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Dentre os comegos encontrados, talvez, o maior deles foi a descober-
ta de que Ricoeur ndo seria um autor que ofereceria respostas rapi-
das e faceis para as minhas inquietagdes, mas seria um bom compa-
nheiro, que através do compartilhamento de suas conquistas nos ofe-
rece uma base para buscarmos nossas proprias conquistas. Estas
conquistas, para o fildsofo francés, como é afirmado na epigrafe da
presente obra, muitas vezes tém como origem rasuras, isto €, um
trabalho de escrita e rescrita. Sera isso que animara o presente tra-
balho. Espero que com o presente livro, o leitor encontre um duplo
convite: o de explorar a tematica religiosa a partir de Paul Ricoeur e
o0 de ter nossas reflexdes como companheiras de investigagao. Que
através de pequenos passos possamos ainda ter esperanca de um
futuro melhor para o desenvolvimento de todas ciéncias em nosso

pais, inclusive aquelas que se dedicam a religido.
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“[...] [S]ou, com efeito, um homem da escrita, mas também de rasuras”

(RICOEUR,1995, p. 11).
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Introducao

Alguns anos atréds, em 2019, escrevi, sob a orientacdo de Eduardo
Gross, minha dissertagdo de mestrado, junto ao Programa de P6s-Gradu-
acgao em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora, com
o titulo O Estatuto de uma Hermenéutica Filosdfica e seu Enriquecimento
para a Hermenéutica Biblica em Paul Ricoeur. Neste trabalho, tinhamos
um objetivo gigante, o de defender a tese de que O si-mesmo como outro
seria a obra ricoeuriana mais fecunda para uma investigagao que buscasse
trabalhar a relacdo da filosofia ricoeuriana com a teologia (SOUSA, 2019,
p- 11). A motivacdo que nos levou a insistir nesta empreitada era a mesma
frase que se tornou o mote de nosso autor e que colocamos como epigrafe:
“Néo evitar as dificuldades, mas enfrenta-las de peito aberto” (RICOEUR,
2011b, p. 120). Porém, ao enfrentar suas dificuldades, como afirmamos em
uma resenha, o filésofo muitas vezes, pensando que esta parindo um ele-
fante, pare um ratinho (SOUSA, 2020a, p. 2). No caso de nossa dissertacao,
podemos dizer que parimos varios ratinhos e que logo quando eles nasce-
ram percebemos que eles ndo pareciam nada com elefantes. Por isso, em
nossa conclusao, afirmamos: “Neste breve caminho que percorremos com
nossa dissertagio, mais do que fins, encontramos comegos” (SOUSA, 2019,
p- 100). Dentre os comegos encontrados, talvez, o maior deles foi a desco-
berta de que Ricoeur ndo seria um autor que ofereceria respostas rapidas
e faceis para as minhas inquieta¢es, mas seria um bom companheiro, que
através do compartilhamento de suas conquistas nos oferece uma base
para buscarmos nossas proprias conquistas. Estas conquistas, para o fil6-

sofo francés, como é afirmado na epigrafe da presente obra, muitas vezes
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tém como origem rasuras, isto é, um trabalho de escrita e rescrita. Sera
isso que animaréa o presente trabalho.

Em nosso primeiro capitulo, O que é hermenéutica para Paul Ri-
coeur?, buscamos esclarecer um dos conceitos que melhor resume a
filosofia ricoeuriana, o conceito de hermenéutica. Para isso, seguimos uma
pista que esta presente em A Critica e a Convicgdo, onde Ricoeur apresenta
alguns dos significados que esta relacionado a este termo e o analisamos
seguindo uma estratégia que apropriamos de Percurso do Reconheci-
mento, onde Ricoeur apresenta os dicionarios como um bom recurso para
o trabalho filoséfico. Por fim, apontamos a marca singular da hermenéu-
tica ricoeuriana, que é seu carater reflexivo.

Em nosso segundo capitulo, O "Homero" de Paul Ricoeur, escrito com
Luiza Vieira Godinho, temos como grande pedra de toque a obra O Unico
e o Singular e sua apresentagdo do que seria filosofia. Em sua definicdo,
um elemento nos chama muito a atenc¢ao, o papel essencial da nao-filosofia
para o trabalho filoséfico, que é representado pela figura de Homero. Neste
sentido, diante do siléncio de Ricoeur perante seu “Homero”, buscamos
refletir sobre quem ou qual seria(m) nosso(s) “Homero(s)”.

Em nosso terceiro capitulo, Paul Ricoeur e a Filosofia da Religiao, te-
mos como objetivo apontar os elementos principais pensados por Ricoeur
sobre o que seria e qual o lugar da filosofia da religido. Para isso, buscamos
esclarecer a distingdo que o pensamento ricoeuriano vé entre o discurso
filoséfico e o discurso religioso através de sua reflexao sobre a justica e o
amor. Mesmo amor e justica possuindo dominios separados, o0 amor sé se
dé a partir da justica e a justica sem o0 amor corre o sério risco de se tornar
tirana. A partir disso, refletimos como que Ricoeur, sendo cristdo, buscou
trilhar seu caminho filos6fico e onde estaria sua originalidade para filoso-

fia da religido, que, novamente, estd em seu carater reflexivo.
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Em nosso quarto capitulo, Religido e Paul Ricoeur: Reflexdes a partir
de Souza e Grondin, encontramos dois grandes interlocutores para apro-
fundar nossas reflexdes, Vitor Chaves de Souza e Jean Grondin. A partir de
Souza, procuramos refletir sobre a “dobra” da religido que se abre em Ri-
coeur, que é pensar uma filosofia autbnoma que é da vida e que, por isso,
nao pode ser alheia ao saber religioso. A partir de Grondin, constatamos o
importante papel que os escritos autobiograficos do filésofo francés pos-
suem para uma interpretacdo de sua obra. Diante deste cenario, tracamos
nossa proépria contribuigdo, acrescentando um novo texto ao mapeamento
de Grondin, O meu caminho filoséfico, que coloca o projeto de O si-mesmo
como outro como chave de leitura para o todo da obra ricoeuriana e ques-
tionando, a partir de Souza, o importante papel que os textos sobre as
tematicas religiosas teria nesta leitura.

Em nosso quinto capitulo, “O si-mesmo como outro” e a Tematica
Religiosa, seguindo os passos do livro O si-mesmo como outro, que foi es-
crito livre de qualquer acusagdo de ontoteologia, procuramos responder a
seguinte pergunta: como pensar a religido a partir da hermenéutica que
esta presente em tal obra? Para isso, exploramos os sentidos, tanto o geral,
quanto o especifico, que esta hermenéutica possui. Apds isso, analisamos
0 “palco” que se da esta hermenéutica, ou seja, a ontologia que esté subja-
cente ao seu projeto e a partir da reflexao sobre ela questionamos sobre
um possivel caminho que se abre para uma hermenéutica da religido.

Em nosso sexto e dltimo capitulo, Prazer, Paul Ricoeur!, temos como
objetivo apresentar como Ricoeur, ao seu modo, pode ser um bom com-
panheiro em nossos estudos sobre relgido(des). Para isso, apresentamos
uma classificacdo que serve, mesmo que de maneira proviséria, como um
mapeamento de sua grande obra. Dentre tantos textos, elegemos a analise
que o filésofo francés faz sobre a passagem biblica Exodo 3,14 como um

exemplo de sua postura filoséfica diante das tematicas religiosas,
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destacando o carater de exce¢do que a ontoteologia possui na histéria da
filosofia. Diante de um cenério que podemos pensar em filosofia e teologia
como areas separadas e que, a0 mesmo tempo, uma pode contribuir com
a outra, encerramos nosso livro com a aposta de que Ricoeur pode ser uma
boa contribui¢do para a(s) ciéncia(s) da(s) religido(des).

Espero que com o presente livro, o leitor encontre um duplo convite:
o de explorar a temética religiosa a partir de Paul Ricoeur e o de ter nossas
reflexdes como companheiras de investigagao. Que através de pequenos
passos possamos ainda ter esperanca de um futuro melhor para o desen-
volvimento de todas ciéncias em nosso pais, inclusive aquelas que se

dedicam a religido.



O que é hermenéutica para Paul Ricoeur?

Sem sombra de duvidas, dois dos grandes nomes da hermenéutica
filoséfica contemporanea sido Hans-Georg Gadamer (1900-2002) e Paul
Ricoeur (1913-2005). Porém, como aponta Jean Grondin em Paul Ricoeur,
por mais que o termo “hermenéutica” seja o que melhor represente tanto
Gadamer, quanto Ricoeur, eles chegam nisto de maneiras bem diferentes
(GRONDIN, 2015, p. 14). Sendo assim, por mais que se diga que Gadamer
e Ricoeur pertencem a uma mesma tradigdo filosofica, a hermenéutica
contemporanea, ndo se pode dizer que realizar um didlogo entre tais au-
tores seja algo simples, uma vez que, nos escritos de Gadamer, nao se
encontram referéncias a Ricoeur e, nos de Ricoeur, encontra-se uma lei-
tura bem prépria do pensamento gadameriano. Por isso, Roberto Roque
Lauxen afirma que falar de “hermenéutica” em Paul Ricoeur nao é o
mesmo do que falar de “hermenéutica” em Gadamer (LAUXEN, 2012, p.
127-128).

Segundo Lauxen, isto é percebido claramente na relacdo que o con-
ceito “hermenéutica” tem para com a obra destes autores. No caso de
Gadamer, podemos encontrar em Verdade e Método uma defini¢do de
“hermenéutica” que perpassa toda sua obra. No entanto, no caso de Ri-
coeur, o conceito “hermenéutica” recebe definigoes diferentes e é
enriquecido ao longo de sua obra (LAUXEN, 2012, p. 131). Sendo assim,
enquanto em Gadamer h4d uma obra magna onde é apresentada a defini-
¢do de hermenéutica, em Ricoeur tal definicido se da através de um

caminho feito ao longo de suas obras.
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Gadamer, em Verdade e Método, afirma: hermenéutica é "[...] uma
disciplina do perguntar e do investigar, que garante a verdade"
(GADAMER, 1997, p. 709), isto é, aquela verdade que o método cientifico
ndo consegue alcancar, a hermenéutica, como um instrumento, por meio
de uma fusdo de horizontes, é capaz de revelar. Neste sentido, hermenéu-
tica seria uma espécie de método dos métodos. Essa perspectiva, como
veremos, Ricoeur rejeitara. Para Ricoeur, este significado apresentado por
Gadamer é apenas um de outros dois que se relacionam com o conceito

“hermenéutica”. Em A Critica e a Conviccao, ele afirma:

Nao penso que exista entre a hermenéutica e a epistemologia uma diferenca
de duas metodologias, dois projetos de inteligibilidade; as duas perspectivas
cruzam-se sem cessar, interferindo constantemente e, em primeiro lugar, por-
que o termo “hermenéutica” sintetiza pelo menos trés coisas: métodos
precisos que comportam regras rigorosas - é o caso da filologia e da exegese
dos grandes textos classicos, como a jurisprudéncia; em seguida, uma reflexdo
sobre a propria natureza do proprio compreender, as suas condi¢des e seu
funcionamento; finalmente, um eixo mais ambicioso, uma espécie de “filoso-
fia” que se apresenta como outra via da inteligibilidade, e que pretende
compreender as condutas cientificas melhor do que elas préprias consegui-
ram, acantonando-os nos limites de uma espécie de “metodologismo”. E um
pouco a posigao adotada por Gadamer, em relagdo a qual me distanciei

(RICOEUR, 1995, p. 105).

Esta plurivocidade que sera o guia do presente capitulo, onde busca-
mos responder: o que é hermenéutica para Paul Ricoeur? Para isso,
recorramos a uma estratégia utilizada na obra ricoeuriana tardia, que

conta com o auxilio dos dicionarios.
1.1 Os dicionarios enquanto um instrumento para o filésofo

Em Vivo até a morte Ricoeur afirma: “E aqui como em outros casos a

tarefa minima da reflexao filos6fica: analisar, clarificar” (RICOEUR, 2012,
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p. 8). Tanto a andlise, quanto a clarificagdo estdo presentes em todas obras
filosoficas, porém tais tarefas encontram um curioso auxilio nos textos tar-
dios de Ricoeur, os dicionérios. Por exemplo, em A memoria, a histéria, o
esquecimento, o filésofo francés cita um dicionario para apresentar os di-
lemas do perdado com a extensao que este conceito pode ter por meio da
ideia de dom (RICOEUR, 2007, p. 465-512). Ja em Percurso do reconheci-
mento os dicionarios sdao o ponto inicial de toda discussdao decorrente.
Entretanto, como o préprio Ricoeur afirma em uma entrevista, este ins-

trumento possui limites:

Provavelmente porque o diciondrio nao exprime ainda as revolucdes metodo-
légicas que tiveram lugar na linguistica. Trata-se, muito simplesmente, da
distin¢do entre duas formas de tratar uma palavra. Podemos perguntar o que
ela significa na lingua, ou procurar ainda saber o que sdo os objetos de que ela
fala. Os nossos dicionarios misturam as duas coisas. Falam das coisas nomea-
das e também falam do lugar das palavras no sistema lexical de uma lingua.
Os nossos dicionarios sdo uma espécie de compromisso entre, por um lado,
uma verdadeira semantica das palavras, isto é, a ordenacao de uma palavra
em relagdo a todas as outras, sem se ocuparem das coisas em si e, por outro

lado, a descricao das coisas correspondentes (RICOEUR, 1976, p. 3).

Sendo assim, os dicionarios ndo substituem uma analise pormenori-
zada das coisas. Porém, eles sao bons guias de ordenacéo e descricdo das
coisas. Em Percurso do reconhecimento, Ricoeur da um excelente exemplo
de como o dicionario pode ser utilizado por um filésofo. Em tal obra, este
recurso ndo aparece como auxilio para resolver um dilema, como em A
Memoria, a Historia, o Esquecimento, mas como apresentacao de um con-
ceito problematico, a saber, o conceito de reconhecimento. Desta forma, o
filésofo francés, em um primeiro momento, recorre aos dicionarios, para,
depois de tal esclarecimento, iniciar uma discussdo através de grandes

obras filoséficas. Sua justificativa para esta estratégia metodoldgica é de
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que este conceito nunca foi trabalhado de maneira central e, por conse-

quéncia, esclarecido por nenhum grande autor.

Deve existir uma razdo para que nenhuma obra de boa reputagéo filoséfica
tenha sido publicada sob o titulo O reconhecimento. A razao disso seria que
estariamos lidando com um falso verdadeiro conceito que oferece ao autor em
busca de novidade a armadilha de um verdadeiro falso tema? E, no entanto, a
palavra é recorrente em minhas leituras, ora aparecendo como um diabo ino-
portuno, ora sendo bem acolhida, até mesmo esperada nos lugares certos. Em
que lugares? [...] Aqui se oferece o socorro dos dicionarios (RICOEUR, 2006,

p- 13).

Ora, se o conceito de reconhecimento é recorrente em suas leituras
filoséficas, cabe ao fildsofo saber se estd lidando com um conceito ou com
um pseudo-conceito, isto é, com um termo que aparenta ter um signifi-
cado mais relevante para obra do que de fato tem. Assim, o lexicografo
pode apresentar tanto os significados mais comuns, quanto um pouco dos
significados mais técnicos sobre os termos, para se ter uma base conceitual
para uma anélise perante as obras filoséficas. Este modelo de analise é
muito comum em escritos filoséficos, o de elucidacdo dos sentidos que de-
terminado conceito apresentou perante a histéria da filosofia, a novidade
de Ricoeur se d& no reconhecimento da importancia que a linguagem co-
loquial tem perante tal tarefa. Para isto, ele utiliza o Grand Robert, o
diciondrio francés mais famoso e popular, com a intencdo de identificar os
sentidos do cotidiano, e a rigorosidade do Littré, o dicionario francés que
apresenta os sentidos mais técnicos dos termos e como se desenvolveu ao
longo da histoéria, desde o passado até o presente (RICOEUR, 2006, p. 15).
Se tal estratégia foi utilizada por Ricoeur para analisar o conceito “reco-
nhecimento”, aqui, através de dicionarios brasileiros, utilizaremos a

mesma estratégia com o conceito “hermenéutica”.
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1.2 Os dicionarios brasileiros e a hermenéutica filosofica

O dicionario Aurélio é aquele que se pode encontrar em portugués a
intencdo de um dicionério voltado tanto para praticidade, quanto para uti-
lidade, trazendo os vocébulos mais frequentes na lingua portuguesa, em
territério nacional, entre os anos de 1900 a 2000, como indicado no pre-
facio a sua 52 edicdo (FERREIRA, 2010, p. XI). Esta intencao ja se encontra
desde sua 12 edi¢do, em que o lexicdgrafo procura citar o uso dos verbetes,
principalmente nos autores modernos (FERREIRA, 2010, p. XIV). Ja o di-
cionario Houaiss é aquele que concentra o maior namero de informagdes
possivel acerca dos verbetes. Desta forma, neste segundo dicionario, en-
contra-se a datagdo das entradas e o significado delas para diferentes
areas. Neste sentido, o dicionario Houaiss pode ser utilizado da mesma
forma do Littré, e o Aurélio da mesma forma que o Grand Robert. Dito
isso, podemos tragar o seguinte caminho de analise: primeiramente, traga-
se os significados usuais do termo "hermenéutica" através do dicionério
Aurélio, uma vez que ele se destaca neste quesito e, depois, apresenta-se
os sentidos mais técnicos do termo, utilizando o dicionario Houaiss, para,
assim, conceituar "hermenéutica" e verificar a presenca de tais sentidos ao
longo da obra ricoeuriana.

Trés definicoes de hermenéutica sdo encontradas no dicionario Au-
rélio, a saber, (a) interpretacdo do sentido das palavras; (b) interpretacdo
dos textos sagrados; (c) arte de interpretar leis (FERREIRA, 2010, p. 1082).
Destas defini¢es, encontram-se no dicionario exemplos das duas Gltimas.
O que vemos, aqui, ressaltado por Aurélio é que, usualmente, na lingua
portuguesa o termo “hermenéutica” é utilizado como um sentido geral de
interpretacdo, ou em um sentido instrumental, seja este para se referir a
interpretacdo comum, como na primeira definicdo, ou seja este para inter-

pretar textos sagrados ou leis, como na segunda definicdo, ou como uma
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arte, isto é, uma técnica, como apresenta a terceira definicdo. Ja no dicio-
nario Houaiss, encontram-se quatro definicoes de hermenéutica, a saber,
(a) ciéncia, técnica que tem por objeto a interpretacgdo de textos religiosos,
ou filoséficos; (b) interpretacao dos textos, dos sentidos das palavras; (c)
teoria, ciéncia voltada a interpretacdo dos signos e do seu valor simbolico;
(d) conjunto de regras e principios usados na interpretagdo do texto legal
(HOUAISS, VILLAR, 2009, p. 1014). Neste segundo dicionario, ha algo
complementar as defini¢oes apresentadas pelo Aurélio, pois hermenéutica
nao é vista apenas como interpretacao em um sentido instrumental, mas
também € vista como ciéncia/teoria. Assim, observa-se as definicdes for-
necidas pelo Aurélio, pelo Houaiss e pelo Ricoeur de A Critica e A Convicgao

da seguinte maneira:

Quadro 1: Defini¢des de hermenéutica

AURELIO

HOUAISS

PAUL RICOEUR

(a) Interpretaciao
do sentido das pa-

lavras.

(a) Ciéncia, técnica que
tem por objeto a interpre-
tacao de textos religiosos,

ou filoséficos.

(a) Métodos precisos que comportam regras rigorosas - é
o caso da filologia e da exegese dos grandes textos classicos,

como a jurisprudéncia.

(b) Interpretacdo
dos textos sagra-

dos.

(b) Interpretagdo dos tex-
tos, dos sentidos das

palavras.

(b) Uma reflexdo sobre a prépria natureza do proprio com-

preender, as suas condicdes e seu funcionamento.

(c) Arte de inter-

pretar leis.

(c) Teoria, ciéncia voltada
a interpretagdo dos signos

e do seu valor simbdlico.

(c) Um eixo mais ambicioso, uma espécie de “filosofia” que
se apresenta como outra via da inteligibilidade, e que pre-
tende compreender as condutas cientificas melhor do que
elas proprias conseguiram, acantonando-os nos limites de

uma espécie de “metodologismo”.

(d) Conjunto de regras e
principios usados na in-

terpretacao do texto legal.

