito do primeiro nivel: o documentario, a histéria como consciéncia a
depender de “fontes” em busca de certa “evidéncia documentaria”, pois
disso depende a medida do grau de confiabilidade da histéria. O explicativo
indica a pretenséo explicativa da histéria e a determinacio de sua cientifi-
cidade. Ao passo que o nivel interpretativo compreende a escrita da
histéria, visto tratar da histéria no dominio da literatura (historiografia).
Ricceur propds um programa critico para a histéria: a pesquisa, a explica-
¢ao e a escrita. A histéria pode ser definida como “conhecimento por
vestigios”. H4 também o recurso a famosa definicdo de Marc Bloch, em sua

obra classica Apologia da histéria, de que “A histéria é a ciéncia dos

6 Sugerimos o livro O que resta da ditadura?, organizado por Edson Teles e Vladimir Safatle, em 2010, publicado
pela editora Boitempo, e o filme chileno Cachorros, dirigido por Marcela Said, langado em 2017. Nessas obras a
memoria da ditadura est4 presente como ferida.
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homens no tempo”. Os vestigios sdo as narrativas (0s contos) de testemu-
nhos, dai a defini¢do de uma tipologia e criteriologia do testemunho. Sob
a Otica de Ricceur (2012, p. 85, traducéo livre): “A critica é uma prova de
verdade, ou seja, uma cacada da impostura, da falsificacdo, dos enganos
do autor e da data, ou também sobre os fatos que se tratam de plagio,
invencao, manipulagao ou de dissimulagao de prejuizo ou rumores”.

Além disso, Ricceur sugeriu a necessidade da ampliacao da nocéo de
documento. “Para os historiadores contemporaneos tudo pode se tornar
documento: lista de mercado, curvas de precos, registros paroquiais, tes-
tamentos, bancos de dados estatisticos etc.” (RICCEUR, 2012, p. 85). O
alongamento do questionario e da inquirigdo das fontes. Paul Veyne rede-
fine a nogao de fato histérico: fato é o que aconteceu? Nao podemos
dissolver o fato historico a narracdo. Isso seria reduzir o estatuto da hist6-
ria a literatura e a ficcdo. H4& uma confusdo entre fato histdrico e
acontecimento real. “Fato nao é o acontecimento mesmo” (RICCEUR, 2012,
p. 86, tradugao livre). Neste diapasdo, Ricoceur propoe um exame do esta-
tuto epistemolégico do fato histérico com base nas ideias de Popper de
refutével e falsificavel. A explicacdo supde um exercicio de buscar as causas
e 0s motivos e razdes. Assim é preciso superar Dilthey e adotar Weber,
representa, portanto, a disputa entre compreensdo e explicagdo. Para
Ricceur, interessa a analise realizada por Weber da obra de Eduard Meyer:
é preciso tomar distancia.

Desse modo, a funcdo critica é a funcio terapéutica da histéria. Re-
contar a histéria ao contréario, parece-se com o projeto de “escovar a
histéria a contrapelo”, de Walter Benjamin, em suas famosas teses sobre
a histéria. £ preciso contar a histéria pelos outros e, assim, por em questao
as “grandes histdrias”, em particular, a Histéria Nacional. As grandes his-
térias dizem respeito aos periodos histéricos: “O Renascimento, o
Iluminismo, a Revolugdo Francesa, a Guerra Fria”. Em face da comemora-
¢ao e da ritualizagdo, precisamos contar a histéria ao contrario, ou seja,
contar nossos acontecimentos “fundadores” e deixar-se contar pelos ou-

tros. Contar a identidade coletiva e, principalmente, nacional, em que ha a
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evocagao da obra “Si mesmo como outro”, na procura pela alteridade na

histéria.

5.7.4 Aquilo que a meméria ensina a historia

Aqui temos uma triade entre histéria, meméria e consciéncia histo-
rica, que nao sao termos equivalentes. A consciéncia histérica consiste em
um privilégio da meméria e contempla o espago da experiéncia e o hori-
zonte da espera, como sugeriu Reinhart Koselleck. Neste sentido, ja ha
uma carga moral ligada a relagdo de culpa a respeito do passado que pode
ser pesado ou iluminado, esse é “o sentimento doloroso e irreversivel”
(RICCEUR, 2012, p. 93, traducdo livre). Ricceur complementa: “O perdao
abre a prospectiva de uma libertagiao do débito, que equivale a uma con-
versao do senso do passado” (RICCEUR, 2012, p. 93). Essa é a acdo de uma
memoria revisitada. Surge, entdo, um novo modelo de conhecimento his-
térico. O historiador é o sujeito da consciéncia histérica. “A temporalidade
do historiador ndo escapa a constituicdo da consciéncia histérica”
(RICEUR, 2012, p. 93). O autor repropde a contribuicdo de tempo de

Agostinho de Hipona para compreender o trabalho do historiador:

Ao historiador é dado reconduzir-se com a imaginagdo a um momento qual-
quer do passado como estando presente e, portanto, como se fosse vivido pelas
pessoas de um tempo como presente do passado deles e o presente do futuro
deles para retornar as férmulas de Agostinho (RICCEUR, 2012, p. 94, traducio

livre).

Deve-se considerar a causalidade histérica e mesmo as patologias da
consciéncia histdrica. O dilema consiste na memoria como repeticao e na
memdaria como reconstrugao. Busca-se, de acordo com as ideias de Ricceur,
a segunda opgao. A tradicdo é tratada como depdsito morto. Dessa ma-
neira, somos destinados a repetir a memdria traumaética, isso impede a
memoria de projetar-se no futuro, visto que a consciéncia histérica fica
presa no passado como fixacao: é o passado que ndo passa! Essa fixagdo

no passado concentra-se na “gléria perdida” ou na “humilhacéo rapida”.
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A histéria e a memdria formam um par dialético, enquanto a histéria
ocupa-se da verdade, a memoria ocupa-se da fidelidade, dimensdes que
possuem uma funcao dialética e ndo de oposicao. A memoria deve ocupar-
se da retrospeccdo e do projeto, no sentido proposto por Heidegger. Dito
de outro modo, a dialética da-se entre o fazer histéria (memoria) e o fazer

a histéria (histoéria).

Consideragdes finais

Para Dosse, a contribuicdo de Ricceur a histéria oscila entre o logos
grego e a tradicdo judaico-crista. O filésofo francés realizou um percurso
“que conduz da fenomenologia a ontologia” (DOSSE, 2004, p. 150), visto
que, no logos grego, ele “procura responder ao enigma da representagao
do passado” (DOSSE, 2004, p. 151). Ha na tradicao judaico-crista, de Yosef
Yerushalmi, esse imperativo do Deuteronémio: “Lembra-te!”, a compre-
ender, portanto, um novo imperativo categérico, que Ricceur tenta
articular com o logos, pois se trata do dever da memdria ou do trabalho de
lembrar.

Neste sentido, Ricceur proporcionou contribuigdes significativas para
o campo da histoéria e das ciéncias humanas as quais, reconhecidas por
historiadores como Roger Chartier e Francois Dosse (entre outros), ajuda-
ram a promover uma renovacdo epistemolédgica na pesquisa historica.
Além disso, o pensamento de Ricoeur reestabeleceu uma possibilidade de
didlogo (sempre dificil) entre os historiadores e os filésofos na Franca. Sem
incorrer numa filosofia da histdria, o filésofo, em amplo didlogo com os
historiadores, valeu-se da fenomenologia, da ontologia e da linguistica
para forjar a sua hermenéutica histérica.

A discusséo histdrica de Ricceur buscou também uma memdria tran-
quilizada através do exercicio psicanalitico da dialética entre o perdéo e o
esquecimento. O excesso (usos e abusos) da memoéria, a industria do tu-
rismo histérico, as festas de comemoracao, civicas e nacionais perderam o

sentido histérico e desligaram-se da memdria (considere-se o estudo de
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Pierre Nora sobre os lugares de memoria). Temos a grande de dificuldade
de saber como captar o tempo vivido. O acontecimento supersignificado,
cujo exemplo maior exemplo é a Soah, segundo a visdo de Hannah Arendt.
Devemos calcular a equagdo do passado sobre o presente, visto ser preciso
coragem para enfrentar o passado, como memoria ferida, principalmente
no plano da histéria nacional. Isso nos leva a necessidade de um tipo de
terapia da memoria através da histéria. A identidade dos povos permanece
abalada e mesmo descentrada e, por isso, precisamos redefinir quem so-

mos quando tivermos a coragem de nos confrontarmos com o passado.
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Capitulo 6

Interrogacoes sobre os encontros entre Castoriadis

e Ricceur nos intersticios da ontologia *

David Victor-Emmanuel Tauro *

Parte I

David - Eu néo escrevi um texto para hoje. Estou contando com uma
pessoa para gravar (...). Eu conversei com Weiny e, gentilmente, ele ofe-
receu: “Por que ndo fala sobre Castoriadis e Ricceur?” Eu, no mesmo
momento, disse sim. Eu tinha algumas referéncias, fora dessas que tenho
agora em relagdo aos dois e concordei. Quando comecei a ver o que ia fa-
zer, vi duas coisas: primeira coisa é que o grupo de vocés provavelmente
pouco conhece Castoriadis; a segunda coisa é que para fazer a relagdo com
Riceeur, eu precisava ver como posso integrar o que ele, Castoriadis, fala,
e o que Ricceur fala: o que nao é imediatamente evidente. Confesso que
quanto mais passei a trabalhar, tanto mais, eu vi vinculos. Entdo, hoje,
apresentarei apenas sobre Castoriadis e no préximo encontro vou fazer a
parte da ligacdo entre os dois. Fu preciso dizer que o que os liga é algo

fundamental aos dois: a ontologia. H4 diferencas imensas entre os dois:

' Transcrigao de duas palestras proferidas no Grupo de Pesquisa Subjetividade, Filosofia e Psicanalise (UFMS), nos
dias 14 de novembro de 2018 (Parte I) e 11 de abril de 2019 (Parte II). A transcricdo foi realizada por Liliana Simio-
natto, enderego eletronico: siminoatto.lilian@gmail.com. A presente versao, revista e autorizada pelo autor, passou
por trabalho de edigio por meio do qual se realizou pequenos acréscimos, correcdes e recortes de trechos. O tom
coloquial da apresentacao foi integralmente mantido, bem como a rotina protocolar das reunides do Grupo de pes-
quisa, que, na maior parte das vezes, como se vera aqui, permite aos presentes na reunido a interlocugo direta com
o palestrante por meio de intervencdes extemporaneas. Ao fim da Parte II, o leitor encontraré o Referencial terico-
metodoldgico de Cornelius Castoriadis, organograma utilizado nas duas palestras.