Quando se confrontam as defini¢des dos dicionéarios com aquelas su-
geridas por Paul Ricoeur, percebe-se que as definigdes (b) "Interpretagéo
dos textos sagrados” e (c) "Arte de interpretar leis" do Aurélio e todas as

definicdes do Houaiss se enquadram na definicdo (a) "Métodos precisos
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que comportam regras rigorosas — é o caso da filologia e da exegese dos
grandes textos classicos, como a jurisprudéncia” de Ricoeur, onde o que é
destacado é hermenéutica como técnica. Esta primeira definicdo se situa
na média distancia entre a definicdo (a) "Interpretacdo do sentido das pa-
lavras" do Aurélio, em que hermenéutica é vista simplesmente como
alguma interpretagao, e (c) "Um eixo mais ambicioso, uma espécie de 'fi-
losofia' que se apresenta como outra via da inteligibilidade, e que pretende
compreender as condutas cientificas melhor do que elas préprias conse-
guiram, acantonando-os nos limites de uma espécie de 'metodologismo""
de Ricoeur, em que ela é vista como um metodologismo, isto é, assim como
a Filosofia da Linguagem é o horizonte das filosofias da linguagem, Her-
menéutica seria o horizonte das hermenéuticas. Por fim, dentre as
defini¢des sugeridas por Ricoeur, hd uma que néo se encontra nos dicio-
narios citados, a saber, (b) "Uma reflexdo sobre a prépria natureza do
préprio compreender, as suas condi¢des e seu funcionamento”. Sendo as-
sim, hermenéutica é, segundo Ricoeur, interpretacio, método, como nos
diciondrios, e, além disso, reflexdo, no sentido de um pensamento acerca
do préprio pensamento.

1.3 A hermenéutica ricoeuriana enquanto uma resposta a crise de nosso
tempo

Em Escritos e conferéncias 2: hermenéutica, Paul Ricoeur descreve
como o problema hermenéutico surgiu em sua obra filoséfica, ele afirma
que “[...] o problema da interpretacdo s me veio aos poucos, sempre por
ocasido de uma problematica particular e limitada” (RICOEUR, 2011, p.
15). Percebe-se que o problema hermenéutico, pelo menos inicialmente,
ndo é o alvo central da obra ricoeuriana, diferentemente do que acontece
com Gadamer. Ou seja, por mais que posteriormente o filosofo francés leve

em conta a defini¢iao de que a hermenéutica é uma reflexdo sobre o préprio
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compreender e, sendo assim, uma propedéutica para toda investigacao fi-
loséfica, nos seus primeiros escritos ele considera a hermenéutica apenas
como uma alternativa interpretativa, isto é, uma outra interpretacdo pos-
sivel para analise. Sendo assim, a hermenéutica é vista apenas como um
instrumento nos primeiros escritos do filésofo francés, como um método
que poderia ajuda-lo na reflexado filos6fica perante seus problemas delimi-
tados. Um exemplo desta hermenéutica, segundo o préprio Ricoeur, pode
ser encontrado na obra A simbélica do mal.

A questdo que move A simbélica do mal é “[c]omo fazer a transicdo
entre a possibilidade do mal humano e a sua realidade, entre a falibilidade
e a falta?” (RICOEUR, 2017, p. 19). A partir disso, Ricoeur estabelece o se-
guinte objetivo: “Tentaremos captar essa passagem [entre a possibilidade
do mal humano e sua realidade] em ato, no momento em que se efetua,
‘repetindo’ em nds mesmos a confissdo que dela é feita na consciéncia re-
ligiosa” (RICOEUR, 2017, p. 19). Para alcancar isso, segundo Jean Grondin,
Ricoeur escuta a “[...] confissdo da consciéncia, que se expressa nos gran-
des simbolos e mitos que narram o surgimento do mal” (GRONDIN, 2015,
P- 49). Assim, a questdo hermenéutica surge na obra de Ricoeur no mo-
mento em que ele tem de buscar nos mitos respostas para sua
problematica filos6fica. Como cita Grondin: “A hermenéutica, aquisicdo da
‘modernidade’, ¢ um dos modos pelos quais esta modernidade se supera a
si mesma, quanto ao esquecimento do sagrado” (RICOEUR apud
GRONDIN, 2015, p. 55). Do ponto de vista pessoal de Ricoeur, este ponto
foi alcangado por conta de sua dupla cultura, tanto grega, quanto crista.

Ele proprio relata isso:

[...] certamente foi por causa da minha dupla cultura, biblica e grega, que me
sentia obrigado a incorporar a filosofia reflexiva vinda de Descartes e Kant a

interpretagdo dos simbolos da méacula, do pecado, da culpabilidade, em que via
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a primeira camada simbdlica da consciéncia do mal, em seguida a interpreta-
¢ao dos grandes mitos da queda: mitos cosmogonicos, érfico, tragico, adamico.
Podia assim falar de reflexdo concreta, por ndo poder dar a prépria interpre-
tagdo desses simbolos e mitos o estatuto tedrico designado pelo termo

hermenéutica (RICOEUR, 2011, p. 18-19).

O problema hermenéutico aparece em A simbdlica do Mal a partir do
desafio que o mal traz para reflexdo. De um lado, o filésofo francés vé na
linguagem de sua dupla cultura um lugar privilegiado para trabalhar sua

problematica:

[...] as literaturas hebraica e helénica testemunham uma invencao linguistica
que assinala as erupcdes existenciais dessa consciéncia de culpa; é ao recupe-
rar as motivagdes dessas invengdes linguisticas que repetimos a passagem da
mancha ao pecado e a culpabilidade: dessa forma, as palavras hebraicas e gre-
gas que exprimem a falta tém uma espécie de sabedoria prépria que a que
explicitar e tomar como guia no labirinto da experiéncia viva; por conseguinte,
nés ndo somos, de modo algum, reenviados para o inefavel quando tentamos
explorar as profundezas dos mitos do mal; uma vez mais, é numa linguagem

que desembocamos (RICOEUR, 2017, p. 25).

Por outro lado, ele vé o quanto isso compoe um desafio para o tempo
presente: “O momento histérico da filosofia do simbolo é o do esqueci-
mento e da restauracdo. Esquecimento das hierofanias, dos sinais do
sagrado, da perda do préprio homem enquanto pertencente ao sagrado”
(RICOFEUR, 2017, p. 367). Em suma, a hermenéutica é vista, em um pri-
meiro momento por Ricoeur, como uma filosofia do simbolo, isto é, um
método que a filosofia deve buscar para recuperar o sentido do sagrado em
tempos de crise (primeira defini¢ao de hermenéutica presente na obra fi-
loséfica de Ricoeur).

Em uma entrevista, Paul Ricoeur aponta que a origem deste mo-

mento critico se da em “[...] um vasto processo histdrico de distanciagao
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das nossas raizes culturais” (RICOEUR, 1976, p. 1). Além disso, ele escla-
rece o que chama de raizes: “Quando eu penso em ‘raizes’, eu penso na
nossa dupla ou tripla heranca grega e judaico-crista” (RICOEUR, 1976, p.
5). A hermenéutica seria, assim, uma aposta no poder simbdlico, uma
aposta de que é possivel se apropriar do sentido do simbdlico, que nossa
modernidade se esqueceu. Hermenéutica seria, antes de qualquer coisa,
um esforco custoso. O préprio Ricoeur alerta tal esforgo: “O esforgo a fazer
sera extremamente custoso; ndo se trata mais de uma repeticdo, mas ver-
dadeiramente de reinvencio. £ o que chamo de hermenéutica” (RICOEUR,
1976, p. 5).

Diante disso, observar-se dois pontos: Paul Ricoeur nao vé a crise da
modernidade como uma espécie de “doenga”; no entanto, esta crise deve
ser superada. Em A simbdlica do Mal, Ricoeur aponta tal crise como de-
corréncia da prépria modernidade: “Este esquecimento [0 das nossas
raizes], sabémo-lo, é a contrapartida da grandiosa tarefa que é alimentar
os homens, satisfazer as necessidades dominando a natureza mediante
uma técnica planetaria” (RICOEUR, 2017, p. 367). Em A crise da conscién-
cia histérica e a Europa, Ricoeur reafirma o fato ndo acidental desta crise
e aponta outro fator que também contribuiu para o surgimento dela, o

cristianismo:

[...] o cristianismo, diferentemente do Isld, sempre se compds com seu adver-
sério racionalista e interiorizou a critica em autocritica. Em certo sentido, a
crise ndo é um acidente contingente, muito menos uma doenga moderna: ela
é constitutiva da consciéncia europeia. A heterogeneidade das tradi¢oes fun-
dadoras e a discordancia entre convicgdes e critica me levaram a pronunciar a

palavra fragilidade (RICOEUR, 1994, p. 89).

E justamente a palavra fragilidade que assinala a necessidade de su-

perar tal crise, pois, como o préprio Paul Ricoeur afirma, “[...] passa-se
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facilmente da fragilidade a patologia” (RICOEUR, 1994, p. 89). Deve-se to-
mar cuidado para que esta crise ndo venha desembocar em uma crise
politica, em que uma sociedade néo se recorda de seu passado sofrido - o
exemplo dado por Paul Ricoeur é o da ex-Iugoslavia, em que a sociedade
apenas se lembra das glérias e se esquece da humilhagdo sofrida
(RICOEUR, 1994, p. 89). Cremos que a tentativa que ocorre, no cenario
nacional, ao enaltecer os lados positivos da ditadura militar brasileira tam-
bém ilustra muito bem o perigo desta crise se tornar uma patologia. Dois
niveis devem ser destacados em relacdo ao perigo que esta crise traz: o
nivel institucional e o nivel reflexivo.

Segundo Paul Ricoeur, o destino da filosofia ndo deve ser confundido
com o destino do ensino da filosofia (RICOEUR, 1976, p. 1), isto é, sempre
teremos filosofos. No entanto, talvez, estes filésofos nao estejam presentes
na academia. Neste sentido, o filésofo francés vé um perigo institucional,
que surge em decorréncia da crise da nossa modernidade, o ndo espaco

desta matéria nas universidades.

Efetivamente, a filosofia estd assaz ameacada na sua existéncia institucional
devido a sua inutilidade em relacéo as ciéncias e pelo facto de que as outras
formas do saber nao lhe exigem mais nada. Diria que os filésofos, em lugar de
acusar uns aos outros, deviam acusar-se de terem falado para si mesmos em

vez de se terem ocupado em escutar as ciéncias (RICOEUR, 1976, p. 7-8).

Um dos filésofos que melhor analisou a questdo da crise em nossa
sociedade é Nietzsche, apelidando este tema como “niilismo” (RICOEUR,
1976, p. 1). Na verdade, Nietzsche mostra o quanto tal crise pode ser de-
vastadora e é a partir disso que Ricoeur define o que é niilismo:
“Chamamos ‘niilismo’ a convicgdo de que a heranga esta esgotada, de que
o seu poder simbdlico se esgotou” (RICOEUR, 1976, p. 5). No entanto, logo

em seguida, a esta definicao, o filosofo francés declara sua posicdo: “Sou
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daqueles que pensam que a tarefa da filosofia é de a reatualizar, e que nada
jamais se perde” (RICOEUR, 1976, p. 5). Ora, esta posi¢ao adotada por Paul
Ricoeur propoe, através da analise do simbolico, uma filosofia enriquecida,
uma filosofia que nao é alheia as raizes do passado. Desta maneira, o capi-
tulo final de A simbdlica do Mal tenta responder a seguinte pergunta: sera

que uma filosofia que tem esta postura é possivel? Ricoeur afirma:

F uma questao dificil, na medida em que se trata de avancar entre dois perigos:
por um lado, é impossivel justamente justapor simplesmente a reflexdo e a
confissdo; ja ndo é, de facto, possivel interromper o discurso filoséfico, & ma-
neira de Platdo, através das narrativas fantasticas e dizer: aqui termina o
discurso, ali comeca o mito; Lachelier tem razio: a filosofia deve compreender
tudo, mesmo a religido; a filosofia ndo pode parar a meio do caminho; no co-
meco, ela fez o juramento de coeréncia; deve manter até o fim sua promessa.
Mas também ja ndo é possivel obter uma transcrigao filoséfica direta do sim-
bolismo religioso do mal, sob pena de regressar a uma interpretacao de carater
alegodrico dos simbolos e dos mitos; dissémo-lo bastantes vezes: o simbolo nao
esconde nenhum ensinamento oculto que bastaria desmascarar e que tornaria
as imagens intteis. Entre estes dois impasses vamos explorar uma terceira via:
a via de uma interpretagdo criadora de sentido, fiel ao impulso, a doagdo de
sentido do simbolo e, simultaneamente, fiel ao juramento de compreensao do
filésofo. K esta via, que requer paciéncia e rigor da nossa parte, que é indicada
pelo aforismo proposto no inicio desta conclusdo: “O simbolo da que pensar”

(RICOEUR, 2017, p. 365-366).

O simbolo traz um desafio para filosofia, ou melhor, nas palavras de
Ricoeur, o simbolo da o que pensar. Como o filésofo francés apresenta,
diante do simbolo nao se pode parar a reflexdo como Platdo, pois abrir-se-
ia mao da pretensao da filosofia de compreender tudo; nédo se pode tam-
bém interpretar os simbolos como simples alegorias, pois isto seria intil.
Sendo assim, a terceira via possivel, a via da hermenéutica, seria uma

aposta diversa a do niilismo, uma aposta de que nos simbolos se pode
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compreender algo que estd obtuso em nossa modernidade, o elo entre o
ser humano e o sagrado. Paul Ricoeur, com isso, ndo quer desmitologizar
0 mito, mas quer usufruir das riquezas que o mito pode oferecer.

Assim, se a modernidade trouxe instrumentos que, consequente-
mente, podem levar o ser humano ao esquecimento de suas raizes, ao
esquecimento do seu elo com o sagrado, a mesma modernidade apresenta
instrumentos que podem levar o ser humano a um novo descobrimento,
a uma nova compreensao de suas raizes. O apontamento da hermenéutica
em A simbélica do mal, de uma hermenéutica simbélica, nada mais é do
que o reconhecimento de que se deve buscar aquilo que o simbolo tem a
oferecer. Se, por conta de nossa modernidade, ndo se consegue mais al-
cangar a experiéncia que o mito explicita, pode-se “repeti-lo” (RICOEUR,
2017, p. 23), isto é, deve-se refletir sobre aquilo que o simbolo da. Por isso,
a expressao “o simbolo da o que pensar” é a melhor representante desta
hermenéutica: “o simbolo d4; mas aquilo que ele dé, é algo a pensar, algo
sobre qual se pense” (RICOEUR, 2017, p. 366).

Neste sentido, a hermenéutica aparece na obra de Ricoeur como um
desejo de “[...] dar resposta a uma certa situacdo da cultura moderna”
(RICOEUR, 2017, p. 366). Esta situacdo, a partir de outros escritos do pré-
prio autor, denomina-se crise. Duas consideragdes acerca da questdo
hermenéutica podem ser tracadas apés esta breve reflexdo.

Primeiro, se a modernidade esta passando por uma crise cultural, em
que seu maior sintoma é o esquecimento de suas raizes, a filosofia deve
ser enriquecida por outras areas do conhecimento, pois, caso contrario,
ndo sobrevivera institucionalmente. Ha aqui uma justificativa para que a
filosofia enquanto hermenéutica reflita sobre outras hermenéuticas areas
do conhecimento.

Segundo, considerando as definicdes apresentadas de hermenéutica,

se neste primeiro estagio, Ricoeur j4 identifica a hermenéutica como um
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método preciso, ele ainda nao se questiona sobre a propria natureza do
compreender, outra definicdo que também envolve o termo hermenéutica.
Desta forma, hd aqui uma definigdo delimitada, de um instrumento que
parece promissor para a investigacio filoséfica, perante o perigo do nii-
lismo. Assim, o préprio fildsofo francés comenta sobre este estagio da

hermenéutica em sua obra:

[...] nesse primeiro estagio de minha investigacdo, a hermenéutica recebeu
uma defini¢do limitativa que mais tarde eu iria expandir: existe hermenéutica,
ou seja, interpretacdo, 1a onde existem expressdes com duplo sentido, quando
um sentido segundo tiver que ser desenvolvido a partir de um sentido pri-
meiro. Certamente, essa defini¢io era limitativa, mas dava ensejo a um
desenvolvimento ulterior, inspirado na frase com a qual eu concluia A simbé-
lica do mal: “O simbolico faz pensar” (“Le symbole donne a penser”)

(RICOEUR, 2011, p. 20).

1.4 O conflito das interpretagdes: o palco da hermenéutica ricoeuriana

Em Da interpretacdo. Ensaio sobre Freud, Paul Ricoeur se vé diante
de uma problematica diferente da apresentada em A Simbdlica do Mal,

colocada por seu préoprio tempo, a saber, problematica da linguagem.

Parece-me que ha um dominio sobre o qual se entrelacam, hoje em dia, todas
as pesquisas filosoficas: o da linguagem. E af que se cruzam as investigacdes
de Wittgenstein, a filosofia linguistica dos ingleses, a fenomenologia oriunda
de Husserl, as pesquisas de Heidegger, os trabalhos da escola bultmanniana e
das outras escolas de exegese neotestamentaria, os trabalhos de histéria com-
parada das religides e de antropologia versando sobre o mito, o rito e a crenga,

enfim, a psicandlise (RICOEUR, 2011, p. 15).

Assim, com esta passagem, pode-se verificar a entrada de nosso autor

na época do linguistic turn, ou como Manfredo Aratjo de Oliveira prefere
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chamar, reviravolta linguistico-pragmatica na filosofia contemporéanea.

Oliveira descreve esta época da seguinte maneira:

A linguagem se tornou, em nosso século, a questao central da filosofia. O esti-
mulo para sua consideracio surgiu a partir de diferentes problematicas: na
teoria do conhecimento, a critica transcendental da razio, foi por sua vez, sub-
metida a uma critica e se transformou em “critica do sentido” enquanto critica
da linguagem; a logica se confrontou com o problema das linguagens artificiais
e com a analise das linguagens naturais; a antropologia vai considerar a lin-
guagem um produto especifico do ser humano e tematiza a correlagdo entre
forma da linguagem e visdo do mundo; a ética, questionada em sua racionali-
dade, vai partir da distingio fundamental entre sentencas declarativas e
sentencas normativas. Com razao, se pode afirmar, com K. O. Apel, que a lin-
guagem se transformou em interesse comum de todas as escolas e disciplinas

filosoficas da atualidade (OLIVEIRA, 2006, p. 11).

Assim, a linguagem se torna central para a filosofia através de diver-
sas probleméticas para seus autores. Neste sentido, segundo David
Pellauer, Paul Ricoeur se insere na época da reviravolta linguistica a sua
propria maneira. Esta maneira propria esta mais relacionada aos estudos
linguisticos de sua época, do que a influéncia dos fil6sofos de tradicdo ana-
litica (PELLAUER, 2014, p. 117). A maneira ricoeuriana de se inserir nesta
virada se dé através da problematica da linguagem que ele identifica nos
escritos freudianos. Mas, por que Freud? A escolha de tal autor se da por
dois motivos principais: (i) através de sua analise dos sonhos, Freud con-
vida seu leitor para uma interpreta¢do em que se articula linguagem e
desejo (RICOEUR, 1977, p. 17); no entanto, (ii) a interpretagiao simbdlica
freudiana é redutora, isto é, a psicanélise vé o simbolo como distor¢ao da
realidade, diferentemente da visdo fenomenolégica, como a apresentada

em A simbélica do mal, em que “[...] o simbolo é a manifestacdo de outra
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coisa que aflora no sensivel: a expressdo de um fundo que, podemos dizer,
também se mostra e se oculta (RICOEUR, 1977, p. 18).

O reconhecimento, por parte de Ricoeur, da filosofia da linguagem
pressuposta por Freud acaba sendo uma critica a prépria filosofia da lin-
guagem pressuposta em A Simboélica do Mal. O uso da hermenéutica pelo
filésofo francés deixa de ser apenas um método preciso e passa a ser tam-
bém uma reflexdo sobre a prépria natureza do préprio compreender e as
condicdes de seu funcionamento. Uma nova defini¢do de hermenéutica
surge na obra de Ricoeur: “Por hermenéutica entenderemos sempre a teo-
ria das regras que presidem a uma exegese, isto é, a interpretacdo de um
texto singular ou de um conjunto de signos suscetivel de ser considerado
um texto” (RICOEUR, 1977, p. 19, grifo nosso). Esta definicdo ja apresenta
os elementos que também estédo presentes em A Critica e a Convicgdo, que
¢ interpretagdo, método e reflexdo, que é a definicdo que buscamos escla-
recer aqui.

Ora, se a primeira definicdo de hermenéutica, presente em A simbé-
lica do mal envolvia as definicdes em que hermenéutica é vista apenas
como uma interpretacdo, a definicdo apresentada em Da interpretacao.
Ensaio sobre Freud mostra uma preocupacdo com uma hermenéutica que
também é epistemoldgica. Assim, Ricoeur declara: “O que me importa, na
presente obra, ndo é a fecundidade de uma simbdlica particular, mas a
textura do simbolo que ai se revela. Em outras palavras, o desafio nao con-
siste aqui no problema do mal, mas na epistemologia do simbolo”
(RICOFEUR, 1977, p. 23). Em O conflito das interpretagbes: ensaios sobre
hermenéutica, Ricoeur procura descrever origem histérica do problema

hermenéutico:

Nao ¢é inttil lembrar que o problema hermenéutico foi colocado, em primeiro

lugar, nos limites da exegese, vale dizer, no contexto de uma disciplina que se
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propde a compreender um texto, a compreendé-lo a partir de sua intengéo,
baseando-se no fundamento daquilo que ele pretende dizer, um problema de
interpretagdo, é porque toda leitura do texto, por mais ligada que ela esteja ao
quid, ao “aquilo em vista de que” ele foi escrito, sempre é feita no interior de
uma comunidade, de uma tradi¢do ou de uma corrente de pensamento vivo,
que desenvolvem pressupostos e exigéncias; assim, a leitura dos mitos gregos,
na escola estoica, baseada numa fisica e numa ética filoséficas, implica uma
hermenéutica bastante diferente da interpretacio rabinica da Tora na Halan-
cha ou na Haggada; por sua vez, a interpretacio do Antigo Testamento, a luz
do evento cristico, pela geragio apostdlica, fornece uma leitura totalmente dis-
tinta dos acontecimentos, das institui¢des, dos personagens da Biblia, da

leitura dos rabinos (RICOEUR, 1978, p. 7).

Para além de sua origem cristd, em Da interpretacdo. Ensaio sobre
Freud, outra tradigao é citada por Ricoeur, que também é gérmen do pro-
blema hermenéutico, a tradicdo grega. De fato, o primeiro sentido de
hermenéutica apresentado pelo dicionario Aurélio, como interpretacdo do
sentido, é semelhante com a definicdo presente em Aristételes quando ele
afirma: hermenéutica “[...] é a significacdo da frase” (RICOEUR, 1977, p.
29). Neste sentido, hermenéutica sb é interessante para Aristoteles, no
sentido de que ela é o lugar do verdadeiro e do falso, ou melhor, do ser
enquanto verdadeiro e falso. Com isso, 0 que a raiz grega revela é a plura-

lidade de sentidos que a hermenéutica deve promover:

Nao digo que Aristdteles colocou o problema das significagdes multivocas tal
como elaboramos aqui. Digo que apenas sua defini¢ao da interpretagdo como
“dizer algo de alguma coisa” introduz a uma semantica distinta da 16gica, e
que sua discussao das multiplas significagoes do ser abre uma brecha na teoria

puramente logica e ontoldgica da univocidade (RICOEUR, 1977, p. 30).

Porém, na tradigao cristd, a definicdo de hermenéutica se apresenta

7

como método, isto é, “[...] a hermenéutica é a ciéncia das regras da
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exegese, sendo entendida como interpretacdo particular de um texto”
(RICOFUR, 1977, p.30). De certo modo, desde a hermenéutica simbdlica,
Paul Ricoeur buscava conciliar este modo hermenéutico com o modo
grego, em busca da superacao da crise de nossa modernidade. No entanto,
nesta nova fase, esta conciliagdo é feita de modo muito mais clara, ja que
o conflito das interpretagoes se torna o palco em que se da toda hermenéu-

tica.

1.5 A hermenéutica enquanto superacao de uma tripla crise

Segundo Ricoeur, Nietzsche nao foi apenas um autor que analisou de
maneira exemplar a crise de nossa modernidade, mas este autor inaugura
uma nova maneira da hermenéutica trabalhar: “[...] nele [Nietzsche] é a
propria vida que € interpretacao: a filosofia torna-se, assim, interpretacdo
das interpretacdes” (RICOEUR, 1978, p. 14). Em outra passagem, o fil6sofo
francés afirma “[...] é toda filosofia que, com ele [Nietzsche], se torna in-
terpretacdo” (RICOEUR, 1977, p.31). Se, em A simbdlica do mal, Ricoeur
aponta uma hermenéutica como superagao do niilismo proclamado por
Nietzsche, como reconhecimento de nossas raizes, em Da interpretacao.
Ensaio sobre Freud e O conflito das interpretagdes: ensaios sobre herme-
néutica, a hermenéutica aponta para um método, como o cristao, critico,
ou seja, ndo deve cair na ilusdo dos idolos, como denuncia Nietzsche, mas
contar também com as interpreta¢cdes que agem para desmascarar as ilu-

sOes, como a psicanalise freudiana. Ha nisso uma dupla preocupagao:

[...] de um lado, purificar o discurso de suas excrescéncias, liquidar os idolos,
ir de embriaguez a sobriedade, elaborar um balango da nossa pobreza; do ou-
tro, fazer uso do movimento mais “niilista”, mais destruidor, mais iconoclasta,
para deixar falar aquilo que uma vez, aquilo que cada vez foi dito quando o
sentido reapareceu, quando o sentido era pleno. A hermenéutica me parece

movida por essa dupla motivacdo: vontade de suspeita e vontade de ouvir -
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desejo de rigor, desejo de obediéncia. Somos hoje esses homens que néo ter-
minaram de matar os idolos e que mal comecaram a entender os simbolos.
Talvez essa situagdo, em sua aparente desolacio, seja instrutiva; talvez o ico-

noclasmo extremo pertenca a restauragao do sentido (RICOEUR, 1977, p. 33).

Deste modo, para Ricoeur o niilismo néo é visdo rival de sua herme-
néutica, pelo contrario, ele pode “purificar” sua hermenéutica. Sendo
assim, a mesma modernidade que é responsével por nossa crise é aquela
que oferece os instrumentos para superagio da propria crise. Ou seja, se 0
niilismo é uma postura perante a crise, ele ndao poderia ser considerado
um instrumento de superagdo da prépria crise? Para que esta alternativa
seja possivel, devemos notar o quanto a nogao de crise também é ampliada
nesta segunda fase da hermenéutica ricoeuriana.

Até A Simbélica do Mal, a nocdo de crise foi entendida apenas como
esquecimento de nossas raizes culturais e, por consequéncia, do ser hu-
mano como sagrado. Porém, em Da interpretacdo: ensaio sobre Freud, em
vez de falar de uma crise, Paul Ricoeur fala de trés crises: “[i] crise da
linguagem, [ii] crise da interpretacdo e [iii] crise da reflexdo - [que] s
podem ser superadas conjuntamente” (RICOEUR, 1977, p. 55). A [i] crise
da linguagem seria aquela postulada pelos légicos, em que a linguagem
natural é transformada pela univocidade da linguagem artificial, elimi-
nando a pluralidade da linguagem simbélica. A [ii] crise da interpretagdo
seria a falta de consideragio das interpretagdes possiveis e, até mesmo,
concorrentes. A [iii] crise reflexiva, a mesma ja identificada em A simbdlica
do mal, que é o esquecimento de nossas raizes, que pode nos levar ao nii-
lismo. Sendo assim, podemos ver uma visdo ontoldgica subjacente, a
mesma identificada por Ricoeur em Aristételes, e mais ainda, um alvo
muito claro para sua hermenéutica, que deve envolver as possiveis inter-

pretacdes, o reflexivo. Assim o préprio Ricoeur afirma:
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Toda interpretacdo se propde a vencer um afastamento, uma distancia, entre
a época cultural revoluta, a qual pertence o texto, o exegeta pode apropriar-se
do sentido: de estranho, pretende tornéd-lo proprio; quer dizer, fazé-lo seu.
Portanto, o que ele persegue através da compreensao do outro, é a ampliacao
da prépria compreensédo de si mesmo. Assim, toda hermenéutica é, explicita
ou implicitamente, compreensao de si mesmo mediante a compreensao do ou-

tro (RICOEUR, 1978, p. 18).

Com isso, Paul Ricoeur conquista uma hermenéutica que pode ser
considerada como um conceito que melhor resume seu pensamento filo-
s6fico, uma vez que ele envolve tanto interpretagao, como método, quanto
reflexdo. Neste sentido, hermenéutica é lugar em que o leitor encontra
consigo mesmo por meio de uma leitura que ele faz da interpretacao do
outro. Em Interpretagdo Biblica, o fil6sofo francés diz que hermenéutica é
“[...] decifragao da vida no espelho do texto” (RICOEUR, 2004, p. 49, grifo
nosso), um outro jeito de falar de um conceito que ja se fazia presente em
Da interpretacdo: ensaio sobre Freud e em O conflito das interpretagoes:
ensaios de hermenéutica.

O ponto que queremos revelar é no presente capitulo é o seguinte:
embora Ricoeur apresente sua hermenéutica envolvida em outras proble-
maticas e contextos, tal conceito permanece, a partir destas obras, sempre
possuidora de trés elementos, ou significacdes, que sdo interpretacdo, mé-
todo e reflexdo. A presenca deste dltimo elemento, da reflexao, é que
aponta originalidade filoséfica ricoeuriana e distingdo perante outros
grandes autores, como Gadamer, e garante sua grande aposta, que a me-
lhor maneira de se conhecer é através de algo que é método que possibilita
encontrar um si por meio da interpretacdo de um outro. Ou seja, entre
outras coisas, hermenéutica para Paul Ricoeur é o lugar da investigacdo do

si-mesmo como outro, que deu titulo a sua grande obra publicada em 1990,
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mas que, Como mostramos, ja estava presente em seus escritos dos anos

60, a partir de Da interpretacdo: ensaio sobre Freud.



2

O "Homero" de Paul Ricoeur !

Paul Ricoeur é um dos principais nomes da histéria da filosofia con-
temporanea francesa. Ele é o principal nome da tradi¢ao hermenéutica na
Franga. Entre os diferentes temas que Ricoeur trabalhou profundamente,
ao longo de sua vasta obra, pouco a sua recepgao se dedicou a explicitar o

seu conceito de filosofia, como constata Fernanda Henriques:

Entre os diferentes temas que Paul Ricoeur trabalhou profundamente, ao
longo de sua vasta obra, a questdo do ensino de Filosofia nao esta incluida. Isto
ndo quer dizer que nos muitos milhares de péaginas que escreveu nao possa
haver referéncias ao tema, quer apenas significar que o ensino de filosofia néo
pertenceu as grandes areas tedricas em que interveio de modo sistematico e
original. Tao pouco se dedicou a explicitar seu conceito de filosofia

(HENRIQUES, 2012, p. 282).

Em A critica e a convic¢do, o proprio Ricoeur admite que em seus
livros filoséficos ele sempre se voltou para questdes delimitadas, como a
questao da narrativa ou da vontade, ndo tratando questdes macigas como
essa. Assim ele declara: “Os meus livros tiveram sempre um caracter limi-
tado; nunca abordo questdes macicas do tipo ‘O que é filosofia?’
(RICOEUR, 1995, p. 115). No entanto, segundo Henriques, podemos supe-

rar este desafio:

! Este capitulo foi escrito em co-autoria de Luiza Vieira Godinho, mestranda em Ciéncias Sociais pela Universidade
Federal de Juiz de Fora (UFJF), bacharela em Ciéncias Sociais e em Ciéncias Humanas pela UFJF. Email:
luizaviig@gmail.com
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[...] no meu entender, a pratica filoséfica de Paul Ricoeur, bem como algumas
reflexdes espalhadas pela sua obra sobre o fazer filoséfico em geral, permitem
configurar uma posi¢gdo muito bem definida, pelo menos em trés aspectos: 1.
O carater autbnomo da metodologia filoséfica, 2. A receptividade temética da
filosofia e 3. A radical contingéncia e contextualizagdo da préatica filoséfica. Ou
seja, para Ricoeur, o discurso filosofico entretece-se em relacdo com um con-
texto cultural, por isso, perpassado de historicidade, emergindo como campo
pratico tedrico proprio no didlogo com a nao-filosofia. Dito de outra maneira,
o discurso filos6fico nao € originario, uma vez que a filosofia ndo comega nada
absolutamente, porque, em filosofia, todo o comeco é reapropriagado. Mas, por
outro lado, o discurso filoséfico instaura uma ruptura em relagio aquilo de
que se apropria para comegar e, portanto, é autobnomo. Neste sentido, o que
estd em questao no exercicio do filosofar é um paradoxo decorrente da dupla
afirmacao do discurso filosofico e da sua dependéncia em relacdo a um fora de

si que o determina (HENRIQUES, 2013, p. 282).

Para justificar textualmente estes trés aspectos, Fernanda Henriques
apresenta trés excertos que compdem a obra de Ricoeur. O primeiro deles
esta presente em O tnico e o singular, que é a transcri¢do de uma entre-
vista dada por Paul Ricoeur ao programa Noms de Dieux, de Edmond
Blattchen. Além da entrevista, Henriques seleciona outros dois textos dos

anos 60, com a seguinte justificativa:

As outras escolhas que fiz dizem a respeito a dois textos dos anos de 1960:
L’Homme Fallible e La Symbolique du Mal. Estas obras apresentam aquilo que,
no projeto definido pelo autor, nos anos 1950, correspondem o momento da
elaboragdo de uma Empirica da Vontade, ou seja, a abordagem da humanidade

do humano na sua concretude histérica e existencial (HENRIQUES, 2013, p.

284).

Estes dois tltimos textos nos ajudam a aprofundar a questo sobre o
que seria filosofia na obra ricoeuriana, abrindo novas questdes e novos

horizontes, que ndo temos tempo, nem espago, para explorarmos aqui. Por
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isso, concentraremos todos os nossos esforcos diante da andlise do pri-
meiro texto, O tinico e o singular. Henriques justifica da seguinte maneira
a selecdo deste texto em seu trabalho: “Considero que a resposta que Paul
Ricoeur d4 a Edmond Blattchen é a melhor ilustracdo de tudo o que esta
em jogo na sua pratica filoséfica” (HENRIQUES, 2013, p. 283). Neste sen-
tido, queremos seguir os passos de Henriques e explorar este primeiro
excerto, deixando os outros dois para outra oportunidade, pois cremos que
ele revela, entre outras coisas, uma caracteristica que deve ser destacada:

a morte do fildsofo ao escrever seu texto filosofico.

2.1 O que seria uma obra filoséfica?

Uma das grandes caracteristicas da hermenéutica ricoeuriana é a
consideracdo da “morte” do autor ao escrever um texto. Assim o préprio
Paul Ricoeur afirma em O tnico e o singular: “[...] ndo é a intengdo do
autor que conta, mas o que os leitores leem” (RICOEUR, 2002, p. 30). Ora,
isso significa que podemos ler os textos de qualquer modo? Para respon-
dermos tal questionamento, observemos a distingdo entre as espécies de
singularidades que esta mesma obra apresenta: (i) singularidade de pes-
soas, que ¢ a afirmacdo de que todas as pessoas sdo insubstituiveis; (ii)
singularidade de obras, que é a afirmacao de que cada obra de arte é a
solucdo de um problema; (iii) singularidade da natureza, cada paisagem é
Unica (RICOEUR, 2002, p. 42). Neste sentido, a singularidade humana (a
do autor) produz, por meio de suas obras, um tipo diferente de singulari-
dade, que nao é a pessoal, que, por sua vez, se encontrara com outra
singularidade também humana (a do leitor), esta, sim, é pessoal. E este
encontro de singularidades que faz com que tenhamos uma multiplicidade
de sentidos, que néo sao relativos, mas resultados da abertura natural do
ser. Isso que estamos apresentando é valido para todo tipo de texto, desde

um mero bilhete que vocé escreve para sua mée, até um tratado gigante
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de metafisica. Sendo assim, até mesmo o discurso filoséfico, como o feito
por Aristételes, nasce desta abertura, com o encontro com outra singula-

ridade, como, por exemplo, a poesia:

A prosa conceitual do fildsofo esta em contato com a lingua ritmada do poema.
Aristoteles olha outra coisa. O qué? Nao sabemos. Mas olha outra coisa que
nao a filosofia. Ele toca a poesia mas para reorientar seu olhar para outra coisa;

para o ser? A verdade? Tudo que se possa imaginar (RICOEUR, 2002, p. 52).

Neste sentido, temos a seguinte ilustracdo de um fazer filoséfico. O
poeta escreve um poema, o filésofo 1€ este poema e reorienta aquilo que
ele leu, apresentando um novo horizonte, voltado para outra coisa. Para
compreendermos melhor isso, observemos o quadro ao qual este comen-

tario acima citado é direcionado.

Imagem 1 - Aristételes contemplando um busto de Homero (1653)

Fonte: https://www.metmuseum.org/pt/art/collection/search/437394

Tal obra representa, para Paul Ricoeur, sua compreensdo do que se-
ria uma obra filoséfica (RICOEUR, 2002, p. 51). Para chegar no ponto da

reorientagdo, Ricoeur inicia sua andlise contrariando a intencdo de
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Rembrandt, que estd no titulo de sua obra, afirmando que Aristételes
“toca” e ndo “contempla” Homero, mostrando que a filosofia ndo é mera
exegese de algo ja dado, mas parte de uma reinterpretagdo. Esta ai um
ponto que é destacado por Hilton Japiassu sobre a originalidade filoséfica
de Ricoeur, a saber, a filosofia ndo nasce do nada, mas sempre através de

uma reorientagao, que ndo é uma contemplacio. Assim afirma Japiassu:

A originalidade de Ricoeur estd em néo fazer filosofia a partir de filosofia. Nao
reflete a partir de ideias. Seu pensamento ndo se abriga nem se repousa no
pensamento dos outros. £ um pensamento que recria, que serve do pensa-
mento dos outros como de um instrumento. Evidentemente, sua filosofia ndo
constitui um ex nihilo, um circulo que se fecha em si mesmo, porque nio pode
haver filosofia sem pressuposi¢des. Trata-se de um pensamento que se propde
a adotar um método reflexivo capaz de romper todo e qualquer pacto com o

idealismo (JAPIASSU, 1977, p. 1).

Ora, mas para onde caminha esta reflexdao que, segundo Japiassu,
marca o pensamento ricoeuriano?

Ricoeur aponta para mais um detalhe do quadro: “Aristételes esta
vestido com roupas contemporaneas (de Rembrandt, naturalmente) - a
filosofia é sempre contemporanea - ao passo que o busto de Homero é
erigido em estatua” (RICOEUR, 2002, p. 52). A reorientagdo de Aristoteles
é, assim sendo, contemporanea, enquanto o poético permanece imével,
enquanto estatua. Mas algo fundamental ainda deve ser esclarecido: o que
é o poético? Paul Ricoeur define o poético da seguinte maneira: “Estendo
a palavra ‘poético para além da poesia no sentido de rimado e ritmado, ao
sentido de producdo de sentido” (RICOEUR, 2002, p. 55). Temos, assim,
uma excelente pista do que seria filosofar em geral para Paul Ricoeur: um

discurso que da um novo horizonte para um sentido previamente criado.
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Diante deste cenario, uma questéo fica: o que hé de singular na apro-
priacdo poética feita pela filosofia ricoeuriana? Em termos metaféricos,
como Ricoeur se apropria de seu “Homero”? Para isso, temos que respon-
der antes outra questdo: quem é o “Homero” de Ricoeur? Ndo somos os
primeiros a fazer esta dltima pergunta, Edmond Blattchen, que é o res-
ponsavel por conduzir a entrevista que compde O tnico e o singular,
realiza este mesmo questionamento, Blattchen indaga: “Apliquemos a
simbolica desse quadro a sua propria experiéncia. Qual é o seu Homero,
quais sdo seus Homeros, Paul Ricoeur?” (BLATTCHEN, 2002, p. 54). SO
assim podemos saber o que Ricoeur encontra no poético. Por sua vez, Paul
Ricoeur ndao responde diretamente este questionamento e é este silencia-
mento o ponto de arranque de nossas reflexdes.

Como observa Danilo de Almeida, embora seja palco de constante
conflito, esta no siléncio a profundidade de uma experiéncia, por isso ele

deve ser refletido:

A profundidade de uma experiéncia ndo esta na sua duracio nem na sua dra-
maticidade, mas no seu siléncio. A expresséao da experiéncia e aquilo que nela
se cala sao duas dimensdes inseparaveis. Cada experiéncia tem o seu siléncio.
E, se podemos chegara um acordo imediato sobre aquilo que a experiéncia
expressa, estamos frequentemente prontos ao desacordo sobre aquilo que esta
silenciado nela ou sobre aquilo que se expressa silenciosamente. Isso explica
nossa dificuldade de comunicar o siléncio. Geralmente é ai que reside o conflito

das opinides (ALMEIDA, 2008, p. 302).

Como uma justificativa para o siléncio da resposta de Ricoeur, pode-

mos encontrar as seguintes palavras:

A poesia fala para todo mundo. Mas ha um ntcleo do poético que é o sagrado,

o religioso, a palavra original. Isso é o problema das conviccdes. E o problema
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da comunidade politica é poder compartilhar essa convic¢ao traduzindo-a de
novo na lingua de cada um, na sua filosofia, na sua liberdade profana. Mas o
essencial é poder falar de maneira a ser compreendido por todos (RICOEUR,

2002, p. 67).

O essencial para o filosofo, segundo nosso autor, é poder ser compre-
endido por todos. Sendo assim, ao ter como fonte uma poesia, que,
consequentemente, possui um nucleo sagrado, o filésofo deve distanciar-
se de sua fonte, criando um ponto de partida “novo” que seja universali-
zavel, isto é, um ponto de partida filos6fico. Esta na criagao deste “novo”
ponto de partida o modo como Ricoeur se apropria de seu “Homero”. Vol-
tando ao quadro, nao importa para onde o filésofo olhe, como no caso de
Aristételes, o que importa é que seja universal. O que queremos dizer, com
isso, é que o0 “Homero” de Ricoeur é omitido por ele em seus escritos filo-
soficos, pois, por mais que seja fonte de suas reflexdes, tal “Homero”
compde suas convicgdes e ndo pode ser traduzido de maneira que seja
compreensivel por todos, ou seja, de maneira filoséfica. Por isso, por
exemplo, quando questionado sobre seu cristianismo, Ricoeur responde:
“[...] faco muita questao de ser discreto sobre isso - as convic¢des pessoais
ou de uma comunidade ndo devem ser impostas a todos” (RICOEUR,
2002, p. 66).