*
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ndo é possivel falar no caso de Castoriadis, ainda mais no de Ricceur, sem
tocar neste assunto, o da ontologia. Entdo, hé ai questdes tanto epistemo-
légicas quanto metodolégicas. O que ¢é intrinseco aos dois é, sobretudo,
essa vontade de entender o ser humano e como esse ser humano existe no
mundo, e o destino que ele traga no mundo, que é dele. (...) O ponto de
partida de Castoriadis tanto quanto o de Ricceur, relaciona-se, em termos
ontolbgicos, com a criagdo. A diferenca é que a criagio para Castoriadis é
humana e a criagdo para Ricceur é divina, isso é o que distingue os dois. Se
entendermos que o divino é criacdo do humano, daf a gente vé uma possi-
vel jungdo entre os dois, pelo menos, para a briga comegar: a criagao.
Agora vou falar apenas do ponto de vista de Castoriadis. A criacdo, para
ele, é fundamental e o ser humano é criacdo ex nihilo. O ser humano é
responsavel por criar a si mesmo e criar tudo que existe. Ele ndo esté fa-
lando que o ser humano cria o universo fisicamente, mas, sem o ser
humano, o universo nao faz sentido. (...). Entdo, a criacdo para ele é, em
primeiro lugar, a criagdo do mundo e de si, no mundo. A criacao entao é
social e a criacdo é também histérica. O ser humano cria sentido. Logica-
mente, nasce dos pais e, imediatamente, desenvolve caracteristicas que o
distingue dos outros seres vivos. (...) toda a discussao em relacao a politica
hoje (...) é parte da questdo fundamental se Deus criou 0 homem ou ho-
mem criou Deus: em termos brutos é isso que é a discussdao hoje,
politicamente falando, isto é, se o ser humano é responsével por si ou se,
em ultima instancia, é o divino quem é responsavel. Mesmo cedendo, se o
divino cede direito, vontade individual da pessoa, o problema é que, de
qualquer maneira, o divino é responsavel por toda a sua consciéncia ou
inconsciéncia. Mas, invertendo, se o ser humano cria o divino, isso lhe da
um poder e uma responsabilidade total sobre sua vida e a vida coletiva. O
importante é que o ser humano, aquele ente que nasce, Freud o chamava
de “perverso polimorfo”, ele é monstro! O ser humano que nasce é mons-
tro, esta monstruosidade estd visivel rapidamente no que faz o recém-
nascido. Primeira coisa: é radicalmente inapto a vida, ao contrario dos ou-

tros animais. Se vocé vé um bezerro nascendo, por exemplo, dois ou trés
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minutos depois que nasce, fica balancando um pouco e depois sai cor-
rendo; vai continuar mamando um tempo, mas breve. O ser humano néo,
ele fica ligado a mae, trinta anos passados, sem problema. A monstruosi-
dade é no sentido do que faz esse ser. Ele nasce inapto a vida, radicalmente
inapto a vida e sobrevive gragas a sociedade. Entdo, o processo de sociali-
zacdo comega ao nascer. O que Castoriadis vai dizer é que a
monstruosidade psiquica individual do recém-nascido é que ele é total-
mente invertido a si mesmo, a psiqué é totalmente imbuida, é uma
monada que precisa ser rompida imediatamente para que esse ente sobre-
viva. Entdo, a ruptura da monada psiquica é a possibilidade da socializagdo
e da humanizagédo do recém-nascido, isto é, a monada psiquica tende sem-
pre a fechar-se em volta de si, e isso vai continuar até o fim dos dias do ser
humano. E, a0 mesmo tempo, ele é imediatamente formado pelo que esta
em volta dele. Entdo ele é um ser que vai ser socializado e humanizado
para sobreviver. Quero dizer, no final das contas, que o ser humano é ape-
nas um conjunto de relagdes humanas e sociais organizado pela propria
psiqué que ¢ singular, Ginica em cada caso individual. A sociedade nao é
composta meramente pelos individuos, a sociedade estd no individuo,
como singular, em cada caso, e nés constituimos o recém-nascido, h4d uma
série de convencdes constituidas na sociedade. (...). O processo, entdo, de
humanizacao e socializagao é um processo pelo qual individuos, como tais,
e a prdpria a sociedade, se perpetuam. Os individuos vdo contribuir para
mudancgas na sociedade, da mesma maneira que a sociedade constante-
mente estd mudando os individuos. (...). Quer dizer que é assim que a
sociedade funciona, mas a sociedade funciona gragas aos que compdem a
sociedade. Entdo, os individuos sdao automaticamente imprescindiveis
para a sociedade do mesmo modo que a sociedade é imprescindivel para
os seres humanos, para que eles permanegam como seres humanos. O que
os seres humanos fazem na sociedade? Fles criam. Até mesmo cada um de
nos, a gente cria. A gente cria varias coisas. Primeira coisa que a gente cria
sdo instituicdes. Antes disso, criamos o que Castoriadis chama de “signifi-

cacbes imaginarias sociais”, por exemplo, “escola sem partido”: isso é uma
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visao de uma escola que nao promoveria certa “ideologia”, isto é, uma “sig-
nificacdo imaginaria social” criada. Outra coisa é que com a “escola sem
partido” a gente vai acabar com Paulo Freire e Anténio Gramsci, dois cita-
dos. Paulo Freire é considerado patrono da educagao no Brasil. O que Paulo
Freire fez? Em 1964,/1966, um ano antes, ele pensou em uma forma de
educacao no campo. Tem gente no campo que nao esté alfabetizado. Va-
mos alfabetiza-los e fazer isso de modo que eles se tornem cidadaos ativos.
Entédo, como fazer isso? Nao apenas ensinar a falar, a ler e a escrever, mas
ensinar a compreensao do mundo por meio da apropriagdo das palavras
que significam coisas ou verbos, ou adjetivos e assim por diante, isto €, a
linguagem é convertida em apropriaciao do mundo. £ uma coisa bastante
simples, ndo tem nenhuma relacdo com luta de classes, nada disso. O ci-
dadao se torna ciente [de] que ele esta trabalhando, se ele decide que nao
est4 ganhando suficiente com o seu trabalho, isso nao é problema da edu-
cagdo, isso € um problema que ele, o cidadéo, assume, quando compreende
o que ele é. Ele é um cidadao responsavel que tem direitos, ele ndo é um
“agitador”, ele ndo organiza marchas para alguma coisa.

Rodrigo - Ele ndo tem nada de revolucionario?

David - Néo, nao! Dai veio Gramsci, passou por comunista, leninista,
assim por diante. O que ele esta falando? A cultura em sociedade é impres-
cindivel como instituigdo para compreender a vida das pessoas e a cultura
da fabrica também é parte importante para compreensdo do que sao os
seres humanos, (...). Evidentemente ele era marxista, entdo, a cultura para
ele era luta, luta contra a opressao e a favor de uma sociedade justa. Mas,
para que serve Gramsci na escola? Simplesmente para que o professor se
atente ao fato de que as pessoas que estdo la devem ser formadas com o
intuito de tornarem-se cidaddos responsaveis pelos seus destinos. Nos ndo
podemos fazer mais nada, além disso, pelo fato de estarmos lidando com
criangas/adolescentes, 0 maximo que podemos desejar é que elas se tor-
nem adolescentes/jovens atentos ao que acontece.

Rodrigo - Antes da “escola sem partido”, ja existe um documento,

que é lei no Brasil, chamado PNCC - Pacto Nacional pelo Contetido
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Curricular. Este documento traz uma concepcao de alfabetizagdo das cri-
ancas que é totalmente contraria a perspectiva de Paulo Freire, até entdo,
hegeménica no Brasil. A PNCC, que veio com o governo Temer e agora
certamente sera confirmada pelo governo que vird, apaga completamente
essa visao social-histérica da lingua, como se fosse possivel a crianca ser
alfabetizada sem fazer referéncias a sua sociedade, a sua cultura ou mesmo
a sua historia. Entdo, eles querem compreender a alfabetizacdo da crianca
numa perspectiva meramente mecanica, ja ultrapassada, sem vinculos so-
ciais com a histéria: ha uma mecanizagao bastante questionavel.

David - O PNCC vai ser uma outra “instituicdo social”, isto é, por tras
do PNCC estdo exatamente as concessoes, concepgoes, as “significagoes
imaginarias sociais” que iluminam atividades institucionais. Isso que é im-
portante. Quando se fala em “significacdes imaginarias sociais” trata-se de
coisas, cujos significados sao ligados a uma atividade socialmente relacio-
nada e que ndo precisa ser cravada na pedra para ser entendida, isto é,
trata-se da producdo de imagens constantes em termos de atividades que
vao decidir como isso vai se enraizando na cabeca das pessoas. O problema
das “significacdes imaginarias sociais” é que ndo é deliberadamente que
sao feitas. Podem aparecer, por exemplo, no Hip Hop, que é uma forma de
danga, criacdo social que surge e ninguém estd mandando, que acontece
por acaso. Entdo, “significacdes imagindrias sociais” sdo produtos da ima-
ginacdo social que cada sociedade pensa constantemente, criando coisas
que ndo necessariamente sdo organizadas, taxativamente inseridas, con-
troladas. (...). A sociedade cria modos de agir possiveis. Outro lado é o
“imaginario radical”, que é do individuo e dai é a genialidade da gente, que
aparece. Mas, o que faz de Michelangelo, Michelangelo e ndo Leonardo da
Vinci? K isso que os individuos tém, cada um em si, da heranca que é cul-
tural. Tem heranca que pode ser ligada a familia, ndo estou falando em
termos biolbgicos, estou falando, por exemplo, em casa de artistas, onde
se tem produgdo artistica e isso inclui a criacdo dos filhos. (...). Um tempo
atras me perguntaram: que histéria é essa de vocé indiano gostar de ma-

sica classica ocidental? E dai comecei a pensar, refletir um pouco, eu
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lembrei que quando eu estava na India, aos sete anos e pouco, eu tinha um
tio que, a cada domingo, prestigiava a gente com musica cléssica, tocando
violino. Eu nio entendia nada, ndo estudei musica, mas de tanto ficar ou-
vindo, até hoje, toca um pedaco e eu ja sei de cor essa musica e assim por
diante. (...). Para a pessoa, ndo apenas ela tem uma psiqué que vai desen-
volver, mas essa psiqué se desenvolve em relagdes e socializacoes. Cada
um de nds é um conjunto de relagdes sociais, mediado pela psiqué, isto é,
cada um de nés é singular e a0 mesmo tempo membro da comunidade.
Essas relacdes se dao muitas vezes por acaso. O que é importante é que na
“imaginacao radical” no6s ligamos convengoes, significagdes e instituigdes
sociais a cada um de noés, formando nossa personalidade de maneira sin-
gular em razao da nossa psiqué. Mas é importante lembrar que a
monstruosidade ao nascer, monada psiquica singular que precisa ser rom-
pida, nunca é abolida, eliminada. Como é possivel que a crianca de cinco
ou seis anos ataque e mate o irmao de dois anos? O ser humano é um
monstro mesmo. E isso é possivel para nés todos aqui. (...). A cena inte-
grada nesse processo, entdo, é que da mesma maneira que sociedades
criam instituigdes que, as vezes, sdo problematicas; as vezes, temos indi-
viduos que sao problematicos, eles mesmos. Ha dificuldades nossas, ndo
apenas de entendermos isso, mas também de aceitar. O que Castoriadis
diz é que o problema geral da sociedade é que nos temos dificuldades de
lidar com nés mesmos e com o outro. Quando nés nos entendemos, acha-
mos que somos ruins, e quando somos ruins, ndao podemos simplesmente
olhar no espelho e dizer: somos ruins! Entéo, temos de esconder: engoli-
mos isso por um tempo e fazer parecer que somos bons, mas isso continua
até precisarmos externar. Entdo, externamos no outro e dai, o outro;
mesmo se nada pudermos fazer para efetivamente melhorar a nossa situ-
agao. Mas o outro é ruim: que seja o indio, o negro, a mulher, ele é o gay,
ele é o diferente de mim. Ele é ruim, porque ele é o outro; pior, preciso
dele para ser eu-mesmo! Nada que o outro possa fazer, pode melhorar a

situacdo dele. A visdo do outro é crucial porque o outro sempre é
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concorrente. O outro sempre é inimigo. O outro sempre é o outro. (...).
Mas é parte de mim!

Rodrigo - O inferno, como Sartre vai dizer.

David - Sim! O inferno sdo ou outros, mas ele esqueceu que o inferno
sdo os outros enquanto vocé ndo vé o outro com possibilidade da prépria
situacdo. A diferenca é quando vocé nao vé o outro dessa maneira, vocé
comega a ver que todos sao conjuntos em relacdo aos outros. Entao o outro
é ruim porque vocé é ruim também e o outro faz parte de vocé. O indivi-
dualismo possessivo no qual Sartre entra no jogo é que o outro é separado
de si. Para Castoriadis o outro esta em mim.

Rodrigo - O outro é uma espécie de alienacéo do eu.

David - Sim, e que permanece. Eu permanego alienado enquanto eu
vejo que eu mesmo sou igual, sou parte do mesmo problema e que o outro
ndo é necessariamente ruim porque ele pode ser parte da solugdo ao pro-
blema. Isso vai voltar quando virmos em relagdo ao regime politico ou
coisa assim, mas, antes disso, tem uma parte que precisamos ler que é
relacionado com o pensamento, e ali a funcio é entender o mundo. A gente
viu a parte ontologica. Como se estrutura isso, esta ontologia? Através do
pensamento que é formalizado geralmente de duas formas, principal-
mente uma légica conjuntista-identitaria e por outro lado o que sai dessa
légica que é ligado a uma visdo politica. O que é l6gica conjuntista-identi-
taria? E a logica da matematica e a logica da ciéncia em geral. A gente junta
o que é semelhante e classifica em ordem de identidade. Isso, necessaria-
mente, fazemos automaticamente para ser humano. Por exemplo, ndo
podemos ter todos os 6nibus chegando ao mesmo lugar ao mesmo mo-
mento, fisicamente isso nao é possivel, entao, vocé tem de escalar. Escalar
quer dizer que tém de ter horéarios e os horéarios precisam funcionar, por-
que o outro O6nibus ndo pode entrar onde o primeiro esta. Entao, o que é
essa nog¢do de conjuntos e identitario? Identitario é o que faz que A seja
igual A. A ndo é B. A ou B ndo sédo C, e assim por diante. Isso temos desde
Aristételes: a légica. As leis da fisica vao continuar operando da mesma

maneira: o sol sempre vai nascer la e se por aqui. Isso independe do regime
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politico que nés temos. Mas, o significado que damos a esse levante do sol
ou por-do-sol é o que faz a sociedade vislumbrar essas dimensoes de en-
tendimento, de existéncia e de mudanca. A fisica é imprescindivel a
natureza e necessaria, nao existimos sem ela: nés somos contidos pela na-
tureza, mas, a0 mesmo tempo, a natureza é maleavel e a natureza depende
de nossa criatividade também. Falo de mim. Sou biénico, as corneas, por
exemplo, comprei no mercado. Eu tenho pinos nas pernas que sdo de tita-
nio e, por isso, estou sentado nesta cadeira. Ja sofri quinze ou seis cirurgias
de tipos diversos. Bidnico mesmo, a metade bidnica. A grandeza da medi-
cina é que faz com que eu fique em pé e seja capaz de falar com vocés.
Entdo, nds temos a capacidade de trabalhar a natureza como tal. Esse é
um lado que considero bom, pois estou vivo ainda. Agora, deixe a senhora
Tereza Cristina Corréa da Costa assumir o Ministério da Agricultura e ela
vai mexer com a natureza, espalhando transgénicos em tudo quanto lugar,
dizendo que tem muito espago para aumentar a utilizagao desses agroté-
xicos. E olhe 14, a gente ndo sabe as consequéncias a longo prazo. Nao para
mim, vou morrer logo, td tudo bem! O que vocés vao dizer para os filhos
de vocés? E podemos imaginar o que pode realmente acontecer com o0s
netos de vocés e de geracdo em geracao. (...) ¢ monstruoso, isto é, n6s nao
apenas estamos domando, dominando a natureza, como Descartes afirma,
em seu Discurso do Método, mas, nés estamos literalmente destruindo o
mundo. Uma catéstrofe, o poder é uma catastrofe. Isso leva Castoriadis
dizer que o marxismo nédo poderia desenvolver uma critica completa dos
problemas do mundo porque a visdo de mundo do marxismo inclui a pro-
gressdo de forcas produtivas, sem qualquer interrogacdo sobre as
consequéncias que podem redundar em relacao ao mundo em que a gente
vive. No limite vamos colonizar outros planetas, tdo alegremente destrui-
mos este. Da mesma maneira que a Europa pode destruir a América,
Australia, Africa e assim por diante. E uma visio compartilhada pelos mar-
xistas, esse sentido de progresso do capitalismo mesmo, como Marx

mesmo escreveu em Future Results of the British Rule in India.
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Terezinha - Me desculpe eu me colocar assim, pois nao conhego a
obra de Castoriadis e o senhor passou muita coisa. O que ¢ ele, Castoria-
dis? Agora, chegamos até aqui e o que vamos fazer daqui para frente? O
que é essa nova forma de criagdo que se da através do imaginario e da
imaginacao? O senhor é um analista soci6logo e aqui o senhor esta apre-
sentando a teoria do Castoriadis. Da parte do social-histérico diriamos que
vem a tradigdo. Cultura, pai e filho, instituicdo e pré-instituicdo e tudo o
que foi criado até agora. E da parte da psiqué, tem um histdrico, a histéria
das mentes humanas, ela também passa pela histéria? (...) Nao existe para
Castoriadis s6 ele. Ele e mais um. Esse que é o universal. Esse que é o
ontoldgico dele. Eu acompanhei até aqui. Tudo isso que o senhor colocou
ai, foi essa construcio que nos trouxe até aqui. Essa construcdo da domi-
nacao, do capital, da forma em que o homem foi explorando a exploragao
do homem pelo homem e chegamos a uma situagdo em que a nossa ne-
cessidade de conservagdo esta totalmente ameagada (...). Significa que o
sentido das coisas que tinham até hoje passa a nao ter mais sentido? Entdo
a gente criara novo sentido, é isso?