Assim, podemos elaborar uma resposta, entre outras possiveis, para
nosso questionamento: um “Homero” de Ricoeur é Cristo, porém, isso ndo
faz dele um filésofo cristdao, uma vez que a religido é fonte de suas indaga-
¢Oes e ndo um pensamento a ser alcancado ou defendido. A manutengédo
desta dualidade, entre religido e filosofia, permite que Ricoeur seja um pro-
fessor de filosofia de universidade publica, isto é, um professor/defensor

de filosofia acessivel para todos. Ele préprio descreve esta situagao:
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Sou muito apegado a essa dualidade, com risco de esquizofrenia. Quero dizer
que quando ensino filosofia, particularmente na universidade publica, na uni-
versidade laica, falo para todo o mundo e com os argumentos acessiveis a

todos. E penso que a filosofia argumenta (RICOEUR, 2002, p. 23).

Esta acessibilidade buscada pelo professor de filosofia gera, por con-
sequéncia, algo fundamental para os alunos: a liberdade para filosofar. A
maior conquista de um filésofo, enquanto professor, se d4 “[...] por ndo
ter discipulos, mas por ter amigos” (RICOEUR, 2002, p. 67), isto é, por ter
alunos que ndo apenas repetem aquilo que o professor ensina, mas que
buscam elaborar, a partir de suas conviccdes, sua propria filosofia e que
podem transmitir seus préprios pensamentos. Isto nao revela apenas uma
caracteristica relacionada a educacdo do pensamento ricoeuriano, mas
também uma caracteristica politica. Ora, ha um elemento que ainda néo
comentamos acerca da pintura de Aristételes, a saber, a medalha com o
rosto de Alexandre. Tal medalha, segundo Ricoeur, representa a relacao
continua que existe entre a filosofia e a politica, uma vez que Aristoteles
foi professor de Alexandre, e que a politica ocupa um lugar intermediario,

entre a poesia e a filosofia. Nas palavras de Ricoeur:

Entdo, se recolocarmos essa medalha realmente em seu lugar intermediario,
compreenderemos que o politico esta silenciosamente presente, discretamente
presente, no plano de fundo da relagéo entre poética e filosofia. Porque é uma
relacdo de palavras - o poeta fala, o filésofo fala -, mas o politico, em sua me-
lhor destinagio e em sua maior eficacia, é a paz puablica, ou seja, a possibilidade
de que o discurso continue numa ordem tranquila. Essa medalha esté ai para
nos lembrar que a filosofia ndo pode continuar sua obra de reflexdo sobre uma
palavra que ndo é a sua, a palavra poética, a ndo ser que ela continue uma

relagdo ativa com a politica, da qual esta encarregada (RICOEUR, 2002, p. 54).
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Sendo assim, a aposta por uma filosofia auténoma nao omite apenas
suas convicgdes poéticas, mas também politicas, uma vez que a busca por
um ensino de filosofia em que todos tenham espaco para filosofar, traz,
por consequéncia, também uma postura politica. Mas, qual é a politica que
Ricoeur esta buscando? Este texto é escrito apds a queda do muro de Ber-
lim e a reflexdo sobre a grande guerra que ocorreu no século XX ainda se
faz bem presente. Por isso, Ricoeur, baseado nos testemunhos daqueles
que mais sofreram com a guerra, procura enxergar o ponto positivo das

politicas que estavam por surgir, que sdo marcadas pela democracia:

Vejo bem o positivo. E o positivo, apesar de tudo, para as pessoas do Leste, é
terem saido da pior, a saber, a tirania, o totalitarismo. E todos os meus amigos
poloneses, hiingaros, checos - sdo os que mais frequento - ndo param de me
dizer: isso nao pode ser pior. Particularmente nos planos intelectual e espiri-
tual. Esses regimes funcionam essencialmente baseados no medo e na
mentira; é por isso que me apego tanto ao pensamento, a obra de Vaclav Ha-
vel; ele apostou no lado moral da resisténcia. H4 uma era nova, que é, apesar
de tudo, a era da liberdade, e portanto, das chances para democracia

(RICOEUR, 2002, p. 61-62).

2.3 O nosso “Homero”

Hoje, vinte e dois anos apés a escrita de O tinico e o singular, podemos
constatar que um fazer filosé6fico aos moldes democraticos, que seja um
lugar de liberdade e encontro de todas convicgdes, é mais do que necessé-
rio, é urgente, pois nao faltam esforgos para que reine o totalitarismo e,
por consequéncia, se repitam os sofrimentos do passado. Neste sentido,
cabe um ultimo esclarecimento: Cristo é apenas um “Homero” de Ricoeur.
Ou seja, ha outros “Homeros” a serem explorados, seja na filosofia ricoeu-
riana, seja na nossa propria filosofia. Algo que chama a atencio é esses

exemplos nao serem filésofos, tanto Homero, quanto Cristo, embora
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poderiamos ter um exemplo filoséfico enquanto poético. O privilégio do
nao-filoséfico, de uma filosofia que tem como ponto de partida a interdis-
ciplinaridade, como nota Domenico Jervolino, o rompimento, através da
concretude, com uma filosofia que se julga autossuficiente, que s6 encon-
tra didlogo com ela mesma (JERVOLINO, 2011, p. 57-58), que é, em Gltima
analise totalitaria. Em suma: A interdisciplinaridade é o ponto de partida
para uma filosofia cujo acolhimento possa ir até o estrangeiro, até o outro
desconhecido. Este paradigma filos6fico é que da esperanca para Ricoeur
de que a filosofia pode enfrentar os problemas dos futuros, sejam eles

quais forem:

[...] minha esperanca est4 na linguagem, a esperanca de que havera sempre
poetas, de haverd sempre pessoas para refletir sobre eles e pessoas para querer
politicamente que essa palavra, que essa filosofia da poesia, produza uma po-

litica (RICOEUR, 2002, p. 66)

Sempre poderemos contar com poetas, com pessoas que, indepen-
dentemente da sua area, criam novos sentidos para si mesmas e para
realidade. Por consequéncia, sempre teremos oportunidade de contarmos
com fil6sofos, isto é, com pessoas que conseguem ver, por meio do pensa-
mento, no sentido do poeta algo valido para todos. Porém, para que isso
se realize, nesta terra de palmeiras e sabids, devemos trazer para nos a
questdo que motivou nosso trabalho e perguntar: quem é nosso “Ho-
mero”? Sem nos esquecer de para quem filosofamos. Estes sdo os
primeiros passos para uma luta pelo filosofar, pela liberdade, pela demo-

cracia, para um desapego do idealismo e do totalitarismo.



3

Paul Ricoeur e a Filosofia da Religiao

Quando o assunto é filosofia da religido, Ricoeur admite que Kant é o
seu autor preferido (RICOEUR, 1995, p. 202). Sendo assim, temos em um
texto que é em homenagem ao padre Claude Geffré, uma valiosa reflexdo
sobre filosofia da religido e o pensamento kantiano. Tal texto pode ser en-
contrado em sua versao inglesa na obra Figuring The Sacred: Religion,
Narrative, and Imagination, sob o titulo A Philosophical Hermeneutics of
Religion: Kant, e em portugués na obra Leituras 3: Nas Fronteiras da Filo-
sofia, sob o titulo Uma hermenéutica filoséfica da religido: Kant. Como o
proprio titulo sugere, podemos encontrar ali uma refelxdo sobre o que se-
ria uma “hermenéutica filoséfica da religido” (RICOEUR, 1996b, p. 19).

O texto kantiano que é base para a reflexdo ricoeuriana é A religido
nos limites da simples razao, que é considerado por Ricoeur enquanto uma
hermenéutica filoséfica da religidao por trés motivos: Em primeiro lugar, o
objeto da investigacao ndo é Deus, mas a religido. Neste sentido, o fil6sofo
alemao trata este tema sob um triplo aspecto, representacdo, crenga e ins-
tituicdo (RICOEUR, 1996b, p. 19). Em A experiéncia religiosa: Esséncia,
valor e verdade, Carlo Grego enfatiza este mesmo ponto na constituicao de

uma filosofia da religido:

O objeto da filosofia da religiao ndo é imediatamente Deus nem a demonstra-
¢do de sua existéncia, mas sim a relagdo do homem com Deus: a religido. Tal
objeto, enquanto fato histérico cultural inegavel e experiéncia humana difusa,
pode ser investigado e estudado por intermédio de suas objetivagoes (mitos,

simbolos, ritos) (GRECO, 2009, p. 29, grifo nosso).
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Em segundo lugar, a questdo que é pano de fundo é aquela sobre o
estatuto da liberdade pressuposta por Kant. Segundo o filésofo francés,
“[o] que poe toda a obra em movimento é a situacgdo de fato do livre-arbi-
trio (Willkiir), do poder de escolher entre a obediéncia a lei do desejo
empirico” (RICOEUR, 1996b, p. 20). O grande enigma que é gérmen de
toda filosofia da religiao é justamente como este livre arbitrio se torna um
“servo arbitrio”, no sujeito religioso. Greco também fala sobre este

enigma, ao comentar os escritos de Rizzi:

O emergir do horizonte escatolgico abre o homem para liberdade “radical”,
que se afirma em contraste com a tendéncia espontinea do eu. De fato, se-
gundo Rizzi, o horizonte natural da vida do homem é o desejo, isto é, a
tendéncia a expandir-se para realizar-se, impulso essencial e inconsciente-
mente egocéntrico (ndo egoista) que nos leva a buscar a nés mesmos em tudo
quanto realizamos, tocamos, amamos. Pois bem, a apari¢do do apelo moral
(do “deve”) dissocia o eu da solidariedade essencial consigo mesmo, torna-o
independente do dinamismo narcisista que o anima e o alimenta. No espago
escatoldgico do espirito, o imperativo moral apresenta-se como alternativa a
espontaneidade. Liberdade em sentido “radical” é aqui a escolha entre o eu e 0
imperativo, no horizonte tltimo da existéncia (GRECO, 2009, p. 191, grifo

Nnosso).

Esta liberdade que reconcilia o sujeito com o imperativo é tanto o
horizonte quanto a tarefa de toda religidao. Ora, tudo isso nos direciona
para uma problematica que é central para se pensar a religido, a saber, a
problematica do mal. Porém, segundo Ricoeur, esta problematica nao é
apenas o ponto critico do pensamento religioso, mas de todo pensamento

filoséfico:

[...] o mal é o ponto critico de todo pensamento filosofico: se ele o compreende,
este é 0 seu maior sucesso; mas o mal compreendido ndo é mais o mal, ele

deixou de ser absurdo, escandaloso; a margem do direito e da razao. Se ndo o
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compreende, entdo a filosofia nao é filosofia, se é verdade que a filosofia deve
tudo compreender e se erigir em sistema, sem resto fora dele, (RICOEUR,

19964, p. 16).

Assim, por consequéncia, o ponto critico da filosofia da religido é o
ponto critico da filosofia em um sentido geral. Como podemos ver, o pro-
blema do mal ndo pode encerrar-se com a filosofia, uma vez que o mal
compreendido ja nido é o mal. Neste sentido, devemos observar outras
areas, além da filosofia, que também enfrentam esta problematica, como
a teologia ou a(s) ciéncia(s) da(s) religido(des). No caso da teologia, o te6-
logo enfrenta o mal a partir da seguinte questao: “(como se pode afirmar
conjuntamente, sem contradicdo, as trés preposicoes seguintes): Deus é
todo poderoso; Deus é absolutamente bom; contudo, o mal existe”
(RICOFEUR, 1996b, p. 21). Em suma: se Deus existe, como e por que existe
o mal? Neste ponto, podemos demarcar duas posi¢des distintas: por um
lado, a do filésofo, que busca encarar o escandalo do mal ressoando na
existéncia, por outro lado, a do te6logo, que busca compreender a existén-
cia do mal diante da ideia de que existe um Deus que é bom. Neste cenario,
podemos esbocar a questao que sera o fio condutor do presente capitulo:
qual serd a posicao do fildsofo da religido? Como uma resposta provisoria,
podemos dizer que a filosofia da religido esté entre estas duas realidades,
uma vez que uma de suas principais questdes serd: como o sujeito pode
superar, através de sua liberdade, o mal? Por isso, Ricoeur afirma: “[...]
um dos motivos maiores da hermenéutica filoséfica da religido é dar a ra-
zao, nos limites da simples razdo, desse entrecruzamento entre o
reconhecimento do mal radical e a assungido dos meios de regeneragiao”
(RICOEUR, 1996b, p. 21, grifo nosso).

Por fim, em terceiro lugar, podemos considerar este texto kantiano

como hermenéutica filoséfica da religido a partir da articulagao entre a
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problematica do mal e a religido em seu triplo aspecto, representacdo

crenca e instituicdo. O ponto principal desta articulacdo se da na investi-

gacdo do quanto essas tematicas sdo canais de restauragdo para o sujeito

(RICOFEUR, 1996b, p. 22). Com isso, podemos dizer que a filosofia da reli-

gido tem sempre uma funcio restauradora, isto é, sempre é fonte de uma

certa esperanca. Assim comenta Greco:

Com outras palavras, trata-se de verificar a possibilidade de uma hermenéu-
tica restauradora do sentido da experiéncia religiosa que, em se movendo “na
aragem do sentido interrogado” (Ricoeur), esteja apta a reconhecer o alcance
revelador e ontoldgico dos simbolos do Sagrado e de experimentéa-lo conceitu-
almente. [...] Toda religido é oferta de salvacdo, isto é, libertagdo do mal na
multiplicidade de suas formas e figuras, e, por essa razdo, é portadora e, ao
mesmo tempo, testemunha de um saber existencial e salvifico (GRECO, 2009,

p. 176, grifo nosso).

Diante destes motivos, Paul Ricoeur aponta trés conclusdes, que po-

demos apresentar da seguinte maneira:

1)

2)

3)

A religido desenvolve pensamentos acerca do mal que a filosofia por si s6
nao poderia desenvolver, uma vez que poderia cair na tentagao de reduzi-lo.
Neste sentido, para encarar a problematica do mal, a filosofia necessita con-
tar com o auxilio da filosofia da religido.

A filosofia da religido surge desta abertura temdtica, que se da entre filosofia
e teologia acerca da problematica do mal. Por consequéncia, podemos ex-
plorar além do mal outras tematicas que tanto filosofia quanto teologia se
debrugam.

A filosofia da religido ndo serd uma mera extensao da filosofia, mas ela é
atépica, por conta de sua temética propria: “ela da corpo a uma inteligéncia
da esperanga enquanto réplica de um género tnico ao reconhecimento do
mal radical” (RICOEUR, 1996b, p. 40). Ou seja, a filosofia da religido ndo

seria uma extensao da prépria da filosofia por ter que contar com uma
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espécie de pensamento que ndo argumenta, o pensamento religioso, en-

quanto o pensamento filoséfico é estritamente argumentativo.

Temos, assim, um mapeamento que permite uma questdo: qual é a
contribui¢do do pensamento ricoeuriano para se pensar o lugar da filosofia

da religiao?
3.1 Entre o Amor e a Justica

Como podemos notar, para dizer o que seria filosofia da religido, Ri-
coeur busca demarcar os limites tanto do discurso filoséfico quanto do
discurso religioso. Para compreender esta demarcagido, um bom caminho
se da através da reflexao de nosso autor sobre a temética do amor, ou me-
lhor, sobre a dialética entre o amor e a justica, que se da no ensaio Amor e
Justica. Neste texto veremos confrontadas duas logicas, do amor e da jus-
tica, que podemos equiparar com o conflito que se da também entre
filosofia e religido.

O ponto de partida de Paul Ricoeur em seu ensaio se da através do
diagnéstico de certa dificuldade e, a0 mesmo tempo, facilidade para se tra-

balhar a temdtica do amor:

Falar do amor ¢ facil demais ou dificil demais. Como nao cair na exaltacao ou
nas platitudes emocionais? Uma maneira de abrir caminho entre esses dois
extremos é tomar como guia um pensamento que medite a dialética entre
amor e justica. Por dialética entendo aqui, de um lado, o reconhecimento da
desproporgcao inicial entre os dois termos e, de outro lado, a busca das media-
¢Oes praticas entre os dois extremos - mediagdes, digamos desde ja, sempre

frégeis e provisorias (RICOEUR, 2012a, p. 3).

O amor apresenta uma desproporcao em relacao a justica que deve

ser considerada desde o inicio. Para compreendermos esta desproporcao,



Thiago Luiz de Sousa | 55

devemos analisar as caracteristicas gerais desses dois discursos e con-

trapo-las. Comecemos com o discurso da justica.
3.1.1 O discurso da Justica

Paul Ricoeur considera a justica em dois niveis: (i) no nivel da pratica
social, que se identifica tanto com o aparelho judiciario, quanto com o es-
tado de direito; e (ii) com os principios de justica, aqueles que regem as
instituicdes (RICOEUR, 2012a, p. 16). O primeiro nivel, o da pratica, nos
revela que a justica é parte de uma atividade que é comunicacional, isto é,
para a forga publica aplicar a justica ela necessita se comunicar, argumen-

tar:

A justica argumenta, e de uma forma muito particular, confrontando razoes
proé ou contra, supostamente plausiveis, comunicaveis, dignas de serem discu-
tidas pela outra parte. Dizer, como sugeri acima, que a justi¢a é uma parte da
atividade comunicacional adquire aqui todo o seu sentido: o confronto entre o
argumento diante de um tribunal é um exemplo notavel de emprego dialégico

da linguagem (RICOEUR, 2012a, p. 17).

No segundo nivel, o dos principios de justiga, Ricoeur discorre sobre
a relacdo entre igualdade e justica. Segundo nosso autor, Aristoteles foi o
primeiro autor a notar a dificuldade do tratamento igualitario entre pes-
soas com diferentes bens, propriedades, entre outros. John Rawls retoma
este problema e pede “[...] que o aumento da vantagem do mais favorecido
seja compensado pela diminui¢do da desvantagem do mais desfavorecido”
(RICOFEUR, 20124, p. 20). Temos, com isso, uma base moral para pratica

da justica:

O conceito de distribuicdo, considerado em sua extensao maxima, confere uma
base moral a pratica social da justica, tal como caracterizamos acima, como

regulacdo dos conflitos; nela, de fato, a sociedade é vista como um lugar de
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confronto entre parceiros rivais; a ideia de justica distributiva abarca todas as
operagoes do aparelho judiciario, dando a elas a finalidade de manter as pre-
tensdes de cada um em limites tais que a liberdade de um ndo comprometa a

do outro (RICOEUR, 20124, p. 21).

O ponto principal a ser notado é que a justica se dirige a acao, porém
esta diregdo se da de forma argumentativa e é sustentada por um conceito
moral, o da justa distribuigao, para que todas as partes possam se comu-
nicar com uma certa igualdade. Observemos, entao, o discurso do amor e

sua distingdo em relacio ao discurso da justica.
3.1.2 O discurso do Amor

Se o discurso da justica é trabalhado por Ricoeur através de dois ni-
veis, o discurso do amor é apresentado sob trés pontos marcantes, que sao
estranhos ao discurso de justica. Apresentemos os pontos destacados por

Ricoeur:

e 1° ponto: “O discurso do amor é, antes de tudo, um discurso de louvor”

(RICOEUR, 2012a, p. 6).

Neste primeiro ponto, Ricoeur reconhece duas coisas: (i) a ordem dis-

tinta ao qual o amor pertence e que Pascal aponta:

Todos os corpos juntos e todos os espiritos juntos, e todas as producdes nao
equivalem ao menor movimento de caridade. Isso é de uma ordem infinita-
mente mais elevada. - De todos os corpos juntos ndo se pode resultar um
pequeno pensamento: é impossivel, e de outra ordem. De todos os corpos e
espiritos, ndo se pode extrair um movimento de verdadeira caridade, é impos-

sivel, e de outra ordem, sobrenatural (PASCAL, apud RICOEUR, 2012a, p. 5).

Com isso, sabemos que “[...] 0 amor fala, mas numa lingua diferente

daquela da justiga [...]” (RICOEUR, 20124, p. 6). Mas, como o amor fala?
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Esta é a segunda coisa reconhecida, (ii) o amor, além de ser de outra or-

dem,

é expresso, antes de tudo, através do louvor. Observemos, por

exemplo, a maneira como Sao Paulo apresenta tal temética:

12 parte

22 parte

3@ parte

-

—

N4

AN

—

Ainda que eu falasse linguas, /as dos homens e as dos anjos, /se eu ndo
tivesse a caridade, /seria como um bronze que soa, /ou como cimbalo que
tine. /Ainda que eu/tivesse o dom da profecia, /o conhecimento de todos
os mistérios /e de toda ciéncia, /ainda que tivesse toda fé, / a ponto de
transportar as montanhas, /se eu ndo/tivesse a caridade, /eu nada seria.
/Ainda que eu distribuisse /todos os meus bens /aos famintos, /ainda que
entregasse meu corpo as chamas, /se ndo tivesse a caridade, /isso nada
me adiantaria.