David - Nio sei se entendi direito, mas a tentativa de Castoriadis foi
olhar de maneira que a novidade ndo simplesmente reapresente outra
forma, vertente da filosofia ja existente, mas tracar um caminho diferente.
Em primeiro lugar, nédo sendo a favor de uma logica idealista, nem ao con-
trario, de uma légica materialista. Eu ndo falei sobre a trajetdria dele
porque achei que era necessario fazer quando falarei de Ricceur, porque
tem de similaridades e distancias entre os dois. Mas, o que é evidente da
légica dele é que essas divisdes que sdo feitas entre idealismo e materia-
lismo séo falsas divisoes, que excluem cada vez mais o que é necessario
estar unificado. (...). Segundo Castoriadis e outros, o todo é maior que a
soma das partes, isto é, a unidade totalizada da mais: a unidade qualitati-
vamente d& um adicional. Por exemplo, um ser humano é maior do que a
soma de suas partes corporeas constitutivas. Quer dizer que a divisdo em
partes constituintes é uma divisdo empobrecedora para andlise. Por exem-

plo, o ser humano néo é simplesmente a soma de seus 6rgaos, rosto, busto
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corporal, a distin¢do entre ser vivo e morto. A vida é mais que s6 partes do
corpo. Da mesma maneira a sociedade é mais que uma de suas corpora-
¢Oes constituidas ou instituicdes constituidas. (...).

Rodrigo - O que é interessante, professor, depois de ouvir a sua fala
sobre essa questdo do antagonismo divino-sociedade. Por um lado, vocé
tem esse caminho sartreano, existencialista, do individualismo radical de
que o inferno sio os outros. Por outro lado, vocé tem o marxismo radical,
materialismo-histérico, que vai dizer que o individuo se dissolve na socie-
dade, nas estruturas economicas e historicas. E o Castoriadis acha o meio
termo conciliando esses dois. E impenséavel ser um sem o outro. E, nao da
para compreender nem o divino sem a sociedade e nem a sociedade sem
o divino que a compde. Entao, ele trabalha com essa tensdo? Acho uma
solucao muito original para essa questao.

David - Olha, quando nao se considera a totalidade meramente como
soma das partes, o individuo, como simplesmente uma entidade do con-
junto, vocé comeca a entender que sempre havera problemas, sempre
havera interrogaces. Vocé nunca terd uma analise que sera completa, a
analise da sociedade como conjunto implica necessariamente elementos
desconhecidos e a conhecer, sempre ha alguma coisa. Entdo, vocé ndo tem
uma coisa perfeita, fechada e acabada. Fu tenho mestres quem eu consi-
dero fabulosos, que sdo exatamente assim, desafia que vocé nunca tenha
um trabalho pronto, acabado: “pode ir embora, porque nao tem mais nada
a fazer ou ndo tem mais nada a entender”! Ora, sempre tem algo que foi
deixado ao lado, ou que surgiu ou a entender, o que a propria descrigao
dentncia.

Rodrigo - Trabalho com intelectuais, professor. Trabalhei no douto-
rado com intelectuais e uma das minhas reservas com esse marxismo
radical é exatamente isso, o intelectual praticamente desaparece, tudo é
visto como fruto de uma classe social, de uma estrutura social, ndo tem
aquele individuo.

David - Fles nunca perguntaram como poderia surgir Marx e nao

outro. O que hé no individuo Marx que faz Marx, Marx?
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Rodrigo - Inclusive, eu cheguei a trocar de orientadora. Eu tinha
uma orientadora mais ortodoxa e fui para um gramsciano, que era de um
marxismo mais cultural, porque ele conseguia considerar o individuo, a
questdo da subjetividade e tudo mais, ndo s6 a questao social.

David - Se essa individualidade, vocé liga com a psiqué, que é tnica,
dai vocé comeca a ver que nunca pode haver a auséncia do individuo, ele
sempre volta porque cada psiqué é singular, entdo, ndo é simplesmente
membro de coletividade. Tém individuos cada vez mais singulares. O que
exatamente as Forcas Armadas tentam fazer? Primeira coisa, eles rapam
a cabeca, tiram a barba e d4 um nimero. Na universidade, a primeira coisa
que faz é o Registro Geral de Académicos (RGA), RGA é uma forma de tirar
a singularidade da pessoa e reduzi-la a um nimero. A gente vé isso regu-
larmente de varias formas. Vocé ndao pede o nome da pessoa para
conversar com a pessoa, é sempre senhor, senhora, professor, professora.
Entdo nés temos esse tipo de problema na sociedade: a necessidade de
pensar o individuo como criagao social e como criador da realidade social.
Eu vou parar aqui agora.

Weiny - David eu tinha uma questdo conceitual, mas posso retoma-
la no préximo encontro. S6 a titulo de curiosidade: como Castoriadis é
visto, dadas as ideias que ele sustenta, por exemplo, essa espécie de teoria
semicompleta; ou melhor, qual a visdo que os colegas de Castoriadis, seus
contemporaneos, tém dele? Pensando no caso do Ricceur, que é um inte-
lectual, assim um pouco escanteado, que fica um pouco a margem etc.,
como € no caso de Castoriadis?

David - Bom, vocé tem em Ricceur alguém muito mais aceitavel que
Castoriadis, por varias razdes: ele, Castoriadis, veio da militincia para o
professorado tardiamente, ele entra na universidade em 1979, como pro-
fessor, quando ele ja tem 57 anos.

Weiny - E quanto a sua posigao tedrica, consegue alguma adesao?

David - Isso é pior ainda, porque ele é singular e fica brigando com
todo mundo. (...) particularmente, a Filosofia dele ndo era especializada

em uma area de Filosofia, como em Ricceur, alids que nao é especialista sd
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em uma area! Essa ideia de colocar Ricoeur como filésofo crente, cristio,
ndo so cristdao, mas um cristdo da tradigdo de interpretaciao hermenéutica,
isso é errado porque é apenas uma das facetas. Ele [Ricceur] foi extrema-
mente ativo na esquerda, isso que atrai Castoriadis a Ricceur, tanto quanto
atrai a atencdo de Ricceur a Castoriadis. Ricoeur tinha um passado mar-
xista. Ele passou pelo marxismo, entdao o compreendia; entendeu o que lia
de Castoriadis, leu porque tinha interesse na obra que Castoriadis estava
produzindo, incluindo sua critica ao marxismo. Johann Michel apontou
essa relacdo de Ricceur com a esquerda em seu prefacio a essa discussdo
entre eles.

Weiny - Ele, Castoriadis, acaba sendo um intelectual completamente
marginalizado, entao?

David - Sim e nao! Porque uma vez que vocé entra na Ecole des Hau-
tes Etudes em Sciences Sociales, vocé consegue certa adesao [e ele foi eleito
como membro]... ai acaba essa “marginaliza¢do”, mas, por outro lado, ele
ndo era uma pessoa extremamente preocupada em se enturmar e coisas
assim. Ele tinha projetos e ai se juntava a outros, por exemplo, politica-
mente, era muito comum ter manifestos politicos publicados em jornais a
favor de anistias para algumas pessoas, contra o regime ou coisas assim.
Entéo, por motivos politicos havia jun¢es. Agora, em termos epistemolo-
gicos, era bem diferente.

Weiny - Obrigado, David.

*k*k

Parte II

Weiny - Boa tarde a todos. Esta é a segunda parte da palestra que foi
proferida no ano passado, que busca, entdo, na chave da ontologia, pensar
arelagdo entre Ricceur e Castoriadis. (...), por favor, David, seja bem-vindo

mais uma vez.
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David - Boa tarde. Antes de comegar eu s6 queria fazer referéncia ao
livro da conversa entre Castoriadis e Ricceur, que foi traduzido para o por-
tugués. Essa é uma das edicoes. Parece que tem uma edicdo brasileira?

Weiny - Nao, s6 a francesa e a portuguesa.?