A caridade é paciente, /a caridade é prestativa, /ndo é invejosa, ndo se
ostenta, /nao se incha de orgulho. /Nada faz de inconveniente, /ndo pro-
cura o seu proprio interesse, /ndo se irrita, ndo guarda rancor. /Nao se
alegra com a injustiga, /mas se regozija com a verdade. /Tudo desculpa,
tudo cré, /tudo espera, tudo suporta.

Quanto as profecias, desaparecerdo. /Quanto as linguas, cessardo.
/Quanto a ciéncia, também desaparecera. /Pois 0 nosso conhecimento é
limitado, /e limitada é a nossa profecia. /Mas, quando vier a perfei¢ao, / o
que é limitado desaparecera. /Quando eu era crianga, /falava como cri-
anca, /pensava como crianga, /raciocinava como crianga. /Depois que me
tornei homem, /fiz desaparecer o que era proéprio de crianca. /Agora ve-
mos em espelho /e de maneira confusa, /mas, depois, veremos face a face.
/Agora o meu conhecimento é limitado,/ mas, depois conhecerei como sou
conhecido. /Agora, portanto, permanecem fé, /esperanca, caridade,/ essas

trés coisas. /A maior delas, porém, é a caridade (BIBLIA, 1Corintios 13, 1-

13).

Antes de prosseguirmos nossa andlise, cabe uma observagao sobre o

termo “caridade” que aparece tanto na citagdo de Pascal quanto na citacdo

Biblica. Como Ricoeur observa no inicio, falar do amor pode ser conside-

rado fécil e dificil, ao mesmo tempo. Uma das dificuldades se da no risco
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de cair em um certo sentimentalismo, que levaria a uma certa apologia do
amor. Seja por este motivo ou por outros, muitas vezes vemos o termo
“caridade” substituindo o termo “amor”, como é o caso da op¢ao dos tra-
dutores do texto ricoeuriano e da Biblia de Jerusalém. Nossa preferéncia
por utilizar em nosso texto tal Biblia se da a partir da prépria preferéncia
de Paul Ricoeur. Em A critica e a convicgao, apés citar um versiculo biblico,
Ricoeur afirma: “cito a tradugéo da Biblia de Jerusalém pela qual tenho um
fraquinho” (Ricoeur, 1995, p. 214). Além disso, cremos que este jogo que
se da entre a “caridade” e o “amor” é um horizonte proveitoso para nosso
leitor, ja que a “caridade”, seguindo a andlise de Ricoeur, seria uma das
facetas do “amor”, que, como veremos, também possui seu lado sentimen-
tal. Dito isso, voltemos ao texto paulino.

Por meio do texto paulino, podemos notar duas coisas: (1) o amor (a
caridade) é tratado como poesia, “[...] 0 amor nao argumenta, se tomar-
mos como modelo o hino de 1 Corintios 13” (RICOEUR, 2012a, p. 17) e (2)
como toda poesia, “[...] [suas] palavras-chave passam por amplificacdes
de sentido, assimila¢des inesperadas, interconexdes inéditas” (RICOEUR,
2012a, p. 7). Paul Ricoeur indica que esta amplificagao se d4 no texto pau-
lino em trés etapas, como indicamos na separacdo das partes na citacdo
acima. Na primeira parte, hd uma exaltacdo do amor; na segunda parte,
esta elevagao é posta como se tudo ja estivesse consumado; e, por fim, na
terceira parte, esta elevacdo é elevada acima de todo limite (RICOEUR,
20123, p. 7-8). Se identificamos 0 amor com o discurso poético, estamos a
um passo de identifica-lo com os discursos expressos nos Salmos, uma vez
que thillin, titulo dos Salmos em hebraico, seguindo a tradugio de Eduardo
Branddo, significa “cantos de louvor” (RICOEUR, 2012a, p. 6). Por isso,

segundo Ricoeur, podemos aproximar o hino paulino ao seguinte salmo:
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Feliz 0 homem /que néo vai ao conselho dos impios, /nao para no caminho
dos pecadores, /nem se assenta na roda dos zombadores. /Pelo contrério: /seu
prazer esté na lei de lahweh, /e medita sua lei, dia e noite. /Ele é como arvore/
plantada junto d’agua corrente: /d4 fruto no tempo devido /e suas folhas

nunca murcham; /tudo o que ele faz é bem sucedido (BIBLIA, Salmos, 1, 1-3).

Ou a este outro salmo: “Iaweh dos Exércitos, /feliz 0 homem que em
ti confia!” (BIBLIA, Salmos, 84, 13). Por que isto é importante de ser per-
cebido? Porque é este 0 mesmo tipo de discurso que aparece nas bem-
aventurancas no Novo Testamento, onde fica claro o papel de configuracio
deste tipo de discurso, por exemplo, “[b]Jem-aventurados os pobres em
espirito, /porque deles é o reino dos céus” (BIBLIA, Mateus, 5, 3). Com as
bem-aventurancas, nos aproximamos da segunda estranheza do discurso

do amor:
e 2°ponto: O amor também é visto como imperativo.
Jesus Cristo fala:

[...] Amarés ao Senhor teu Deus de todo o teu coracdo, de toda a tua alma e de
todo entendimento. Esse é o maior e o primeiro mandamento. O segundo é
semelhante a esse: Amara o teu proximo como a ti mesmo. Desses manda-

mentos dependem toda a Lei e os Profetas (BIBLIA, 22, 37-40).

Como erigir um sentimento, o amor, a um imperativo? Paul Ricoeur
vé isto como possibilidade através do auxilio dos escritos de Franz Ro-
senzweig. A ajuda de Rosenzweig vem de sua andlise do didlogo intimo
entre Deus e a alma sozinha como base do mandamento do amor. Assim

comenta Ricoeur:

A ideia verdadeiramente genial é entdo mostrar o mandamento de amar jor-

rando desse vinculo de amor entre Deus e a alma solitaria. O mandamento que
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procede toda lei é a palavra que o amante dirige a amada: ama-me! Essa dis-
tingdo inesperada entre mandamento e lei s6 tem sentido 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, é um mandamento que contém as condicdes da sua prépria

obediéncia pela ternura da sua instancia: ama-me (RICOEUR, 2012a, p. 11).

Se todos os mandamentos procedem do mandamento do amor e este
provém da relacdo entre a palavra do amado em direcdo a amada, entre a
relacdo solitaria do sujeito com Deus, os mandamentos que envolveriam
um terceiro procedem de uma relagao inicial, que é, antes de mais nada,
entre um “eu” e um “tu”. Neste sentido, os mandamentos de Cristo, se-

gundo Sao Mateus, nao seriam:

| “Amar a Deus sobre todas as coisas” | + | “Amar ao proximo como a ti |
Mas, sim:
| “Amar ao préximo como a ti | - | “Amar a Deus sobre todas as coisas” |

Como podemos notar, estes dois momentos ndo devem ser pensados
separadamente. A ampliacdo da consequéncia aqui ilustrada encontra
como justificativa textual quando Jesus Cristo afirma: “Desses mandamen-
tos dependem todas as Leis e os Profetas”. Neste sentido, até mesmo a
regeneracdo que a religido oferece surge desta relacao e, por consequéncia,
a filosofia da religido também encontra ai um de seus pontos de partida.

Mas, e 0 amor enquanto prazer, onde que entra nisso?

e Terceiro ponto: “[...] o poder da metaforizacdo que se prende as expres-

soes do amor” (RICOEUR, 2012a, p. 12).
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O mandamento do amor, 0 ama-me!, possui um dinamismo que é
capaz de mobilizar os afetos, desde o prazer até a dor, desde a satisfacao
até o descontentamento. Um exemplo disso, que Ricoeur nao cita, pode ser

encontrado em um dos mais famosos sonetos de Luis de Camodes:

Amor é um fogo que arde sem se ver, /é ferida que doi, e nao se sente; /é um
contentamento descontente, /é dor que desatina sem doer. /E um nao querer
mais que bem querer; /é um andar solitario entre a gente; /é nunca contentar
se de contente; /é um cuidar que ganha em se perder. /K querer estar preso
por vontade; /é servir a quem vence, o vencedor; /é ter com quem nos mata,
lealdade. /Mas como causar pode seu favor /nos coragdes humanos amizade,

/se tao contrario a si é 0 mesmo Amor? (CAMOES, 2018, n.p).

F a imagem de um campo de gravitagio, de um espiral ascendente e
descendente, “contentamento descontente”, “dor que desatina sem doer”,
corresponde, assim, no plano da linguagem ao que acaba de ser designado
acima como processo de metaforizagio. E gracas a ele que o amor erético
¢ capaz de significar mais que ele mesmo e visar indiretamente outras
qualidades que nédo o amor (RICOEUR, 2012a, p. 14-15). Se 0 amor é capaz
de significar algo além, é por conta das expressoes fornecidas pelo amor

erdtico, que mobiliza afetos.

3.1.3 O encontro dos discursos da Justica e do Amor na acao

De um lado, o discurso da justica. De outro lado, o discurso do amor.
De um lado, um discurso que argumenta. De outro lado, um discurso que
vai além de toda argumentagdo, que nasce de uma relacdo intima e que s6
é possivel se expressar poeticamente. O que estes discursos tém em co-
mum? Os dois se voltam para acdo. Ou melhor, os dois se encontram na
agao. Paul Ricoeur vé no texto de Sdo Lucas uma reflexdo sobre este en-

contro:
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Eu, porém, vos digo a vds que me escutais: Amai os vossos inimigos, fazei bem
aos que vos odeiam, bendizei os que vos amaldicoam, orai por aqueles que vos
difamam. A quem te ferir numa face, oferece a outra; a que te arrebatar a capa,
ndo recuseis a tinica. D4 a quem te pedir e ndo reclames de quem tomar o que
é teu Como quereis que os outros facam, fazei também a eles. Se amais os que
vos amam, que gracas alcancais? Pois até mesmo os pecadores amam aqueles
que os amam. E se fazeis o bem aos que vo-lo fazem, que graga alcancais? Até
mesmo os pecadores emprestam aos pecadores para receberem o equivalente.
Muito pelo contrario, amai vossos inimigos, fazei o bem e emprestai sem es-
perar coisa alguma em troca. Sera grande vossa recompensa, e sereis filhos do

Altissimo, pois ele é bom para com os ingratos e com os maus (BIBLIA, Lucas

6, 27-35).

Neste trecho biblico, segundo Ricoeur, podemos ver a reflexdo sobre
duas logicas, a légica da equivaléncia, do discurso da justica, e a ldgica da
superabundancia, o discurso do amor. O que é necessério perceber é que

o discurso do amor ndo abole o discurso da justica, mas o reinterpreta:

[...] o mandamento de amor nao abole a Regra de Ouro, mas a reinterpretagao
no sentido da 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, os
mesmo que sdo recomendados na esteira do novo mandamento [...]

(RICOEUR, 2012a, p. 29).

Neste sentido, o discurso ético, o da justica, o da logica da equivalén-
cia, ndo pode ser colocado de lado. Pelo contrario, tal discurso é condicao
de possibilidade do discurso do amor, s6 assim o amor consegue sua ex-
travagancia, que faz com que envolva os afetos, que destacamos na terceira
estranheza deste discurso. Além disso, o discurso do amor tem um papel

muito importante perante o discurso da justica, um papel corretivo:
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[...] nessa relagéo de tensdo viva entre légica de superabundancia e a l6gica da
equivaléncia, esta tltima recebe de seu confronto com a primeira a capacidade
de se elevar acima das suas interpretacdes perversas. De fato, sem o corretivo
do mandamento de amor, a Regra de Ouro seria incessantemente puxada no
sentido de uma méxima utilitaria cuja férmula do ut des, dou para que dés. A
regra da porque te deram, corrige o a fim de que da maxima utilitaria e salva
aRegra de Ouro de uma interpretacio perversa sempre possivel. K nesse sen-
tido que podemos interpretar a presenca das duras palavras de Lucas 6, 32-
34, logo depois da reafirmacdo da Regra de Ouro em 6, 31 e logo antes da

reafirmacio do novo mandamento em 6, 35 (RICOEUR, 2012a, p. 30).

O papel que o discurso do amor exerce sobre o discurso da justica é
o de uma espécie de correcdo, que salva a justica de alcangar um discurso
perverso. O amor, com suas estranhezas, aproxima a justica das condicdes
humanas. Por outro lado, o discurso da justica é condigao de possibilidade
do amor, uma vez que o amor e suas estranhezas s6 podem ser reconhe-
cidos a partir deste horizonte. Encontramos nesta relacao, entre amor e
justica, algo que também pode ser encontrado na relacio entre filosofia e
religido, que se da através da filosofia da religidao. Parece que, entre outros
caminhos, a conclusdo do ensaio Amor e Justica segue justamente esta di-

recgao:

E tarefa da filosofia e da teologia discernir, sob o equilibrio refletido que se
exprime nessas formulas de compromisso, a secreta discordancia entre a 16-
gica da superabundéncia e a logica de equivaléncia. E também sua tarefa dizer
que é somente no juizo moral em situacao que esse equilibrio instavel pode ser
instaurado e protegido. 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 em todos os nossos cddigos - codigo penal e
cbdigo de justica social - constitui uma tarefa perfeitamente razoavel, embora

dificil e interminéavel (RICOEUR, 2012a, p. 33, grifo nosso).
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Assim como a filosofia e a teologia tem como tarefa esclarecer as dis-
cordancias entre as logicas do amor e da justica, elas também devem zelar
pelo equilibrio instdvel que estas logicas estabelecem através da moral.
Para isso, tanto a filosofia, quanto a teologia, devem contar com a filosofia
da religido, uma vez que seria ela a responsavel por lidar com essas tema-
ticas que pertencem tanto ao dominio filos6fico quanto ao dominio
religioso, para, assim, ser possivel uma avalia¢do de uma filosofia moral,
por exemplo. A filosofia da religido permite, assim, que a filosofia, en-
quanto portadora do discurso da justica, ndo caia em certa crueldade e a
religido, enquanto portadora do discurso do amor, seja capaz de argumen-
tar. Na filosofia da religiao se encontram dois saberes que criam seus
discursos de maneiras diferentes, a filosofia respondendo problematicas,

a religido respondendo a um chamado.

3.2 Filosofia e Religiao: maneiras diferentes de responder

Para além da relagdo entre os discursos do amor e da justica na filo-
sofia da religido, ha uma distingdo crucial em Ricoeur que deve ser
compreendida para entendermos sua contribui¢do para filosofia da reli-
gido, que é aquela que se da entre a resposta dada por um filésofo e a
resposta dada por um religioso: “[...] responder para o filésofo, é resolver
um problema. Responder, em face da palavra das Escrituras, é correspon-
der as proposigoes de sentido provenientes do dado biblico” (RICOEUR,

20123, p. 39). Por consequéncia,

ndo se deveria dizer, por exemplo, que a fé religiosa ou a teologia trazem res-
postas as perguntas feitas e ndo resolvidas pelo saber cientifico e filosofico;
essa maneira de entender a ideia religiosa de resposta, seja em sua postura
triunfalista, seja em sua postura modesta, até mesmo envergonhada, de uma

fé tapa-buraco, no sentido denunciado por Bonhoffer, baseia-se em um
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desconhecimento da diferenca de principio que distingue a relagdo epistemo-
légica entre pergunta e resposta da relacdo especificamente religiosa entre
chamado e resposta. A resposta religiosa é obediente, no sentido de uma escuta
na qual é reconhecida, admitida, confessada a superioridade, entendamos a

posicao de Altura do chamado (RICOEUR, 1996b, p. 167).

Porém, isto ndo significa que a resposta do fil6sofo ndo pode ser re-
levante para o religioso, nem que a resposta do religioso possa ser
irrelevante para o fil6sofo. O ponto principal a ser demarcado é a distingao,
desde o inicio, entre a especulacdo de um e do outro. Com isso, seria errado
pensar em uma filosofia-teoldgica, pois deixarfamos de compreender
aquilo que os sistemas préprios nos tém a oferecer, tanto o da filosofia,
quanto o da teologia. Assim, dois pontos podem ser acrescentados: (i) “[...]
0 chamamento a que a fé responde de multiplas formas [...] nasce no meio
da experiéncia e da linguagem humana com estruturas préprias [...]”
(RICOEUR, 2012, p. 39) e (ii) essas estruturas originarias de experiéncia e
de linguagem perpetuaram até nossos dias gragas a um processo ininter-
rupto de transmissdo e de interpretacbes que sempre implicou em
mediagdes conceituais estranhas as expressoes originais da fé de Israel e
da Igreja primitiva cristd (RICOEUR, 20124, p. 39-40). Estes dois pontos
revelam duas coisas que sdo de fundamental importancia tanto para filo-
sofia, quanto para teologia, por um lado, a linguagem e, por outro lado, a
tradigdo, que se perpetuam pela histéria. Esta ai o lugar de encontro da
filosofia da religido. Tal encontro ndo deve ser visto como negativo: “Nao
se trata de uma contaminacdo lamentavel, muito menos de uma perver-

sdo, mas de um destino incontornavel” (RICOEUR, 20124, p. 40).

3.3 Umfilésofo e cristao: a posicao de Paul Ricoeur

Diante deste cenario, a posi¢ao de Ricoeur nao seria a de um teélogo,

pois seu interesse nao se volta para as teologias constituidas, isto é, para
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tradicdo teoldgica, mas para as expressoes de fé biblica mais primitivas, as
quais ele pretende descrever fenomenologicamente (RICOEUR, 20124, p.
42). Por consequéncia, ndo ha espago para uma atitude apologética por
parte de nosso autor, isto é, sua analise ndo se encaixa nem em um estilo
glorificante das Escrituras, nem um estilo de defesa desta. O foco dado é
na experiéncia biblica e sua linguagem. Mas, o que seria esta experiéncia
biblica, ou melhor, o que seria tal experiéncia religiosa? Nas palavras do

proprio Ricoeur:

De minha parte, as formula¢des que me sdo mais familiares e mais proximas
sdo as seguintes: sentimento de “absoluta dependéncia” para com uma criagao
que me precede, “cuidado dltimo” no horizonte de todas as minhas preocupa-
¢Oes, “confianca incondicional”, que espera apesar de... tudo. Sdo alguns
sindnimos do que, na época contemporanea, foi chamado de fé. E todas as
formulagdes que dela se podem dar atestam que fé, como tal, é um ato que nao
se deixa reduzir a nenhuma palavra, a nenhuma escritura. A esse titulo, ela
marca o limite de toda hermenéutica, porque é a origem de toda interpretagao

(RICOEUR, 2012a, p. 46).

Em Leituras 3: Nas fronteiras da filosofia esclarece estas formula-

coes:

Existem, com efeito, sentimentos e atitudes que podem ser chamados de “re-
ligiosos” que transgridem esse dominio da representacdo e, neste sentido,
marcam a falta de dominio do sujeito em relagdo a todo império do sentido.
Deram-se nomes a esses sentimentos: sentimento de dependéncia absoluta
(Schleiemarcher); sentimento de confianca sem reservas, a despeito de tudo,
a despeito do sofrimento e do mal (Barth e Bultmann); preocupagao tltima (P.
Tillich); sentimento a uma economia do dom, com a sua légica de superabun-
dancia, irredutivel a logica da equivaléncia, como sugiro em meu ensaio
Amour et Justice, sentimento de ser precedido na ordem da fala, do amor e da

existéncia (Rosenzweig) (RICOEUR, 1996b, p. 165-166).
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Deste modo, podemos dizer que fé, para Ricoeur, é um sentimento.
Tal sentimento de pertencimento nasce da relagdo amorosa entre o divino
e o0 sujeito. Com isso, podemos dizer que fé é um sentimento da mesma
forma que dizemos que o amor também é, dentro de todas as suas com-
plicagdes proprias, para nao cairmos em um certo sentimentalismo. A fé
enquanto sentimento aponta para um novo horizonte fenomenolégico,
pois indica a busca de uma alteridade integral, e, assim como o amor, tam-

bém mobiliza os afetos.

Esse sentimento, que consiste em maneiras de ser afetado absolutamente, des-
mente a incapacidade da fenomenologia abrir a intencionalidade da
consciéncia para uma alteridade integral. A esses sentimentos e a essas afec-
¢des podemos localizar o titulo geral da prece e que se desdobram da queixa

até o elogio, passando pela suplica e pelo pedido (RICOEUR, 1996b, p. 166).