David - (...). Hoje eu ndo vou ser tao elaborado como eu fui da tltima
vez. Primeiro, porque 14 eu estava falando sobre Castoriadis, com quem eu
lido ha mais de quarenta anos, entao conheco bastante a obra. (...) eu co-
mecei a conhecer Ricoeur a partir do interesse de Castoriadis por ele. Fu
fui procurar: por que diabos Castoriadis vai atrds de Ricceur entre tantos
os intelectuais dessa época na Franca e no resto da Europa? Havia algumas
razdes para isso. Castoriadis faz referéncias em dois, trés lugares, em sua
obra, em consideragdo a Ricceur (...). Foi muito interessante, porque foi
em 68, quando ele participou junto com Daniel Cohn-Bendit e outros, na
Universidade de Nanterre, onde Ricceur era reitor e foi maltratado, Casto-
riadis e outros foram defendé-lo por causa da histéria dele. Ai exatamente
o ponto que vai separar os dois e que é base desta discussdo e a razdo do
porqué Johann Michel coloca Castoriadis entre os contemporaneos de
Ricceur e o trata com distancia em relagao a outros, que sdo pds-moder-
nos. De alguma forma, ele vai excluir Castoriadis desse grupo e o tratara
por ultimo, em separado e com muito cuidado. Eu acho interessante por-
que vocé tinha de estar na Franga para entender que havia uma separacédo
radical entre pensadores como Claude Lefort e Edgar Morin, Castoriadis,
outros, parte das pessoas que estavam na Ecole des Hautes Estudes em
Sciences Sociales [FHESS] e outras, que eram da ENS - Ecole Normale
Supérieur, ligadas ao Althusser, todos do Partido Comunista (PC). H4 uma
distingao radical rigida entre esses grupos, normalmente ligada as criticas
em relacdo ao totalitarismo na Uniao Soviética e os trabalhos inspirados
em Hanna Arendt e Raymond Aron, por parte de Castoriadis e Lefort.
Quando o pessoal do PC comega a criticar, vocé tem Althusser, e tutti
quanti 14, p6s-1968: “tarde demais e nunca é o suficiente”. A diferenca é

que Castoriadis, Lefort e Edgar Morin vao preservar uma nogao de politica

2 N.E.: Referéncia ao livro de MICHEL, J. Ricceur et ses contemporains. Paris: PUF, 2013.
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como atividade que desemboca na vida deles em 68. Eles vao reconhecer
primeiro, antes que todo mundo, a novidade que 68 traz em relagao a vida
politica, ao pensamento politico e assim por diante. Ali presente entao esta
também Paul Ricceur, ele veio de um caminho totalmente diferente. Teve
relacdes proximas como PCF na clandestinidade.

Rodrigo - Nao!

Weiny - Ricceur?

David - Ricceur!

David - Ele foi influenciado durante um tempo.

Rodrigo - Que contraste!

David - E! Sio coisas assim.

Weiny - Séo coisas ricceurianas!

David - (...) fora dessa ligacdo com o marxismo ha uma certa nocao
de acdo voluntéria que é presente em Ricceur, na obra dele. A filosofia nao
¢ quietista, ndo é contemplagdo, ndo é uma coisa que se preserva fora da
sociedade. Todo trabalho que ele faz (...) est4 ligado a entender a agdo hu-
mana, o comportamento dos seres humanos em sociedade.
Evidentemente, aqui é um ponto onde Ricceur e Castoriadis se encontram.
Ha também a questdo da histdria, categoria de importancia entre os dois,
onde hé pouca divergéncia. O ponto central é que para Castoriadis a his-
toéria é criagdo e a criagdo é criagdo humana, enquanto para Ricceur a
histéria é produgdo. Ricceur vai confessar que ele tem uma certa abertura
em relacdo a Castoriadis e ele fala em particular sobre a questdo da imagi-
nacao e da producao. Evidentemente isso ¢ um problema que aparece
imediatamente e Castoriadis diz: nao! A produgdo nao é meu problema, é
a criagao. Por qué? Porque, como ele diz, a formagdo anterior de Ricoeur
em marxismo € o que o leva a conceber a histéria como producéo, a nocao
de produgao é central para o marxismo. Os homens fazem a histéria den-
tro das condicbes determinadas. Os homens produzem as condi¢des de sua
vida e, com isso, a historia.
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Rodrigo - A famosa citacio de Marx na guerra civil da Franga, O 18
[de] Brumario.3

David - Exatamente. Agora, para Ricceur, que é teista, que é crente,
nesse sentido a cria¢do vai ser divina, entdo ndo hé a questao de o ser hu-
mano ser criador neste sentido forte de criacdo. No limite, o homem
produz e reproduz, isto €, ele nao esta fazendo algo que para Castoriadis é
imprescindivel, o homem cria o que nao estava antes. Evidentemente ele
cria, ele nao cria ex-nihilo, cum-nihilo ou in-nihilo, nao! Ele cria com as
condicOes que estdo existentes dentro de um momento histérico determi-
nado e com o que est4 disponivel. Ele ndo pode ultrapassar o tempo e
voltar atrés, mas, para Castoriadis, o ser humano ¢ criativo no sentido de
impor, colocar, por o que nao existia antes. Por exemplo, [a] Torre Eiffel
em 1889 foi inaugurada. Antes disso, ela ndo existia. Entéo, teve Brasilia,
em 1960, ndo tinha antes, ndo tinha nada e ¢ um monumento a inteligéncia
burocratica. Divide o pais com régua, lapis e no meio do nada cria a capital
Brasilia. (...). No Brasil, isso foi o ser humano quem criou, com toda sua
inspiracdo e criatividade. Vocé nao pode dizer que Deus é responsavel por
isso. Entdo, o grande problema para Castoriadis e Ricceur vai ser exata-
mente o principio de tudo, da existéncia humana e da verdade, que para
Castoriadis é criagdo e para Ricceur é produgdo. O que isso importa? Na
teologia ricceuriana ndo ha espago para o ente perfeito a ndo ser o divino.
Castoriadis ndo cré em entes perfeitos, mas, para ele, o ser humano, em
toda a sua monstruosidade, é responsavel pelas suas a¢oes. Entéo, ele pode
chegar a autonomia, mas se vivemos na heteronomia, isto é, se a gente
prefere que outros mandem na gente, é porque nds decidimos isso e nao
por causa de uma fonte externa que se impoe sobre nés. Entao, o argu-
mento de fundo entre eles, Castoriadis e Ricceur, serd o argumento da
responsabilidade. Quem € o responsavel? O que Castoriadis ndo pode acei-
tar em hip6tese alguma é que ha uma fonte externa, que é em tltima
instancia é a responsavel por tudo, a quem o ser humano sempre pode ir

se desculpar, de certa maneira, em razio de fatores aleatérios. Para

3 0 18 [de] Brumario [de Luis Bonaparte].
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Castoriadis, ndo! (...). Entao, a natureza do ser humano é trabalhada pelos
dois de uma maneira diferente. Para Ricceur, a natureza humana, dada a
ligacao e a possibilidade de recurso ao divino sempre tem uma possibili-
dade de perdao. Na tltima instancia, vocé pode confessar, pedir perddo e
porque vocé ndo é o criador, o divino pode lhe salvar. Para Castoriadis ndo
tem salvagao, ao contrario de Sartre, o inferno nao sao os outros, o inferno
somos n6s mesmos. E dada essa visdo, ele, Castoriadis, pode dizer que nds
precisamos lutar para determinar nossa existéncia conscientemente atra-
vés da luta pela autonomia, que o ser humano tem as condigdes individuais
psiquicas para decidir e tem as condigdes de lutar socialmente para isso, a
histéria é repleta de tentativas. Além dessa visdo sobre a centralidade da
criagao, essa questdo da criacao interfere diretamente sobre o que é central
na filosofia: a questdo da ontologia, a questdo do ser, da ligacdo ao ser.
Vocé tem o simbolico, ligado ao ser, vocé tem a a¢gdo humana, ligada ao
ser, tem, além de producio ou criacdo em Castoriadis, o fato de que o ser
humano é dotado de uma psiqué e tende a representagao, tende ao afeto e
aos desejos. No mundo onde o ser humano é responsavel por si e pelos
seus atos a representacdo nao vem de visdes projetadas de fora, mas a re-
presentacdo é criada pela psiqué a partir da relacdo da psiqué individual
com as outras psiqués e a partir da relacdo entre psiqué e o mundo externo
a ela mesma. A consequéncia é que a psiqué confrontada, constantemente,
com outras e consigo e com o mundo é um turbilhdo de projecdo de ima-
gens, que sdo criadas constantemente, por exemplo, sonhos sdo criagdes
humanas e os sonhos sao individualmente sonhados, podemos dizer que
alguns falam em sonhos coletivos de uma sociedade sem classes ou coisas
assim. £ uma projecio politica da vontade da gente, mas o sonho como
atividade psiquica é individual, cada um tem seu pesadelo individual-
mente. Outra coisa é em relacio ao afeto. E que, nocdes de afeto e 6dio se
dao exatamente em razdo da natureza do ser humano como imperfeito. A
imperfeicdo pode ser aceita tanto por Ricceur, quanto por Castoriadis. S6
que para Castoriadis isso nao cria nenhum problema, ja para Ricceur, que

tem relagdo com o divino, é evidente que como pecador o ser humano tem
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de ser redimido e que tem ai uma representacao, tanto quanto a interpre-
tacdo dada por ele, quanto a nogao do ser humano. (...). Castoriadis nao
tem problema em repetir que o inferno est4 pavimentado com boas inten-
¢oes. Alegremente a gente pode querer ir e ndo ver nenhum problema
nisso! E por essa razao que nao ha um transcendente na vida. Represen-
tacdo, afeto e depois, sobretudo, o desejo, ¢ ai esta a influéncia do projeto
politico. Fu acho que pensando em Ricceur, o desejo de emancipagdo é
possivel somente quando h&d um reconhecimento da situagio de opressao
ou no caso de pecados ou quando se reconhece que esta em estado de per-
dao e que precisa se redimir. O ser humano nao necessita passar a régua.
(...). No hinduismo, isso ndo existe. No budismo, nio existe. (...). A medi-
tacdo é uma forma igual ao ioga: uma forma individualista ao olhar o
problema do préprio umbigo, o centro. Budismo e ioga ndo podiam no
socialismo de forma alguma, nao ha pretensao, ndo ha abertura ao outro.
Vocé tem que [sic] estar bem consigo mesmo, em equilibrio consigo
mesmo e na esperanga de que os outros vao estar em equilibrio consigo e
cada um por si: isso redunda em uma situagao geral.