Como podemos notar, a fé é anterior a palavra e é origem de inter-
pretacdo. Porém, sua investigacdo ndo pode ser anterior a linguagem, pelo
contrario, devemos sempre investigar a experiéncia religiosa na lingua-
gem. Assim, devemos ter claro que “[...] é sempre numa linguagem que se
articula a experiéncia religiosa, quer a entendamos num sentido cognitivo,
pratico ou emocional” (RICOEUR, 2012a, p. 46). Neste sentido, a fé sempre
é mediatizada, ou melhor, é sempre duplamente mediatizada, assim diz

Ricoeur em seus fragmentos:

Minha relagdo com a pessoa da figura de Jesus é, assim, duplamente mediati-
zada: por textos canonicos, eles préprios carregados de interpretacdo, e por
tradicoes de interpretagdo que fazem parte da heranga cultural e da motivacao
profunda das minhas conviccdes. E nesse sentido que reconheco “aderir” a
tradigdo evangélica reformada. Nao hé fé “imediata” (RICOEUR, 2012b, p. 63,

grifo nosso).
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Mas como esta heranga cultural e motivagao profunda de convic¢des
sdo fonte da interpretacdo por parte do religioso? A definigdo de cristia-
nismo que Ricoeur propde nos da algumas pistas para uma resposta: “Um
acaso transformado em destino por uma opg¢ao continua’: meu cristia-
nismo” (RICOEUR, 2012b, p. 57). Segundo Victor Chaves de Souza, Paul
Ricoeur quer apontar, com isso, que “[o0] cristianismo se insere entre o
destino e a conviccdo. E no sentido vivencial do assumir o destino que ha
a escolha constante” (SOUZA, 2017, p. 43). Assim, o cristao sempre se de-
fronta com a figura de Cristo para assumir sua posicao, sua interpretacio.
Sera nesta dire¢do que Paul Ricoeur compreendera sua posigao enquanto
cristao.

Em Vivo até a morte, Ricoeur apresenta o seguinte esquema:

/‘V O desapego perfeito

Duas linhas de pensamento
\ a confianca na preocupacao de Deus

(RICOEUR, 2012b, p. 39)

Temos aqui duas linhas de pensamento. Diante da segunda linha de
pensamento, vemos a preocupacdo do cristdo diante da morte: serd que
Deus se lembrara de mim? Pois, como o proprio Ricoeur indica, é mais do
que natural a transi¢do no sujeito religioso entre o presente do pensa-
mento “Deus se lembra de mim”, para o futuro “Deus se lembrara de mim”
(RICOFEUR, 2012b, p. 41). Por outro lado, a primeira linha de pensamento,
expressada neste esquema, nao aponta para filosofia, mas para o pensa-
mento budista. Paul Ricoeur ndo recorre ao pensamento filoséfico, pois
reconhece que nesta problematica o budismo pode trazer resultados bem
mais frutuosos: “Aqui o “budismo” pode ajudar, na medida em que em
meu tema da atestacdo pode se ocultar uma resisténcia ao “desapego”. Eu

diria hoje: defensiva filoséfica do ipse para uma ética da responsabilidade
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e da justica. Rentincia ao ipse para uma preocupagao para a morte”
(RICOEUR, 2012b, p. 46).

Diante disso, podemos apontar trés coisas:

I.  Uma possivel reflexdo, por meio de uma filosofia da religido, do pensamento
budista na hermenéutica crista.

II. O quanto a reflexdo da filosofia da religido por Ricoeur é independente de sua
reflexao filosdfica, isto é, ndo busca ser uma resposta para as questdes levantadas
em seus textos filosoficos, pois, em O si-mesmo como outro, o filésofo francés se
afasta do pensamento de Parfit, que tende ao budismo, por conta de suas conse-
quéncias éticas (cf. RICOEUR, 2014a, p. 144).

III. Uma possivel filosofia da religido no pensamento filoséfico de Ricoeur, a partir

da distingao filoséfica entre ipse e idem.

Sobre a possibilidade de uma filosofia da religido a partir da distincao
filosofica entre idem e ipse, a linha de pensamento do cristdo faz com que
levantemos outra questdo, que é central para o pensamento de Ricoeur, o
nomear Deus. Como ja apontamos, a posicdo de Ricoeur ndo é a de um
tedlogo, mas de um filésofo que se abre para aquilo que o texto biblico
pode oferecer. Sendo assim, sua posi¢ido é a de um ouvinte da tradicdo
crista, por isso que o nomear Deus é tao fundamental. Segundo Souza,
“Ricoeur suspende os esforgos explicativos de questdes como ‘Deus existe’,
‘Deus ¢ imutavel’, ‘Deus é todo poderoso’ e ‘Deus € a causa primeira’ por
ndo assumir Deus como um objeto, um ser supremo, mas 0 pensa na ex-
periéncia da percepcao” (SOUZA, 2017, p. 84). Sendo assim, a nomeacgao
de Deus s6 é possivel por conta da tradicdo: “Se posso nomear Deus, por
mais imperfeitamente que seja, é porque os textos que pregaram para
mim jad nomearam” (RICOEUR, 2012a, p. 47). O nomear Deus é o resultado
da percepgao que o sujeito tem de um Outro que realiza o chamado: “A
prece vira-se ativamente para este Outro pelo qual a consciéncia é afetada

no plano do sentimento. Em contrapartida, esse Outro que afeta é
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percebido como fonte de chamado ao qual a prece responde” (RICOEUR,
1996b, p. 166).

O nomear Deus é central, pois ele estd no limite da linguagem e da
experiéncia religiosa, do cristdo e da pregagao crista. Aqui, também é onde
podemos encontrar um diferencial que existe entre o texto biblico e outros

textos “classicos”:

Para utilizar outra linguagem, j& evocada acima, direi que a fé biblica tem seus
“classicos” que a distinguem, na opgéo cultural, de todos outros cléssicos. E
essa diferenga é importante para a nossa investigacio sobre o si, na medida
em que os “classicos” do judaismo e do cristianismo diferem num ponto fun-
damental dos outros cléssicos, desde os gregos até os modernos: enquanto
estes alcancam seus leitores um a um sem autoridade outra que ndo a que
estes consentem em lhe conferir, os “classicos” que enfrentam a fé judaica e
crista o fazem através da autoridade que exercem sobre as comunidades que
se colocam sob a regra - o cAnone - desses textos. K assim que esses textos
fundam a identidade das comunidades que os recebem e os interpretam

(RICOEUR, 20124, p. 47-48).

Assim, podemos compreender o motivo ao qual Ricoeur dedica sua
reflexdo ao cristianismo e ndo outra a religiosidade, pois é o cristianismo,
com sua autoridade cultural, que est4 nas raizes culturais de nosso autor,
j& que, a0 mesmo tempo que ele é fil6sofo, ele é cristao. Fle mesmo co-
menta este fato, quando afirma que se fosse chinés, provavelmente nao
seria cristao e que se, assim o fosse, tanto ser chinés, quanto nao-cristao,
se trataria certamente de outra pessoa e ndo dele mesmo (RICOEUR,
2102b, p. 57). Diante disso, devemos acrescentar uma coisa: o estudo da
religido s6 é possivel ser feito através de alguma das religides, “[...] a reli-
gido é como a propria linguagem, a qual s6 é realizada nas linguas. A

religido nao existe e ndo é realizada sendo nas religives” (RICOEUR, 1996b,
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p. 168). Essa é uma das conclusdes que Ricoeur tira da situacao de buscar

estudar a religido através de uma religido:

A primeira delas é que é preciso desistir de compor uma fenomenologia do
fenomeno religioso considerado em sua universalidade indivisivel e que é pre-
ciso contentar-se, no inicio, em tragar as grandes linhas hermenéuticas de uma
Unica religido. Eis por que, na andlise que se segue, escolhi manter-se nos li-

mites das Escrituras judaicas e cristas (RICOEUR, 1996b, p. 169).

A questao que fica € a seguinte: precisamos ser cristdos para estudar-
mos o cristianismo? Segundo a linha do pensamento de Ricoeur, podemos
dizer que ndo é necessario, porém ajuda. Ou seja, um cientista da religido
que, por exemplo, tem como alvo o estudo do cristianismo néo precisa ser
cristdo, mas precisa de “[...] uma assun¢do imaginativa e simpatica, com-
pativel com o suspense [que o cristdo tem] com o engajamento da fé”
(RICOEUR, 1996b, p. 169).

Outra questdo que se pde € esta: como podemos, enquanto filésofos,
falar da religiado? Como resposta a isto, Ricoeur traca a segunda conse-

quéncia do seu posicionamento:

Segunda consequéncia: a hermenéutica interna a uma religido ndo pode pre-
tender a se igualar a uma fenomenologia universal do fenémeno religioso
sendo a favor de uma extensao segunda, regida por um procedimento de
transferéncia analogizante, conduzida aproximativamente, a partir do lugar

em que esta no inicio (RICOEUR, 1996b, p. 169).

Neste sentido, assim como s6 é possivel pensar em uma filosofia da
linguagem com base em filosofias da linguagem, podemos pensar em uma
filosofia da religido tendo como base as filosofias da religido e a mesma
imaginacdo e simpatia que apontamos como necessaria ao cristianismo,

também é necessaria em relagdo as outras religides, na busca de uma
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investigagdo que possamos chamar de filosofia da religido. Com isso, te-
mos a terceira consequéncia proclamada por Ricoeur, esta inter-
religiosidade como horizonte de toda investigacdo acerca de uma religido,
isto é, a filosofia da religidao como alvo das filosofias da religiao (RICOEUR,
1996b, p. 170). Em suma, Paul Ricoeur é ciente de que é impossivel atingir
uma filosofia da religido universal, uma vez que sempre fazemos filosofia
da religido mediatizada pelas religides. No entanto, isso ndo significa que
o horizonte inter-religioso da filosofia da religiao deve ser deixado de lado.
Pelo contrario, através da filosofia da religido, enquanto cristdo, Paul Ri-
coeur reconhece sua facilidade para trabalhar a filosofia da religido através
do cristianismo e deste lugar se abre ao didlogo com o outro. Est4 neste
seu trabalho com o cristianismo sua contribuigao para filosofia da religiao,

que buscaremos aprofundar.

3.4 Um filésofo diante das Escrituras

Em O si nos espelhos das Escrituras, Paul Ricoeur busca explorar o si
que é interpelado pelas Escrituras. Para isso, filosofo francés faz isso tendo
como auxilio a obra The Great Code, de Northrop Frye. Frye é escolhido

por Ricoeur, pois seus escritos tratam a Biblia como “literatura”, isto é,

[s]em ignorar as aquisi¢cdes do método histdrico-critico, e desprezando as
questdes de autor, de fontes, de histéria da redagéo, de fidelidade a realidade
histérica tal como podemos hoje procurar estabelecé-la, n6s nos perguntamos
simplesmente com base em suas estruturas textuais internas (RICOEUR,

20124, p. 48).

Além deste ponto principal, Ricoeur destaca outros dois pontos na
analise de Frye: por um lado, (i) o reconhecimento da estranheza da lin-
guagem biblica em relacdo a nossa linguagem e por outro lado, (ii) a

identificacdo de uma coeréncia interna que a Biblia traz e seus préprios
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critérios de sentido (RICOEUR, 2012a, p. 49). Estas coisas sdo importantes,
pois permitem que reflitamos sobre a relagdo que o sujeito pode ter em
seu contato com as Escrituras. Assim, o sujeito possui uma total estra-
nheza com a linguagem da Biblia, por exemplo, o que significariam estes
trechos metaféricos: “lahweh é minha rocha e minha fortaleza” (BIBLIA,
Salmos 18, 3a); “Dize-lhe Jesus: ‘Eu sou o Caminho, a Verdade, a Vida’”
(BIBLIA, Jodo 14, 6a); “Enquanto comiam, Jesus tomou um pao e, tendo-o
abencoado, partiu-o e, distribuindo-o aos discipulos disse: ‘Tomai e comei,

»”

isto é meu corpo (BIBLIA, Mateus 26, 26). Para se aproximar do queri-
gma, é necessario se aproximar da linguagem poética biblica através de
sua unidade imaginativa: “A unidade imaginativa (e ndo imaginaria, note-
mos) da Biblia é assegurado de forma muito mais decisiva pelo
funcionamento de parte a parte tipolbgico dos significados biblicos [...]”
(RICOEUR, 2012b, p. 50). Ou seja, Frye reconhece na Biblia uma rede ra-
mificada de significados que muitas vezes se correspondem e que
permitem uma leitura que vai de alto a baixo, de baixo a alto, e que per-
mitem a decodificacdo poética de tais trechos. Temos, assim, apontadas
por Ricoeur, associagdes tipologicas que nos guiam em meio a poesia bi-
blica, como entre as figuras de José e Jesus, entre o éxodo dos hebreus e a
ressureicao de Cristo, a lei do Sinai e a lei do Sermao da Montanha, ou,
mais claramente, o Génesis e o prologo do Evangelho de Sdo Joado
(RICOFEUR, 2012b, p. 50). Observemos este tltimo exemplo.

Em Génesis, encontramos: “No principio, Deus criou o céu e a terra.
Ora, a terra estava vazia e vaga, as trevas cobriam o abismo, e um vento
de Deus pairava sobre as aguas” (BIBLIA, Génesis, 1, 1-2). J4 no Evangelho

de Sao Jodo, encontramos a seguinte passagem:

No principio era o Verbo /e o Verbo estava com Deus /e o Verbo era Deus. /No

principio, ele estava com Deus. /Tudo foi feito por meio dele /e sem ele nada
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foi feito. /O que foi feito nele era a vida, /e a vida era a luz dos homens; /e a

luz brilha nas trevas, mas as trevas nao a apreenderam (BIBLIA, Jodo 1, 1-5).

Ricoeur vé no pensamento de James Barr uma complementagdo ao
pensamento de Frye, quando ele diz “[...] que na Biblia os acontecimentos,
0s personagens, as institui¢des ndo se sucedem segundo um modo linear,
em que o que sucede substituiria simplesmente o que precede, mas se acu-
mulam e se reforcam mutuamente” (RICOEUR, 2012a, p. 51). Com isso,
podemos dizer duas coisas: (i) A compreensdo da poética biblica se daria
através das figuras que formariam uma espécie de “U”, ou seja, quanto
mais eu compreendo o livro do Géneses, mais eu compreenderia o Evan-
gelho de S&o Joao e vice-versa; (ii) assim, por mais que ha uma linguagem
“estranha”, h4 uma autossuficiéncia no texto biblico. Por isso, Paul Ricoeur

pode afirmar que a Biblia é um livro que o cristdo pode fazer de Espelho:

Na medida em que se pde entre parénteses a eventual representacdo de acon-
tecimentos histéricos reais, e com ela 0 movimento centrifugo e referencial do
texto que caracteriza a linguagem argumentativa e, ainda mais, a linguagem
demonstrativa, que em nossa cultura recobriam e recalcaram a linguagem me-
taférica, a Ginica relagdo importante com a realidade, num texto poético, ndo é
nem natureza, como num livro de cosmologia, nem o desenrolar efetivo dos
acontecimentos, como num livro de histdria, mas o poder de suscitar no ou-
vinte e no leitor o desejo de compreender a si mesmo a luz do Grande Cddigo.
Precisamente porque o texto ndo visa nenhum exterior, ele sé tem a nés mes-
mos como exterior, nés mesmos que, recebendo o texto, nos assimilamos a ele
e fazemos do Livro um Espelho. Nesse momento, a linguagem, por ética em si,

se torna querigma para nés (RICOEUR, 2012a, p. 53, grifo nosso).

Assim, podemos chegar a uma conclusao: por conta de seu carater
diferenciado, por ndo ter em vista nenhum exterior, a Biblia é, segundo
Paul Ricoeur, um livro privilegiado para a busca do si em se autoconhecer.

Com isso, na Biblia, o sujeito se reconhece e, assim, se reconfigura, por
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isso, as Escrituras sdo como um Espelho. Porém, sobre esta unidade, duas
observagoes devem ser feitas. A primeira observagao € a seguinte: “Se al-
guma unidade pode ser reconhecida na Biblia, ¢ mais da ordem polifénica
do que tipologica” (RICOEUR, 20123, p. 54). Com isso, Paul Ricoeur quer
deixar claro que o texto biblico ndo possui os mesmos jogos de linguagem
que os nossos jogos de linguagem, os jogos de linguagem do pensamento
moderno, isto é, por mais que encontremos nomes como narrativas, pres-
crigoes, estas nao sao como nossas narrativas ou prescri¢des. Por isso, a
unidade biblica apresentada por Ricoeur através do pensamento de Frye é
uma unidade polifénica e ndo uma unidade tipolégica. Mas o que isso quer
dizer? Quer dizer que Ricoeur reconhece uma unidade, o nomear Deus,
em meio a uma multiplicidade tipolégica da Biblia, que vai além de narra-
tivas, prescrigoes, entre outros géneros literarios. Para exemplificar isso,

Paul Ricoeur afirma:

Numa perspectiva puramente narrativa, Deus é o meta-herdi de uma meta-
histéria, que engloba mitos de criagdo, lendas de patriarcas, uma epopeia de
libertacéo, de errncia e de conquistas, uma quase historiografia de monarcas
e de reinos; de Deus, fala-se aqui na terceira pessoa, no sentido de um supe-
ragente (segunda conferéncia) ou de um superpersonagem (quinta

conferéncia) (RICOEUR, 20124, p. 56).

Tanto na segunda conferéncia, quanto na quinta conferéncia, de O si-
mesmo como outro, indicadas na citagdo, Ricoeur aponta o nomear de
Deus em um nivel que vai além do sujeito, isto é, enquanto os estudos de
O si-mesmo como outro indicam um si que é agente e que é personagem,
a Biblia aponta para um Deus que é superagente e superpersonagem. Com
isso, o caminho filoséfico auxilia-nos na percepcdo de um outro que néo é
como eu, na percepcao de um agente que nao ¢ limitado como os outros

agentes, de uma personagem que ndo ¢é limitada como outras
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personagens. Assim, o sujeito se vé limitado perante o ilimitado, finito pe-
rante a infinitude, o que, por consequéncia, evita o pensamento do sujeito
se pensar como soberano, o que contribui tanto para teologia, quanto para
propria filosofia. Talvez, o primeiro passo da filosofia da religiao ricoeuri-
ana é de um saber biblico, pois, como afirma Meneses, “[...] a fé biblica em
sua precariedade pode contribuir a que a filosofia hermenéutica nao recaia
na distorgdo das filosofias autossuficientes do cogito (MENESES, 2006, p.
64). No entanto, este primeiro passo nao é um argumento, pois, como
aponta Victor Chaves Souza, “[0] cristianismo oferece pensamento, mas
ndo argumentagao” (SOUZA, 2017, p. 223) e este pensamento sO se sus-
tenta enquanto argumento ao encontrar a filosofia. Ou seja, s6 podemos
dizer que ha uma filosofia da religido em Ricoeur no momento que se ar-
gumenta contra a autossuficiéncia do sujeito, ndo em sua mera
constatagdo. Para além da questdo da autossuficiéncia, outro aspecto mar-

cante na Biblia é um Deus que aparece enquanto voz do outro:

Jé nos escritos proféticos, Deus ¢ significado como a voz do outro, por tras da
voz do profeta, Deus se apresenta na primeira pessoa como aquele que se di-
rige ao profeta que fala na primeira pessoa. [...] Limito-me hoje a frisar outro
aspecto da situagdo, que Deus é nomeado em dupla primeira pessoa, como

palavra de outro na palavra do profeta (RICOEUR, 2012a, p. 57).

Paul Ricoeur esté preocupado em apresentar a unidade polifénica que
a nomeacao de Deus apresenta. Neste momento, ndo estamos diante de
uma ontoteologia, ja que “[a] palavra Deus diz mais que a palavra Ser,
porque esta pressupde o contexto inteiro dos relatos, das profecias, das
leis, dos escritos da sabedoria, dos Salmos, etc.” (RICOEUR, 2012a, p. 60).
Por isso, temos que estar atentos para mais uma observacao, a estrutura
dialdégica que a Biblia apresenta. Por outro lado, “O referente ‘Deus’, dizi-

amos, ndo é apenas indicador do pertencimento muatuo a formas
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originarias da fé, é também o indicador de seu inacabamento” (RICOEUR,
2012a, p. 65). Ao nomear Deus, temos uma “[...] feliz conjugacio da exe-
gese do tipo histérico-critico e da teologia biblica” (RICOEUR, 2012a, p.
54). Ou seja, a0 mesmo tempo que buscamos nomear Deus através da no-
meacdo dada historicamente, sabemos que estamos nomeando o
inomindavel. Para abordar isso, Ricoeur encontra auxilio no texto de Claus
Westermann, What Does the Old Testament Say About God?, para apre-
sentar as diversas expressdes relativas a Deus que estdo presentes no
Antigo Testamento e que cada uma destas expressoes requer uma contra-

partida humana.