Rodrigo - S6 um paréntese... David, o0 Marx, quando analisa o hin-
duismo, ndo o budismo, mas a India, nos dois textos dele chamados
Dominio britanico na India [A Dominagéo britdnica na India] e Futuros
resultados do dominio britanico na India [Os Resultados Eventuais da Do-
minacdo Britanica na India], ele fala que a burguesia britinica tem de
cumprir uma missao...

David - ...civilizatéria.

Rodrigo - ...na india, que é uma critica que depois os franceses vao
chamar de europeia, etnocéntrica, colonialista etc.: querer destruir a reli-
gido hindu para assentar ali uma burguesia industrial. S6 depois, entao,
uma revolucao seria possivel.

David - Sim. Mas até hoje ndo conseguiram fazer isso na India. Vocé
tem 1 bilhdo e 300 milhdes de pessoas multiplicando-se por segundos, en-
tdo nao da para contar, mas talvez 400 milhdes, 500 milhoes estejam no

mercado, o restante, 700, 800 milhdes estdo fora. Estio em aldeias
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vivendo de troca e de escambo ou coisas assim. Entdo, dane-se, ndo conhe-
cem dinheiro, néo estdo interessados e ndo conhecem poupancas, RG, CPF.
Nada disso faz sentido para esse pessoal, taxa de juros, imposto de renda.
Eu vivi na India dezoito anos e néo tinha um documento pessoal a nio ser
um certificado de batismo do bispado do Kuwait, onde nasci e fui batizado
pelo bispo de 14, na época. Era o inico documento que eu tinha na minha
vida e, quando eu sai dali, precisei fazer o passaporte, entdo, levei duas
pessoas comigo que declararam que eu era eu.

Weiny - Testemunharam.

David - Testemunharam. E como eu nao tinha identidade, a palavra
foi o que valeu.

Rodrigo - Coisa incrivel, né!

David - (...) Mas, voltando a questdo de Marx, o pressuposto dele, de
certa maneira, é que vocé teria que criar precondi¢des de socialismo para
ter o socialismo, nao poderia pular. E vocé precisaria da industrializacdo
para criar infraestrutura material, por isso nao ia acontecer do jeito que
Marx estava falando, ndo vai mesmo ter socialismo na India, porque tem
uma boa parcela que simplesmente recusa esse tipo de materialidade das
coisas. Para eles, isso é ilusdo. Castoriadis, numa de suas aulas, conta o que
aconteceu quando ele foi a India e andou de tuk-tuk, um daqueles triciclos
mecanizados que fazem o transporte dos indianos. Ele comegou a conver-
sar com o piloto-motorista, que falava uma espécie de inglés, e perguntou
se com aquele trabalho se ganhava muito dinheiro. O motorista-piloto
disse que sim, que ganhava muito dinheiro. “E vocé esta poupando?” “Sim,
estou guardando dinheiro”. E entdo Castoriadis pergunta: “E para vocé
comprar um outro depois e colocar alguém para trabalhar para vocé? Ele
disse: “Nao! Nada disso. Quando tiver dinheiro suficiente eu vou vender
este e vou levar minha familia a Varanasi, onde tomaremos banho no rio,
que é sagrado, e dai voltarei para casa”. Viu s6? Como vocé quer que o
capitalismo se desenvolva num pais como esse? Vocé tem uma pequena
parte da {ndia que tem acesso ao consumo e tem uma humanidade inteira

fora da cultura do consumo, e que ndo tem a menor vontade de mudar.
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Logo, a grande questdo relacionada a Castoriadis é: como é possivel um
projeto de autonomia, isto é, cada um assumindo responsabilidade para
sua propria existéncia e em comunidade junto aos outros, se eles ndo que-
rem, se eles ndo tém menor vontade? A vida é uma ilusdo quando o
negobcio é trabalhar, fazer o necesséario para existéncia, morrer e nao re-
nascer do mesmo jeito, mas subir ao ponto da hierarquia das castas até
chegar a dltima fase, quando se morre e ndo renasce mais, alcanca-se o
nirvana: esse é o projeto. Para Ricceur, isso nao é muito melhor, ja que,
para ele, se as pessoas ndo pretendem ir para o céu, para o paraiso, estd
faltando alguma coisa em seus projetos de existéncia nesta terra. Para
Ricceur, pelo menos o que entendi lendo-o: é intoleravel aceitar que a con-
dicdo humana seja injusta, de pobreza, doenca, condigoes desumanas e
assim por diante. E hd um elemento onde o conhecimento é atrelado a um
projeto politico, de certa maneira, um projeto de existéncia ligado ao que
eu diria, por falta de palavra, a decéncia da vida humana, néo de luxo, mas,
pelo menos, o minimo de conforto, um teto, comida suficiente, satide, uma
condicédo de educacéo pra viver, ganhar condi¢oes de existéncia satisfat6-
ria, assim por diante. Neste sentido hd& um projeto politico sempre
presente em Ricoeur que ele nunca abandonou e este projeto nao € indivi-
dualizado, é coletivo. Em 68, ele estava no mesmo lado das barricadas de
Cohn-Bendit e de todos aqueles que estavam protestando, s6 que ele estava
ocupando a posic¢ao de reitoria que ele ndo podia largar. Ele tinha de res-
peitar. Na Franca tem essa coisa muito encrustada, solidificada, que é o
formalismo (...), mas vocé vé que houve alguma intimidade entre Ricoeur
e Castoriadis quando vocé descobre que Ricceur é quem convida Castoria-
dis para o debate, ndo foi Castoriadis quem solicitou; apenas, de fato,
Castoriadis tinha feito o pedido de ser orientado por Ricceur. Isso eu achei
bastante interessante porque na minha experiéncia com ele, ¢é dificil ima-
ginar Castoriadis pedir alguma coisa a alguém, era o tipo de ir 14 e pegar,
sabe... a vida inteira, assim, no sentido de ndo querer ter ou dever qualquer
coisa para alguém. H4 a biografia dele, de um francés, um historiador co-

nhecido, Francois Dosse, Castoriadis, une vie [Castoriadis, uma vida]. Esta
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cheio de coisas que ele conta: que Castoriadis jogava na bolsa de valores,
perdia dinheiro, perdia tudo e depois recomegava e ganhava tudo de novo.
Morava num apartamento em um bairro riquissimo de Paris, o mais rico
bairro de Paris. O apartamento onde ele morou foi o local onde filmaram
O Ultimo Tango em Paris, com Marlon Brando e Maria Schneider. Eu sei
porque visitei o apartamento. Ele me deu orientacdo no apartamento, a
sala do apartamento imensa, eu me perdia! Mas, é um tipo de pessoa que
era assim e, a0 mesmo tempo, andava com camisa, eu nunca o vi com
gravata. Andava com camisa e pulover, muito simples. Chegava I4 se sen-
tava e conversava com as pessoas, sem pretensdes. Bom, Ricceur ndo.
Ricceur era mais reservado, intelectual, professor. Tinha aquela pose da
universidade que pesava. Castoriadis era militante e isso de certa maneira
influencia o pensamento, o trabalho de pensar, o jeito de escrever e a ma-
neira de ensinar. Em Castoriadis, vocé ndo tem a filosofia consagrada
numa linguagem fora de alcance, de conceitos e de modo de escrever,
como em Kant: para ler Kant vocé tem de ter coragem. Confesso que a
primeira vez em que comecei a ler Kant, nem estava estudando em curso
algum, depois de dezessete paginas, peguei o livro e lancei de um lado para
outro lado do quarto porque eu disse: “N&o entendo nada dessas coisas”.
Moral da histéria: um més depois estava apresentando a primeira parte
da Critica da Razdo Pura para meu grupo de politica. Vocé tem de lutar
com 0s conceitos e ter paciéncia e perseveranga e depois de trinta paginas
tudo comega entrar em perspectiva e vocé comeca a entender perfeita-
mente e depois vocé se pergunta, o que diabo estava acontecendo antes?
Mas, em Castoriadis vocé ndo tem esse problema e entdo néo é complicado
para entender e isso gera uma atragdo para entender o trabalho dele e as
criticas que ele faz ao marxismo. Enfim, todo o trabalho que esté 14 n’A
Instituicdo imaginaria da sociedade aparece em uma linguagem que é
acessivel para todo mundo, uma questéo que é, para nés, bastante impor-
tante. Se para Ricceur, a meu ver, o central é a interpretacdo, a
hermenéutica; central para Castoriadis é a questdo do imaginario como

criagdo e, sobretudo, a interrogacio da criagao. Entdo isto que é filosofia
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em Castoriadis é uma pergunta quase como quando vocé est4 lendo a Me-
tafisica de Aristoteles, na qual a primeira coisa que esta presente 14 é que
o ser humano se caracteriza pelo espanto. O conhecimento humano ge-
rado pelo espanto, pela pergunta. O fato é que o trabalho de Castoriadis é
filos6fico porque parte da interrogagio para criticar, tanto quanto para
apresentar como ele entende a construcao de todo o projeto de autonomia:
como se justifica, como ele entende a critica em relacdo ao que foi feito e
ao que foi herdado, a contextualizagdo do que estd dizendo em relacio a
outros pensadores etc. Ja o Ricceur tem uma tendéncia a interlocucéo, a
discussdo, embora, as vezes, ele seja severo, por exemplo, com Lévi-
Strauss, com o qual, muitas vezes, ele é extremamente duro, mas nao
como Castoriadis. Castoriadis é intolerante, raramente ele é propenso a
fazer o que ele faz para Ricceur, raramente ele é propenso a falar gentil-
mente e quando ele critica, ele critica diretamente, ndo vai por quatro
caminhos. A consequéncia disso é que quando ele vai desenvolver seus
conceitos a interrogacdo o leva diretamente a critica. Quando ele fala de
imaginacao. A imaginagao tinha sido trabalhada ao longo dos séculos XVII,
XVIII, desde Descartes, antes disso, desde Platdo, mas a imaginacdo geral-
mente é colocada como “imagem de” alguma coisa, entdo é produto,
enquanto para Castoriadis a imaginacéo é a capacidade humana de imagi-
nar, de criar algo que ndo estava la. Isso que o distingue em relacdo a
Ricceur: para ele, Castoriadis, a imaginacdo é um ato de imaginar uma
forma determinada, que é projetada a partir da atividade cerebral, mental,
psiquica. Essa é a distin¢do com o Ricceur. Ricceur ndo concorda porque
para ele s6 o divino que pode criar, isto é, apresentar algo que ndo existia
antes. F ai que Ricceur vai tragar a linha e a discussio se torna clara sobre
no didlogo de ambos, onde ele vai recusar toda e qualquer tentativa de
Castoriadis falar sobre o termo da criatividade humana. (...) para Castori-
adis, o homem cria o divino e ndo o divino que cria o homem. Nés
precisamos criar o divino para limitarmos as perdas, os gastos, as coisas
ruins que nos fazemos, entdo, de certa maneira, é uma compensagio hu-

mana constantemente feita. Além disso, no limite, para Ricoeur vocé nao
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tem a possibilidade de ver o homem assumindo para si toda a responsabi-
lidade, porque se o ser humano assume toda a responsabilidade, entdo, ele
nao necessita mais do divino.

Rodrigo - O perdéo, nao entra ai?

David - Entao, ai é outra questdo de tracar limites que distinguem os
dois. Isso ndo é uma situacdo facil de fazer. Entao, dane-se, tudo bem, eu
ndo creio, eu vou para o inferno e acabou; ora, ndo é tdo simples assim
porque em ultima anélise estamos obrigados, de certa maneira, a nos re-
conciliar com o fato da imperfeigdo do ser humano e n6s nunca vamos ter
certeza, isto é, a nocao de verdade total, final, completa, acabada. Nés ndo
temos como pretender realizar isso; até podemos querer, podemos tentar,
procurar, mas sempre estaremos aquém. Dali, ligado a isso, entdo, tem a
questdo de autonomia. HA momentos histéricos de tentativas de autono-
mia, come¢ando com a democracia na Grécia antiga, a tentativa de
Revolugao, quer seja francesa, russa, tentativas assim. Mas, o ser humano
constantemente tem dificuldade em preservar esse esforgo por muito
tempo porque a heteronomia, isto é, a autoentrega para os outros é sem-
pre muito mais facil.

Rodrigo - Confortéavel.

David - Confortavel, sobretudo porque a gente sempre pode jogar a
culpa sobre o outro.

Rodrigo - S6 um paréntese, Kant, no texto Resposta a pergunta: o
que é o esclarecimento?, fala disso: viver baseado em tutores é muito mais
simples, um Senhor que nos diga o que fazer.

David - Por sinal, Castoriadis inverteu Kant, sobretudo toda a ques-
tao, pela primeira vez na modernidade vocé tem Kant, o que tinha que
[sic] passar pela Grécia Antiga que é a questao da autonomia. Autonomia
da democracia antiga. Em Kant, essa tentativa de reconhecer o ser humano
porque em Kant o divino é transcendente. Entédo, ele é inacessivel e isso
faz para Kant que o ser humano é responsavel e tem textos em relacdo a
isso.

Rodrigo - Tem a ética kantiana.
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David - Ah, sim. Tem a Etica, como se diz na antiguidade, a ética é
individual, porque a politica é para a comunidade, isto é, a comunidade é
responsavel pela paz perpétua (...). A razao mostra que dominio é ser ra-
zoavel. De certa maneira essa parte me faz voltar a Castoriadis (...). Se n6s
precisamos pensar como grupo em uma decisdo feita em grupo, precisa-
mos lembrar que ndo se pode arrastar as pessoas juntas: temos muita
dificuldade porque é uma coisa bastante complicada. Constantemente a
coisa mais simples é deixar pra 14, “eu vou cuidar da minha vida; o ser
humano é assim mesmo, ndo vai mudar; nao vale a pena.” E o pior, nao é
isso, o pior é quando vocé fala: “Eu ndo vou fazer nada” e entrega para o
outro fazer porque vocé nio quer a responsabilidade. £ 0 que a gente esta
vendo, por exemplo, agora de formas diversas. Desculpe-me, meninas, que
estdo aqui, mas eu tenho muita dificuldade de entender como as mulheres
podem apoiar uma figura como Bolsonaro (...) como é possivel?

Liliana - Fu tenho uma ideia em relagéo a isso. Ao meu modo de ver
ainda sao resquicios do patriarcado. Por qué? Nés somos orientadas a ser
donas de casa, 0 homem é o provedor e toda essa discussao acaba sendo
reproduzida para os filhos, que vao passar para os netos e por ai vai. Agora,
ndo justifica, porque ha uma parcela grande que ja conseguiu se desvenci-
lIhar um pouco disso. Néo justifica, mas explica!

Weiny - Néo justifica, mas explica.

Liliana - £ uma tentativa de entender.

David - Vocé se olhou no espelho agora ha pouco?

Liliana - Néo, no espelho néo!

David - Vocé é alegre, cuida da sua familia. Vocé passa parte do
tempo aqui na universidade, fazendo o qué? Transcendendo todo o pas-
sado, tudo o que a condi¢do manda.

Liliana - Sim. Algumas pessoas conseguem, outras ndo, outras se-
guem!

()

Pedro - Eu queria entender um pouco melhor o papel da revisdo da

verdade ou da realidade em Castoriadis, porque mesmo nas questdes de
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hoje em dia, neste contexto de narrativa que a gente esta passando, a que-
bra, o surto de vérias instituicdes, também a legalidade j4 nao forma mais
nada, a ciéncia tampouco opera aonde ela chega, e se chega, passa por
transformacdes metodoldgicas que ndo conhecemos profundamente, en-
fim, a verdade estd completamente fragmentada e a gente neste
revisionismo histérico, certo? Por exemplo, eu estava conversando com
uns amigos: “Ah! Revolugdo de 1964, ah! nao, anos de chumbo.”. Como
Castoriadis encarra a questdo da verdade no conhecimento?

Rodrigo - Desculpe, s6 um comentario sobre o revisionismo. E er-
rado dizer que isso é um revisionismo, porque todo revisionismo é
apurado em fontes, em documentos. A tentativa de dizer que o que ocorreu
em 64 foi uma revolucdo, isso é um negacionismo. S6 para destacar que
ha um debate entre os historiadores sobre o que é revisionismo. Fu,
quando quero fazer um revisionismo, eu me apoio em documentos, em
fontes, tudo o que falta a esses negacionistas.

Pedro - Eu acredito que fazer uma interpretacgdo dos fatos, quando,
por exemplo, da prépria legalidade, que antes apontaria para golpe ou néo,
esta justificada com os fatos dos acontecimentos. Nao importa tanto a vi-
sdo, ndo estou olhando pelo aspecto legal, meu ponto é que a verdade
simplesmente desapareceu.

David - De tanto repetir a mesma coisa, vocé nao esta mais emba-
sado em qual seria a verdade.

Rodrigo - Sim. Concordo!

David - Fato, mas...

Rodrigo - Mas, para histéria isso é importante.

David - Na histéria que vocé esta contando. (...). O problema na ver-
dade é o ato de criacao, de como esta posta a significacdo do imaginario
social, base do que vocé esta contando. Entdo, ndo é que a verdade seja
relativa, mas a verdade é de quem esta falando e diz que esté falando a
verdade, que esta olhando a partir de uma certa e determinada posicdo,
que apenas essa pessoa pode ocupar em um momento determinado e no

tempo. E a consequéncia disso é que o jeito que eu olho esta sala é diferente
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do jeito que vocé a olha: o que vocé esta vendo nédo é o menos veridico do
que eu estou vendo. Entao, a verdade comeca a ser construgio, portanto,
cheia de problemas para ser tnica, totalizada, completa e acabada. (...).

Weiny - David, vocé me permite?

David - Sim.

Weiny - Gostaria de perguntar sobre o movimento de ideias que vocé
fez aqui. Quero pedir a ajuda do Guilherme, porque vou chamar a feno-
menologia para pensar alguns pontos. Vou partir da distingao “criacéo e
producdo”. Ficou muito clara a questdo da criacdo em Castoriadis; menos
clara ficou a questdo da produgdo em Ricceur, especialmente quando pa-
rece que vocé colocou, mais de uma vez, que essa oposi¢ao seria radical e
que, na verdade, existiria uma espécie auséncia de criagao na producao,
pelo fato de Ricceur ser religioso etc. Entdo, a questdo é a seguinte: essa
sombra do religioso, vocé sabe melhor que eu, pairou sobre Ricceur e deve-
se a uma recepcdo bastante superficial, e mesmo preconceituosa, que se
faz do seu pensamento. (...). No entanto, embora ele tenha insistido muitas
vezes que a sua atividade filos6fica era completamente desligada da sua
atividade religiosa, parece que isso nao convenceu muito. Entdo, por que
eu estou tracando esse cenario? Porque ha muito dessa visada sobre o pen-
samento de Ricceur a partir da pessoa religiosa que ele era; vocé trouxe
muito disso e eu fiquei pensando se a gente ndo pode trazer a nogao de
producdo, ndo tanto em fungao da figura religiosa, quer dizer, estou ten-
tando esvaziar o religioso aqui para pensar pontos mais filoséficos: talvez
essa nogao de producdo deva muito a fenomenologia, nao?