Quadro 2: Resposta do sujeito as expressoes de Deus, segundo Claus Westermann

Expressao de Deus: Resposta do sujeito a Ele:
Deus que salva uma confissdo de louvor
Deus que abengoa uma alma que também abencoa
Deus que pune uma atitude de arrependimento e peniténcia

(RICOEUR, 20124, p. 78)

A Unica garantia que temos de que estamos diante de um unico e
mesmo Deus é sua fala a Moisés: “Eu sou aquele que é” (BIBLIA, Exodo 3,
1). Além disso, esta fala nos revela que estamos diante de um Deus que se
comunica e se reserva, pois o seu nome “[...] o0 homem néo pode verda-
deiramente pronunciar, isto é, manter a mercé de sua linguagem”
(RICOEUR, 20123, p. 66). O Nome de Deus ndo é um nome que define.
Segundo Northrop Frye, esta situagdo tem ecos nas parabolas do Novo
Testamento, em que é apresentada uma realidade que escapa a qualquer

descricao. E neste sentido que Ricoeur comenta:

Assim, o Antigo Testamento diz uma s6 coisa de Deus, a saber, que ele é Um.
Todavia, essa afirmagao tem duas vertentes: a do inominavel: “Eu sou o pri-
meiro, e eu sou o Gltimo” (Isaias 44, 6), mas também a unidade polifonica

entre todos os Nomes de Deus: Deus é o mesmo, quer salve, quer abencoe,
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quer julgue, quer tenha piedade. A continuidade entre os dois Testamentos é
assegurada sob esse aspecto pelo vinculo tipolégico que os une. Do lado da
manifestacio do Nome, o relato da Ressurreicio faz eco ao Fxodo; do lado da
retirada do Nome, as expressdes-limite sobre o reino de Deus nas parabolas
de Jesus correspondem ao que podemos chamar retrospectivamente de ex-
pressoes-limite do episédio da sarca ardente. A “novidade” do Novo
Testamento por certo néo é negéavel: ela se resume na funcio de centro que o
poema de Cristo confere ao poema de Deus. Mas o impulso em direcio ao cen-
tro é aquilo que, para uma leitura cristd, trabalha do interior a “unidade
imaginativa” da Biblia. O Novo Testamento identifica esse centro com a pessoa

de Cristo (RICOEUR, 20124, p. 70, grifo nosso).

Desta forma, Cristo ndo abole as nomeagoes de Deus do Antigo Tes-
tamento, muito menos a retirada do Nome. Ao contrario, Jesus Cristo
intensifica isto com a ideia de Reino dos Céus. Com isso, “[...] o leitor da
Biblia, diremos mais uma vez com Northrop Frye, é finalmente convidado
a se identificar no Livro, que procede por sua vez da identificagdo metaf6-
rica entre a palavra de Deus e a pessoa de Cristo” (RICOEUR, 2012a, p. 70-
71). Sendo assim, seguindo o exemplo de Cristo, o cristdo se reconhece a
si mesmo nas Escrituras. Entre outras coisas, a Biblia se torna para este
sujeito, no caso de Ricoeur, um sujeito que é filésofo, um caminho para

seu autoconhecimento através do Outro.
3.5 A contribuicao de Paul Ricoeur

Em O si “mandatado”. Na escola dos relatos da vocagao profética,
Paul Ricoeur busca refletir sobre a figura biblica do si respondente, que é
configurada a partir dos relatos de vocacao profética (RICOEUR, 2012a, p.
77). Nosso autor trabalha os relatos das vocagdes proféticas, pois em tais
relatos encontramos uma resposta “[...] estritamente pessoal” (RICOEUR,
2012a, p. 78). Com isso, a questao posta é a seguinte: como este si, cha-

mado a ser profeta, responde ao seu chamamento?
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Paul Ricoeur divide a estrutura desta resposta em trés fases:

12 fase: A confrontagdo de Deus com o profeta. Antes de tudo, é demarcado
nas Escrituras a relacao desproporcional que existe entre o “Eu” que chama e
0 “eu” que é chamado.

22 fase: Deus se apresenta como fundagdo e autentica¢do do profeta.

32 fase: Deus envia e este envio sempre se d4 no singular.

Segundo Ricoeur, esta estrutura esta clara, por exemplo, na vocagao
de Moisés (BIBLIA, Exodo 3, 1-15), de Jeremiais (BIBLIA, Jeremias 1, 1-19)
e de Ezequiel (BIBLIA, Ezequiel 2, 1-10). No entanto, esta estrutura de res-
posta dada pelos profetas, segundo Ricoeur, adquire um novo paradigma
no Novo Testamento, que seria Cristo e isto é claro no texto de Sao Paulo:
“E nos todos que, com a face descoberta, refletimos como num espelho a
gléria do Senhor, somos transfigurados nessa mesma imagem, cada vez
mais resplandecente, pela acio do Senhor, que é Espirito” (BIBLIA, 2 Co-

rintios 3, 18). Ao comentar tal trecho paulino, Ricoeur afirma:

Ele forja assim a metdfora central do si cristao como cristomorfa, isto é, a ima-
gem da imagem por exceléncia. Uma corrente de gléria, se ouso dizer - de
gloria descendente, cumpre precisar -, se forma assim: gléria de Deus, gléria
de Cristo, gléria do cristdo. No fim da corrente, que a meditagdo faz remontar
a sua origem, o si cristomorfo é a0 mesmo tempo plenamente dependente e
plenamente consistente: imagem “cada vez mais gloriosa”, segundo o apostolo

(RICOEUR, 2012a, p. 87, grifo nosso).

As metéforas, tanto as do Antigo Testamento, quanto as do Novo Tes-
tamento, sdo refletidas, segundo nosso autor, nos livros de espiritualidade
centrados na imitacdo de Cristo (imitatio Christi) e que tem grande marca
na histéria da filosofia através da figura do “mestre interior”, apresentada

por Santo Agostinho. A grande descoberta de Santo Agostinho é a do
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“ensinamento interior”, isto é, o sujeito ao encontrar com a luz deve con-
tinuar itinerante, pois esta luz nao substitui a figura do mestre e a relacdo
de discipulo-mestre ndo é uma relagio intercambiavel, por isso, na estru-
tura profética a primeira fase do relato é a da desproporcdo (RICOEUR,
2012a, p. 85-92). Sendo assim, conseguimos chegar onde achamos que é
possivel encontrar uma originalidade de Ricoeur no campo da filosofia da
religido, que ¢ a atualizagio da reflexdo sobre esta “luz” que aparece para

0 sujeito consciente. Assim o proprio Ricoeur afirma:

A consciéncia é antes de tudo a atestagdo de que posso ser eu mesmo. Essa
atestagao ecoa como um chamamento de si a si mesmo, na medida em que
esse poder ser si mesmo ¢é fragil, vulneravel, geralmente perdido no anoni-
mato. A acusacdo propria da “ma” consciéncia é uma determinacdo
secundéria, mas necessaria. Fla se prende da seguinte maneira a fungdo da
atestacdo da consciéncia. A consciéncia me diz que entre os meus possiveis
mais préximos, encontro em mim a capacidade e a exigéncia de distinguir o
bem do mal, capacidade de todo formal, no sentido que cabe a experiéncia
cotidiana comum lhe dar contetido. O essencial aqui é que a exigéncia de dis-
tinguir o bem do mal na acdo - digamos a exigéncia da justica - esta
originalmente ligada a capacidade de emitir tal juizo. A atestacdo incide preci-
samente sobre esse vinculo original entre exigéncia e capacidade. Talvez o
sentido de Schuld é que preceda a “ma” consciéncia. Ela ndo é, como tal, “ma”
consciéncia mas sim possibilidade da “mé&” consciéncia, arraigada na capaci-
dade da crisis. Nesse sentido, o estar-em-divida, sem ja ser culpa, é abertura
prévia a alternativa a qual toda acao é submetida, a de ser ou boa, ou mé; Tal
abertura a alternativa ndo quer dizer neutralidade; mas, muito pelo contrario,
obrigacdo de decidir entre uma avaliagdo e outra pelo juizo. O que a consciéncia
atesta é que o que eu devo nesse sentido puramente formal - a saber, distinguir
0 bem do mal -, eu posso e todo homem como eu pode. E um dos significados
que é possivel atribuir ao prélogo do Evangelho de Joao. “No Verbo estava a
luz verdadeira, que ilumina a todo homem” (RICOEUR, 2012a, p. 113 - 114,

grifo nosso).
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Ora, se a grande contribui¢do de Ricoeur para tradigdo filoséfica her-
menéutica se deu através de uma hermenéutica reflexiva, a mesma
reflexividade nao seria encontrada em suas contribuicdes acerca das teméa-
ticas religiosas que ele analisou? Neste sentido, Ricoeur é um agostiniano
pds-kantiano. Agostiniano, pois, assim como Agostinho, encontra na infi-
nitude caminhos possiveis para se pensar a finitude. A luz, a infinitude,
pode guiar o homem, a finitude. Porém, a isso acrescentamos um sentido
pés-kantiano, pois, em nosso autor, a ordem se inverte, este caminho da
infinitude s6 é encontrado por meio de uma andlise que qualquer convic-
¢do s6 é conseguida apés tortuosas criticas, ou melhor, suspeitas. O
discurso do Amor s6 é reconhecido a partir e por conta do discurso da
Justica. Além disso, sua filosofia da religiao surge a partir de um sujeito
cristao, que se reconhece na imagem fornecida pelo espelho das Escrituras.
Deste modo, a filosofia da religido para Ricoeur, como na citagdo acima, se
da sempre na “Gltima linha” e como um significado de esperanga aberto
pela tradicao. Esta esperanca é de um sujeito que é agente e padecente.
Esta filosofia da religido é de um filésofo que é hermenéutico para ser re-
flexivo. Portanto, a contribuigio de Ricoeur para filosofia da religido se da
através de uma filosofia hermenéutica reflexiva da religido, com os termos
exatamente nesta ordem, ja que a religiado vem por dltimo. Mas, ser o 1l-
timo n&o significa ser o menos importante. Se pararmos para pensar,

alguém importante ja disse: “Os tltimos serao os primeiros!”.



4

Religiao e Paul Ricoeur:
Reflexdes a partir de Souza e Grondin

Como ler a tematica religiosa em Paul Ricoeur? Esta é uma das pos-
siveis questdes que o pesquisador do pensamento ricoeuriano pode
formular, uma vez que estd lidando com um autor que mesmo traba-
lhando muitos outros assuntos, a religido sempre se fez presente em sua
obra. Diante desta questdo, vemos respostas de pesquisadores como a de
W. David Hall, que em Paul Ricoeur and Poetic Imperative: The Creative
Tension between Love and Justice, aposta para uma interpretacao do pen-
samento ricoeuriano que ele denomina como criativa, que se afasta muitas
vezes das consideragdes que o préprio Paul Ricoeur fez dos seus textos. A
justificativa de Hall para tal postura interpretativa é de que o préprio Ri-
coeur admite que um autor ndo é o melhor intérprete de seu préprio
trabalho. Assim afirma Hall: “Ricoeur afirmou repetidamente que o autor
ndo é o melhor intérprete de seu trabalho, nem o melhor juiz da motivacao

2

deste ou de sua significAncia®” (HALL, 2007, p. 5). No entanto, ndo preci-
samos necessariamente contrariar o pensamento ricoeuriano para
trabalhar a tematica religiosa, um exemplo disso é a pesquisa de Vitor Cha-

ves de Souza.

4.1 A contribuicao de Vitor Chaves de Souza

Em A dobra da religido em Paul Ricoeur, Vitor Chaves de Souza tem

como objetivo principal "demonstrar o movimento da dobra religiosa no

? Tradugao nossa de: “Ricoeur claimed again and again that the author is not the best interpreter of his/her work,
nor the best judge of this motivation or signficance”.
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pensamento de Ricoeur e suas implicacbes para hermenéutica da religiao"
(SOUZA, 2017, p. 13). Com esta proposta vemos dois pontos interessantes:
(i) a sustentacdo de uma tese por meio do conceito de dobra de Deleuze,
isto é, a sustentacdo de uma tese para interpretacdo da obra de Ricoeur
tendo como base um conceito de outro autor; (ii) a busca por implica¢oes
para hermenéutica religiosa contidas dentro do proéprio projeto filosofico
ricoeuriano, procurando assim uma interseccao profunda entre as areas
de filosofia e teologia possivel no itinerario intelectual ricoeuriano.

Uma das grandes preocupacdes de Paul Ricoeur foi de néo situar seu
pensamento em um solo totalmente abstrato. Por isso, vemos em seus tex-
tos a instrumentalizacdo de varios autores e conceitos, que nos ajudam a
compreender os pontos que nossa reflexdo se encontra. Deste modo, ao
utilizar o conceito de dobra de Deleuze, que seria a "[...] apropriacdo da
ontologia no voltar-se para si, um movimento para dentro rumo ao infi-
nito de um ser quebrado e em processo de reconhecimento” (SOUZA, 2017,
p- 25), Souza conquista um fio condutor valioso para reflexdao do pensa-
mento ricoeuriano, ndo se perdendo assim perante o estilo préprio de
Ricoeur e conseguindo manter a meta de valorizacdo das contribuices
préprias que nosso autor nos tém a oferecer. Além disso, ele consegue com
esta apropriagao o desenvolvimento de uma ideia original, a percepcéo de
um movimento religioso ao longo do pensamento ricoeuriano. Mas, Paul
Ricoeur nao buscou sempre fazer uma filosofia auténoma, livre de ontote-
ologia? Esta na resposta desta questdo uma das grandes contribuicdes de
Vitor Chaves de Souza para os estudos em Ricoeur em filosofia da religido.

Souza ndo exclui a posi¢do de Ricoeur diante de seu préprio texto,
pelo contrario, ele a valoriza. Mesmo mantendo metodologicamente filo-
sofia e teologia separadas, é inegével a importancia que a teologia tem para
toda vida de Ricoeur, pois isso é descrito com bastante honestidade em

seus escritos autobiograficos. Deste modo, se ao longo de um pensamento
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existem dobras, isto é, movimentos para dentro de um infinito de um ser
quebrado em processo de reconhecimento, serd que nelas ndo podemos
ver o encontro entre filosofia e teologia no pensamento de Paul Ricoeur?
Podemos ver ao longo da obra de Souza a verificacdo de quatro pontos de
interseccdo em que pode ocorrer uma dobra religiosa, a saber, (i) na no-
meacdo de Deus; (ii) na dimensédo da ética; (iii) no ser humano capaz; e
(iv) no entrelacamento da antropologia filoséfica com a vida de Ricoeur.
O primeiro lugar que se da a dobra religiosa em Paul Ricoeur, se-
gundo Souza, é na nomeagao de Deus (SOUZA, 2017, p. 80). Ao adentrar
nesta questdo, nosso autor pretende clarificar sua tese e defender que o
termo dobra religiosa seria muito mais preciso do que virada religiosa para
analisarmos o pensamento de Ricoeur, uma vez que nao ha uma busca por
outro caminho que ndo o filoséfico, isto é, ndo ha um caminho que pode-
riamos chamar genuinamente de teol6gico em seu pensamento. Diante
disso, é necessaria a apresentacdo dos pontos que fazem com que se en-
contre esta dobra no pensamento ricoeuriano, e ndo uma virada, para
assim conseguirmos trabalhar de fato a questdo da nomeacdo de Deus.
Neste contexto, podemos afirmar com Souza trés caracteristicas basilares

do pensamento filoséfico de Paul Ricoeur:

1. Afilosofia deve ser auténoma. Esta afirmacio equivale a afirmacéo de que a fi-
losofia deve ser critica, ou seja, ela deve ser uma via negativa, que ndo caia na
tentacdo de formular uma resposta tltima, como em Karl Barth, nem em uma
apologética, onde toda reflexdo caminha para Deus, como em Tomas de Aquino;

2. Afilosofia néo deve ter um absoluto. Paul Ricoeur sempre distinguiu com muito
rigor seus textos filosoficos de suas reflexdes sobre temas religiosos;

3. Afilosofia deve ser antropolégica. Toda reflexdo filoséfica deve em tltima andlise

responder ao questionamento quem é o ser humano?;

Diante destes pontos, ao trabalhar a questdo da nomeacéo de Deus,

Souza mostra o quanto nosso autor nao esta preocupado com a existéncia
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ou nao de Deus, mas com o fendmeno religioso, com a nomeacao que os
textos e as tradi¢des apresentaram. Assim, o ponto a ser destacado é a va-
riacdo dos nomes de Deus ao longo da histéria, sejam estes metaféricos,
provindos da tradicdo grega, ou a variagao provinda da tradicdo hebraica
expressada na Biblia. Perante esta variagdo, um conceito essencial para
nossa compreensdo é o da revelagdo, pois vemos a presenca de uma ver-
dade que se apresenta de muitas maneiras e que escapa uma nocao de

verdade que se define apenas a partir da oposi¢do com a falsidade.

A verdade manifestada na revelacio é um conceito no qual o sentido do ser se
mostra tal como ele é. “O que se mostra”, constatou Ricoeur, “é cada vez a
proposicdo de um mundo, de um mundo tal qual eu possa projetar nele meus
possiveis mais proprios”. A nomeacdo de Deus é uma atividade poética sem
incidéncia sobre a descricao positivista da verificagdo e falsificagdo - é, sobre-
tudo, um conhecimento verdadeiro do mundo que é manifestado e aberto. A
nomeacao de Deus, portanto, nesta aproximacao original, é o desdobramento
de um mundo que esta dentro do mundo do texto (no caso, o mundo biblico),
quando este se manifesta poeticamente e, assim, revela um mundo possivel de

habitar (SOUZA, 2017, p. 109, grifo nosso).

Depois desta breve reconstrugdo, podemos afirmar que Souza viu na
questdo da nomeagao de Deus um lugar privilegiado para que possamos
perceber uma dobra religiosa no pensamento ricoeuriano, pois é através
deste questionamento que Ricoeur postula uma noc¢ao de verdade que vai
além da nogao apresentada pelas ciéncias exatas e pela logica. A verdade
que se dé pela nomeagédo de Deus se manifesta poeticamente. Em tal ma-
nifestacdo ha uma convocacdo para que o ser humano responda
eticamente, pois este novo mundo possivel de habitar que se abre é o da
bondade. A dimensao ética se torna, assim, um ponto para se pensar a
dobra da religido em Ricoeur, uma vez que a religido é pensada sobre este

fundo de bondade. Assim afirma Souza:
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O ser humano capaz é o destinatério da religido e pelo espiral de uma vida
torna possivel o fundo de bondade. A agdo da sabedoria opde-se ao fatalismo,
ao interpretar, em um movimento dialético positivo, os eventos que figuram
o horizonte da expectativa. Na mediagéo do simbolo, da crenca e da convivén-
cia comunitaria, motivado pelo carater da bondade e da justica, a inquietagdo
proveniente dos problemas impostos pela existéncia encontra na religidao "a
capacidade extraordinaria de tornar o homem ordinario capaz de fazer o bem"
[...] Neste &mbito, a finalidade da religido é ética e a vocagdo fundamental da
religido é moral, i. e., a capacidade de se fazer o bem (SOUZA, 2017, p. 367-

368, grifo nosso).

Se a religido encontra na ética sua finalidade e isto faz com tenhamos
um ponto para se pensar a dobra religiosa em Ricoeur, este mesmo ponto
revela para Souza a originalidade filosofia do pensamento ricoeuriano, que
se da através de sua concepcdo de tempo. O ser humano capaz de fazer o
bem mostra que o tempo ndo necessita ter apenas um aspecto linear, mas
também pode ser vivido e pensado escatologicamente, abrindo um novo
caminho para se pensar uma ontologia e, consequentemente, um novo ho-

rizonte para se pensar a dobra, por meio da aporia do tempo.

A hipétese original de Ricoeur consiste em: existe na concep¢ao do tempo ci-
clico dos mitos uma plurivocidade ampla de modo que implicaria em aspectos
“quase lineares” do tempo. O tempo ndo precisa ser necessariamente linear
nem ciclico. H4 as duas dimensdes na temporalidade. O tempo do mito com-
porta a dindmica de retorno ao propiciar uma vivéncia temporal ciclica. No
entanto, esta vivéncia pode ser também de expectativa, de um olhar adiante,
um ponto no futuro, ou seja, uma narrativa escatologica. Estas sao pistas para
compreendermos a variedade de estilos narrativos da Biblia, onde em um
mesmo livro pode-se encontrar textos poéticos, dogmaticos ou até mesmo sa-
pienciais, como também o selamento da alianca do ser humano (em sua
condigdo finita) a sabedoria divina (em sua condi¢do infinita). O resultado

desta dinamica do tempo mitico é justamente a capacidade humana, i.e., o ser
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humano capaz, uma ontologia do possivel, uma realizagao do ser no mundo

inserido na aporia do tempo (SOUZA, 2017, p. 192-193, grifo nosso).

Em Ricoeur, segundo Souza, o palco onde se revela esses horizontes
é 0 da agdo, 14 a filosofia se encontra com a teologia, o académico com o
cristao: "O empreendimento filos6fico de Ricoeur é engajado com a acdo.
A dupla adesdo é metodoldgica (filosofia e teologia) e também existencial
(académico e cristdo)" (SOUZA, 2017, p. 340-341). Deste modo, a propria
obra de Ricoeur é um lugar para se pensar a dobra da religido, isto é, uma
reflexdo de cunho existencial que nasce de uma filosofia agndstica. Todo
empreendimento ricoeuriano é marcado por esta dupla adesdo, que é
tanto metodolégica, mas, sobretudo existencial e faz com que a religido se
situe, por meio de uma fenomenologia do possivel, em uma vida que é
interpelada por um Outro.