David - Sim, mas de onde vem a fenomenologia?

Weiny - Entao...

David - Veja bem, qual a referéncia de Ricceur a Merleau-Ponty?
Quase nenhuma. E por que isso? Porque Merleau-Ponty é outro que vai se
distanciar da questao da fé, da religiosidade presente em Bergson, Husserl.
Aquela via que comeca com Husserl, depois com Bergson, vocé encontra
depois na fenomenologia. Eu ndo falei a palavra fenomenologia porque

Castoriadis fez um trabalho falando de fenomenologia, textos que citam
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fenomenologia da consciéncia proletaria e coisas assim, mas é uma discus-
sdo que eu deixei separada. Mas a nogao de Ricceur é, eu insisto sobre a
questdo da criagdo, da palavra “criagdo” ser tudo, porque nao tem ne-
nhuma razdo para ter fé se ndo estd acompanhado de um ser supremo
com essa faculdade de produzir a partir do nada, isto é, no cristianismo,
no monoteismo em geral, no comeco era o nada, caos, o sem forma e o
divino criou, separou o escuro da luz e assim por diante, criou a terra, o
mar e assim por diante. O divino teve funcdo, a poténcia de projetar, de
fazer. Castoriadis diz ndo a essa coisa do divino, a deixa de lado, somos nés
que criamos o divino e da mesma maneira somos nds que criamos tudo.
Ricceur nao podia aceitar isso, a insisténcia sobre a questdo da producéo,
ele a reafirma categoricamente, estou falando de produgéo e nao de cria-
¢do. Por que ele diz isso explicitamente? Produgdo no sentido deste
momento industrial, do século XX, a producdo em série, a produgdo me-
canica, produgdo de repeticao producdo de jornada de trabalho, que é
constante, e a produgdo em massa, a produc¢ao de mercadoria, a questao
de replicar, que ndo é producao do novo, vocé tem de refazer a mesma
coisa. Producdo que tem tornado o homem parte consubstancial da méa-
quina, ele trabalha em fun¢ao da maquina; e hoje a gente tem robds, que
aperfeicoaram os trabalhos feitos pelos seres humanos. Na producao, robo
ndo cria, ndo tem tarefa, quem cria é o projetista, é o técnico quem cria.
(0.

Weiny - Minha questdo, talvez, nem seja sobre Ricceur, mas, sim,
sobre a fenomenologia. (...). eu ndo sei se é isso que vocé estd querendo
dizer, eu queria que vocé me corrigisse aqui, mas, se a gente pensar na
fenomenologia do Husserl, eu poderia pensar isto: que a fenomenologia
do Husser] é religiosa! E isso que vocé esta querendo dizer?

David - Ideia. Mas, veja bem, fenomenologia para Castoriadis vem
de Merleau-Ponty. Essa fenomenologia, enraizada no humanismo mar-
xista e de inspiracdo na figura do ser humano como criador. A
fenomenologia da percepgdo, se vocé olhar em Castoriadis, ele usou-a para

criticar o marxismo desde seus primeiros escritos: critica ao stalinismo,
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trotskismo leninismo: ela esté 14, desde 1945, quando Castoriadis vem da
Grécia (Atenas) para Franga (Paris) e vai querer fazer um trabalho em fi-
losofia, quando ele descobre que o kantismo em Paris é muito forte, o que
o levou a largar tudo. Mas as aulas que ele frequentou foram as de Mer-
leau-Ponty. Também no encontro com Lefort, as discussdes sdo sobre
Merleau-Ponty e a questdo de percepcdo; entdo a questdo da percepcao,
ligada a questdo da imaginacdo, estd fundada 14 e na outra obra de Mer-
leau-Ponty, sobre a estrutura do comportamento. As primeiras duas obras
de Merleau-Ponty tiveram um grande impacto sobre ele, depois vieram as
outras, Sens et non-sens, texto sobre visivel e o invisivel, corpo e o espirito
e outros trabalhos de Merleau-Ponty. Onde de novo se faz uma critica a
qualquer tendéncia idealista que havia na filosofia de Bergson e na feno-
menologia de Husserl, apontando para a necessidade de enraizar ndao em
matéria, mas em...

Weiny - Na carne, né? Para usar um termo de Merleau-Ponty: en-
carnar.

David - Isso! Esses dias eu vi que publicaram de novo cadernos de
Merleau-Ponty sobre o tema da imaginagao. Fu li. Provavelmente Castori-
adis sugou dele.

Rodrigo - A diferenca dessa visdo de imaginac¢do, em paralelo com
Bergson, por exemplo, vai ser muito utilizada pelos neotomistas do grupo
de Maritain [Jacques Maritain], apontando essa visdao da imaginagdo para
a religido e Castoriadis, através de Merleau-Ponty, vai outra direcdo, em
direcéo ao olho, ao ver.

Weiny - Sobre a imaginagao é bom lembrar que o Sartre tem um
textinho, um dos seus primeiros textos, cujo tema é justamente o da ima-
ginacao.

David - Ai tem distingdes também, porque o Sartre vai entrar em
conflito com Merleau-Ponty. O conflito ndo é sé politico, o conflito é filo-
s6fico. Em relagdo a visdo, para Merleau-Ponty ela é um ato, da mesma
maneira que, para Castoriadis, ela nao é projecao, no sentido de producéo.

Quando Merleau-Ponty diz que o olho v&, isso é uma atividade e ndo um
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resultado, enquanto para Sartre, a imaginacao é producdo, produto, fruto,
e ndo o ato de produzir, e isso é relacionado com toda a questao da ativi-
dade. (...).

Weiny - S6 um adendo: a tese de doutorado do Riceeur, que é publi-
cada em dois tomos, na década de cinquenta, A filosofia da vontade, é uma
resposta ao projeto de Merleau-Ponty, ja que, segundo Ricceur, Merleau-
Ponty ndo conseguiu construir uma filosofia concreta, ao que Ricceur diz,
bom eu vou tentar uma fenomenologia da vontade para dar conta disso. O
Ricceur, até onde a gente sabe, também ndo conseguiu exatamente o que
queria. De todo modo, temos ai um bom debate, que precisa ser investi-
gado.

David - Merleau-Ponty morreu em 1961.

Weiny - E. Mas é bom que se diga que Ricceur dialogava com a Fe-
nomenologia da percep¢do, e isso é muito curioso, pelo menos a
argumentacdo que o Ricceur faz é bem interessante: como Merleau-Ponty
partiu do objetivo de uma filosofia do corpo, uma filosofia concreta, e
acaba produzindo uma filosofia da percepgao? E por isso Ricceur diz: eu
quero falar de uma filosofia da vontade porque a vontade é mais concreta
que a percepgao.

David - Mas, Merleau-Ponty diria que o corpo vé, da mesma maneira
que vocé fala o olho vé.

Weiny - Entéo € preciso ver se Ricceur tem razao quando ele diz que
Merleau-Ponty nédo conseguiu. Essa é a questéo.

David - K possivel.

Weiny - E a mengio que eu sei a respeito de como a fenomenologia
da vontade pretende ser uma resposta ao projeto de Merleau-Ponty. O
Ricceur fracassa na fenomenologia da vontade e segue para a psicandlise...

David - Nao s6 ele. Lacan também.

Weiny - (...). Mas o que me pareceu, David, é que na sua descrigdo o
Ricceur é um, ou é tdo somente, um idealista. E ndo é isso. Porque ele trava

uma luta com o idealismo, quer dizer, se o Ricceur é um idealista convicto,
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bom, nem vamos entrar nessa discussao, mas é bom lembrar que ele esta
em uma luta com o seu idealismo.

David - Eu nao tenho ciéncia das duas obras da psicanalise de Ricceur
que, manifestamente, iam fazer um bom contraponto, eu acho. Eu fiz um
recorte, talvez, essencial s6 para esta apresentagao. Entao, eu peco descul-
pas porque o Ricceur é muito mais rico do que como eu o trato.

Rodrigo - Vocé mostrou muito bem esse estilo de Castoriadis mili-
tante e de uma escrita militante, e vocé tem um Ricceur académico, de uma
escrita académica rigorosa.

Weiny - Sem davida.

David - No entanto, Ricceur ndo estava fechado em relagio a Casto-
riadis. Tanto que ia aceitar Castoriadis como aluno (...).

Rodrigo - Interessante esse estilo dos franceses em chamar um in-
terlocutor para uma obra. Eu vejo, por exemplo, o Chartier e o Pierre
Bourdieu, eles também fizeram um programa de radio. Me lembrei um
pouco essa emissao do Ricoeur com Castoriadis, esse estilo de dois pensa-
dores “antagonicos” ali dialogando...

David - Isso tem na Europa em varios paises. O que nés nao temos
aqui no Brasil. Uma pena! (...).

Weiny - Alguém tem mais alguma pergunta, comentario? Entdo, eu

acho que é isso. David, o0 nosso muito obrigado.
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