E neste momento que Souza apresenta uma importante contribuicio:
em Ricoeur ha uma dobra da religiao que est4 em sua fenomenologia do
possivel com a sofisticacdo teoldgica da interpretacao metaférica da virada
religiosa no destino. A novidade estd em um agnosticismo filoséfico que se
da em conjunto com a adesao religiosa de Ricoeur, que, por consequéncia,
tem uma obra que destaca as possibilidades e as originalidades de uma
vida interpelada pelo saber académico e pela tradigdo religiosa. Assim
sendo, vemos que a filosofia de Ricoeur possui dobras que revelam um
trabalho que se da além da esfera do pensamento, capaz de assumir pro-
por¢des existenciais da sua propria vida no mundo, como sua religiosidade
(SOUZA, 2017, p. 337). Sendo assim, A dobra da Religido em Paul Ricoeur
faz com que possamos enxergar em Ricoeur, no lugar de um aparente her-
metismo, uma filosofia da vida, que vai além da esfera do pensamento,
assumindo a reflexdo de todas interpelagoes apresentadas pela existéncia,

inclusive a interpelagéo religiosa.
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4.2 A contribuicao de Jean Grondin

Souza nos revela que a filosofia de Paul Ricoeur é uma filosofia da
vida, uma filosofia que responde as interpelacdes da existéncia. Diante
disso, podemos questionar: como se introduzir a esta obra e seus multiplos
caminhos? Quem ja refletiu sobre isso e apresenta uma contribuicdo que
pode complementar aquilo que ja pensamos como Souza € Jena Grondin.

Em sua obra intitulada Paul Ricoeur?®, Jean Grondin afirma que Paul
Ricoeur possui uma obra de folego e que, diante disso, "[n]do é desacon-
selhavel se introduzir na obra por um percurso biogréafico” (GRONDIN,
2015, p. 21). Desta maneira, Grondin, entre outros caminhos, propde os
seguintes textos para aqueles que queiram iniciar seus estudos a obra ri-
coeuriana. Primeiramente, ele recomenda o texto Da interpretacao,
presente na obra Do texto a acdo, em segundo lugar, a obra Reflexdo feita
e, por fim, a obra A Critica e a Conviccao (GRONDIN, 2015, p. 21). Nestes
trés textos, vemos Paul Ricoeur refletindo sobre seu préprio caminho in-
telectual e tecendo uma interpretacédo sobre ele. Segundo Grondin, esta ai
um bom caminho para se introduzir a obra ricoeuriana.

Antes de mais nada, devemos notar que os livros autobiograficos de
Paul Ricoeur, por mais que sejam de extrema relevancia, aparecem apenas
no periodo tardio de sua carreira intelectual. Existem apenas dois livros
autobiogréficos, que seriam Reflexdo feita, que em sua tradugdo portu-
guesa recebeu o titulo de Da metafisica a moral; e a série de entrevistas
publicada com o titulo de A Critica e a Convicgdo, e dois textos, Da inter-
pretagdo e O meu caminho filoséfico, texto este publicado juntamente com
a obra Introdugao a Ricoeur de Domenico Jervolino e nao citado na lista de

Grondin que acabamos de apresentar. Mas, se estes textos sdo tdo

3 Escrevemos uma resenha deste livro para Revista Dialectus, onde buscamos explorar os aspectos mais gerais desta
obra de Grondin. Tal resenha esté disponivel em: http://www.periodicos.ufc.br/dialectus/article/view/61585
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significativos, por que eles aparecem apenas na fase final de seu caminho
intelectual?

Em primeiro lugar, Ricoeur é um autor que sempre zelou pelo rigor
de seus escritos, por isso, nao ousou tanto em outras épocas, ao ponto de
publicar uma entrevista, ja que acreditava que seu pensamento ainda nao
tinha chegado ao mesmo rigor a que ele tinha alcancado em seus escritos
filoso6ficos, como ele mesmo relata em A Critica e a Conviccao (RICOEUR,
1995a, p. 12). De fato, em uma investigacao sobre um autor, para Paul Ri-
coeur, se sua autobiografia ndo possuir o rigor necessario para o auxilio
na reflexdo do texto do proéprio autor, ela, em vez ajudar, atrapalha, uma
vez que, no ponto de vista filoséfico, uma autobiografia tem o mesmo valor
de uma biografia escrita por um outro acerca de um autor. Ou seja, nem
sempre somos 0s melhores para escrever sobre nossa propria vida e a re-
lagédo que ela possui com nossa obra filoséfica. Existem exemplos disso na
histéria da filosofia. Em dois de seus escritos de 1963, Paul Ricoeur apre-
senta algumas hipéteses sobre o pensamento de Kierkegaard. Segundo
José Morgado Heleno, no segundo texto dedicado ao filésofo dinamarqués,
podemos encontrar "[...] um Ricoeur hermeneuta, isto é, alguém que quer
ler os textos mesmos sem tomar em consideragdo as presumiveis inten-
¢oes do ‘autor’ ou o mistério que rodeou sua vida" (HELENO, 2001, p. 80).
Para Ricoeur, devemos afastar Kierkegaard daquela interpretagdo que o
proéprio autor oferece sobre sua obra, cercada de mistérios. Precisamos,
assim, buscar um outro caminho interpretativo, diferente daquele suge-
rido por Kierkegaard.

A estratégia de Ricoeur para vencer esse desafio estd em ler a obra
kierkegaardiana caminhando conjuntamente com o idealismo alemao,
propondo, assim, uma nova leitura, que, por sua vez, se afasta das preten-
soes do proprio Kierkegaard (RICOEUR, 1996a, p. 32). Uma coisa é

importante ser avisada, nds ndo queremos aqui aprofundar esse caminho
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de leitura proposta*, nem entrar em uma discussdo sobre qual seria 0 me-
lhor caminho para se ler a obra kierkegaardiana, queremos apenas notar
o pensamento de Ricoeur enquanto um hermeneuta. Em suas anélises,
Paul Ricoeur toma muito cuidado com a separacgao existente entre o texto
e 0 autor, ao ponto de muitas vezes recusar os comentarios e inten¢des do
proprio autor sobre suas obras. Por isso, ao inicio de nosso capitulo, apre-
sentamos como possivel a leitura de David Hall, que faz uma leitura de
Paul Ricoeur que desconsidera alguns comentéarios do préprio autor, como
a defesa de que nao ha separacio entre filosofia e teologia nos escritos do
filésofo francés e a afirmacao do préprio Paul Ricoeur de que sua autobio-
grafia "[...] ndo é mais valida do que se fosse escrita por um bibgrafo que
ndo eu" (RICOEUR, 1995b, p. 48). Diante disso, temos que fazer uma ques-
tdo: por que seria vantajoso realizar uma leitura da obra de Ricoeur que
conta com a interpretacdo de seu préprio autor? Qual seria a virtude de
uma postura parecida com Souza ou Grondin, que valorizam sobretudo os
escritos autobiograficos de Ricoeur e querem seguir o caminho interpre-
tativo iniciado por tal fil6sofo?

Nossa resposta é simples e direta: Paul Ricoeur é um dos melhores
pesquisadores em Paul Ricoeur. Sabemos dos riscos que temos ao contar
com autobiografia, uma vez que, como toda leitura, ela apresenta uma lei-

tura tendenciosa e é, por isso, que nosso autor apresenta seu alerta:

Uma autobiografia é, antes de mais, a narracdo de uma vida; como qualquer
trabalho narrativo é seletivo e, como tal, inevitavelmente tendencioso. A juntar
a isto, uma autobiografia é, no sentido preciso, uma obra literria; neste as-

pecto assenta no por vezes benéfico, por vezes prejudicial, hiato entre o ponto

4 Para isso, caso deseje aprofundar sobre a leitura que Ricoeur faz de Kierkegaard, recomendamos o mini-dossié que
publicamos junto com Luciano Vicente na revista O Que Nos Faz Pensar, que conta com um texto de apresentacao e
uma traducdo, do texto Discurso filosdfico e existéncia em Ricoeur: filosofar apés Kierkegaard, escrito originalmente
por Domenico Jervolino. Estes textos estao disponiveis em: http://oquenosfazpensar.fil.puc-rio.br/
index.php/oqnfp/issue/view/53
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de vista retrospectivo do ato da escrita, de registrar a experiéncia vivida, e o

fluir da vida cotidiana (RICOEUR, 1995b, p. 47).

Deste modo, sabemos que os escritos autobiogréaficos podem ser be-
néficos ou maléficos em uma pesquisa. O que nos leva a considerar escritos
autobiogréficos de Ricoeur como benéficos é encontrar neles a mesma ten-
tativa ricoeuriana de rigor que vemos em seus escritos filoséficos e a
consideracgao de que sua interpretagdo sobre si mesmo é apenas uma via
perante outras. Sendo assim, encontramos nestes escritos um Paul Ri-
coeur que tera o mesmo valor em nossa pesquisa que, por exemplo,
Frangois Dosse, que também escreve uma biografia sobre Ricoeur. No en-
tanto, ndo podemos nos esquecer que, além de ser dinamico, Paul Ricoeur
é um autor proficuo, possuindo quase 80oo titulos publicados, isto é, temos
em maos um autor que exige bons anos de estudos para se completar a
leitura de sua bibliografia completa, por consequéncia, os comentarios de
Ricoeur sobre si mesmo possui o privilégio de ser tecido por alguém que,
COmMo poucos, conseguiu percorrer e conhecer tdo bem sua obra. Sendo
assim, diante de seu rigor e de seu conhecimento sobre a obra, podemos
repetir, Paul Ricoeur é um dos melhores pesquisadores em Paul Ricoeur e,
assim como outras obras de outros escritores, seus escritos autobiografi-
cos podem ser considerados guias benéficos na investigacdo sobre tal
autor. As pesquisas, tanto de Souza, quanto de Grondin, atestam muito

bem isso.

4.3 Nossa contribuicao

Diante disso, desejamos dar uma singela contribuicdo, indicando um
breve texto autobiografico que pode passar despercebido e que néo é ci-
tado por Jean Grondin enquanto sugestdo de um caminho introdutério

para obra ricoeuriana. Tal texto é intitulado como O meu caminho
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filoséfico e se encontra presente no apéndice da obra Introducéo a Ricoeur,
de Domenico Jervolino. Este escrito nada mais é que a publicagao de uma
aula magna proferida por Ricoeur a Universidade de Barcelona. O ponto
fundamental que este texto traz é a apresentagao de O si-mesmo como ou-
tro como chave de leitura para se entender a unidade, ao menos tematica,

do projeto filosoéfico ricoeuriano. Assim é afirmado la:

Ap0s os trés volumes de Temps et récit, eu havia decidido aceitar o convite que
me havia sido feito para, em 1986, dar as Gifford Lectures na Universidade de
Edimburgo. Pediam-me que apresentasse uma sintese dos meus trabalhos. Na
ocisdo, me fora colocado o problema de encontrar certa unidade - se ndo sis-
tematica a0 menos tematica - da minha obra, a distancia de quarenta anos das
minhas primeiras publicacdes. A questdao para mim era muito mais critica pelo
fato de eu - talvez muito mais do que meus leitores - me sentir atingido pela
diversidade dos temas enfrentados. De fato, cada livro nascera de determinado
problema: a vontade, o inconsciente, a metéfora, a narrativa. De certo modo,
eu creio numa espécie de dispersdo do campo da reflexdo filoséfica em funcéo
de uma pluralidade de questdes determinadas que exigem cada vez mais um
tratamento diferenciado em vista de conclusoes limitadas, porém exatas. Deste
ponto de vista, ndo lamento ter dedicado a maior parte da minha obra em
indagar a questao ou as questdes que delimitam um espaco finito de interro-
gacdo, salvo ter aberto cada vez a pesquisa num horizonte de sentido que, em
compensagao exercia a sua fungdo de abertura somente as margens do pro-
blema tratado. Portanto, movendo-me contra a correnteza em relagdo as
minhas preferéncias consolidadas, eu devia propor uma chave de leitura ao
meu auditério. Desse desafio nasceu Soi-méme comme un autre [O si-mesmo

como outro] (1990) (RICOEUR, 2011b, p. 128-129).

A partir deste comentario, podemos ver a inten¢do de Ricoeur ao es-
crever O si-mesmo como outro, o de propor uma chave de leitura capaz de
compreender o todo de sua obra. Para além de Ricoeur, outros pesquisa-
dores reconhecem, entre outras coisas, a importancia deste livro para obra

ricoeuriana, como Charles E. Reagan, que declara: "[...] O si-mesmo como
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outro é, em minha opinido, o escrito mais elegante de Ricoeur, claramente
organizado, e um trabalho estritamente argumentado®” (REAGAN, 2002,
p- 4), ou Johann Michel, que enfatiza a notoriedade nacional e internacio-
nal do pensamento de Ricoeur apés a publicacdo desta obra, juntamente
com A memdria, a histéria, o esquecimento, no ano de 2004 (MICHEL,
2006, p. 9). Oy, ainda, José Manuel Morgado, que diz que esta é obra mais
completa de Ricoeur (HELENO, 2001, p. 36).

Antes de qualquer coisa, temos que ter claro que O si-mesmo como
outro é o resultado de uma série de conferéncias proferidas por Ricoeur
em Edimburgo, no ano de 1986. No entanto, das conferéncias proferidas
em 1986, para a obra apresentada em 1990, temos algumas alteragoes fei-
tas pelo autor, comentadas no prefacio de O si-mesmo como outro e em
Da metafisica a moral, que é a exclusdo de dois estudos sobre temas reli-
giosos, inclusdo dos seus estudos sobre ética e ontologia, além da
transformacao de duas conferéncias no prefacio daquela que seria sua
obra central (RICOEUR, 1995b, p. 130). Paul Ricoeur justifica estas mu-
dancas como tentativa de manter em sua obra uma linha filoséfica
autdnoma, ou seja, para que seus leitores conseguissem reconhecer em
seus escritos sua ontologia, livre de qualquer ontoteologia (RICOEUR,
2014a, p. XL-XLI).

Uma coisa é importante lembrar, os textos filoséficos de Ricoeur pro-
curam dar uma reposta a uma problemética, uma vez que diferentemente
da teologia, que busca responder a um chamamento, a filosofia tem como
missdo principal, segundo nosso autor, a resolucio de problemas®
(RICOEUR, 20124, p. 39). Porém, todas as questdes presentes na obra ri-

coeuriana, filoséficas ou religiosas, se encontram em uma s6 questao o que

5 Tradugao nossa de "[...] Oneself as Another is, in my opinion, Ricoeur's most elegantly written, clearly organized,
and closely argued work".

5 A resposta dada pelo filésofo ¢é diferente daquela dada pelo religioso. Trabalhamos este assunto no capitulo 3.
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€ 0 ser humano? e, consequentemente, se encontram no texto O si-mesmo
como outro. A ideia de que uma antropologia perpassa toda sua obra, que
agora aparece com clareza através da chave proposta em O si-mesmo como
outro, ja aparecia anos antes em um texto que nosso autor buscou refletir
sobre o pensamento hegeliano como sugestdo desta questdo ser capaz de

unir todos os saberes da nossa contemporaneidade:

Sempre se disse que o alvo da filosofia é 0 homem. [....] o ato filoséfico - o ato
de fazer filosofia - s parece poder ser um ato responsavel se ele se propde a
explicitar o sentido desse homem que a psicologia, a economia e a politica tra-
zem a luz da histéria; na auséncia de uma metafisica ou de uma teologia
comuns, 0 Gnico servico que o filésofo pode prestar aos seus contemporaneos
ndo seria o de fazer do homem, do homem que da todas respostas porque poe
todas as questdes, o proprio tema da filosofia? No fundo, se a fenomenologia,
0 marxismo, a antropologia cultural, o existencialismo tém um ponto comum,
é essa visada "humanista”, e é ainda enquanto humanismos opostos que eles

disputam a audiéncia do ptiblico (RICOEUR, 1996a, p. 133, grifo nosso).

Com isso, podemos dizer que os varios vetores, expressdo utilizada
por Heleno (2001, p. 34-35), tanto da contemporaneidade quanto da obra
ricoeuriana, ja que esta se da na contemporaneidade, se encontram em
uma antropologia, que é a missao principal de uma filosofia que pensa em
sua propria responsabilidade. N6s nao fomos os primeiros a perceber isso
na obra de Ricoeur, encontramos afirmacdes que levam ao mesmo cami-
nho em autores como Eduardo Gross, que diz que "[t]oda a preocupacio
com textos, interpretacao e hermenéutica em Paul Ricoeur tem sua origem
na busca pelo autoconhecimento do ser humano" (GROSS, 1999, p. 34),
ou Grondin, que vé nosso autor como herdeiro da filosofia reflexiva, que
também "[...] busca responder a questdo: o que é o homem? Ou, mais
simplesmente: quem sou eu? Para Ricoeur toda Filosofia nasce desta in-

terrogagdo” (GRONDIN, 2015, p. 11), ou, ainda, em Henriques, que o vé
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como herdeiro de Kant, postulando que "[...] todas as perguntas da filoso-
fia se orientam para a pergunta essencial ‘que é o ser humano?’, como
afirmava Kant" (HENRIQUES, 2013, p. 88). Nossa contribuicdo, que nos
distingue de tais autores, se da na afirmagao de que esta questao corrobora
a defesa da centralidade de O si-mesmo como outro como titulo central da
obra de Paul Ricoeur.

Se vemos a estrutura de O si-mesmo como outro como favoréavel a
interpretacdo do projeto filos6fico de Ricoeur como projeto antropolégico,
isto é, centrado na questdo o que é ser humano?, vemos na estrutura ori-
ginal de suas conferéncias, proferidas em Edimburgo, uma estrutura que
favorece o reconhecimento de uma filosofia que possa enriquecer a teolo-
gia, uma vez que estas conferéncias terminavam com dois estudos
voltados a temas religiosos. Isso ndo soaria estranho a filosofia de nosso
autor, uma vez que podemos encontrar um comentario esclarecedor sobre

este assunto em seu estudo sobre Kierkegaard.

A filosofia sempre tem a ver com a nao-filosofia, porque a filosofia ndo tem
objeto préprio. Fla reflete sobre a experiéncia, sobre toda experiéncia, sobre o
todo da experiéncia: cientifica, ética, estética, religiosa. A filosofia tem suas
fontes fora de si mesma. Digo suas fontes ndo seu ponto de partida; a filosofia
é responsavel por seu ponto de partida, por seu método, por seu acabamento;
a filosofia busca seu ponto de partida; ela vai para o seu ponto de partida; [...]
Mas, se ela busca seu ponto de partida, ela recebe suas fontes; ela dispde de
seu ponto de partida, ndo dispde de suas fontes, vale dizer, do que a revitaliza
e instrui pela base. £ assim que compreendo a frase de Karl Jaspers: "Nés que
nao somos a excecao, devemos filosofar com o olhar fixo na excecdo"

(RICOEUR, 19964, p. 34, grifo nosso).

No caso de Kierkegaard, Paul Ricoeur identifica o préprio Kierke-
gaard como fonte nao-filoséfica de sua filosofia. No caso de Paul Ricoeur,

a0 o colocarmos sob a égide de excecio na filosofia contemporanea, vemos,
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em sua relagdo com a religido, uma fonte nao-filosofica de sua filosofia. O
proprio filésofo francés assume isto ao responder que, por mais que nao
misturou areas, sempre andou sobre duas pernas, quando perguntado so-
bre seu trabalho filos6fico paralelamente com seu trabalho de ordem
religiosa. Assim diz Ricoeur: "Parece-me que, tanto quanto recuo no pas-
sado, sempre andei sobre duas pernas. Ndo é s6 por precaugiao
metodolégica que ndo misturo os géneros, é porque gosto de afirmar uma
referéncia dupla, absolutamente primeira para mim" (RICOEUR, 19953, p.
191). Em outra passagem, ao falar do meio onde comegou sua vida intelec-

tual, ele afirma:

Como nao era intelectual, este meio era muito pouco dogmatico e privilegiava
a pratica privada da leitura, da oragdo e do exame de consciéncia. Portanto,
circulei sempre entre estes dois polos: um polo biblico e um polo racional cri-
tico; dualidade essa que, finalmente se manteve durante toda a minha vida

(RICOEUR, 19954, p. 17).

Além destes comentarios, nosso autor acrescenta mais uma coisa im-
portante em sua série de entrevistas: "As minhas duas fidelidades
escapam-me sempre, mesmo se por vezes elas acenam uma a outra"
(RICOEUR, 199543, p. 205, grifo nosso). Diante disso, ndo achamos estra-
nha uma estrutura como a das conferéncias para ser uma espécie de
resumo do trabalho do fil6sofo francés e por este reconhecimento de que
estas fidelidades sempre o escaparam. Também ndo achamos estranha a
sua preocupacdo na exclusdo de seus escritos sobre temas religiosos na
publicagdo de O si-mesmo como outro, pois para um leitor que nao dis-
pensasse a devida atencdo a obra poderia interpretar todo o projeto
filoséfico de Ricoeur como sendo ontoteologia.

Sendo assim, podemos apresentar o seguinte caminho: com Grondin,

podemos dizer que os textos em que Ricoeur retoma seu itinerario
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filoséfico sdo 6timos enquanto introdutérios de sua obra. Perante as su-
gestdes de Grondin, acrescentamos o texto O meu caminho filoséfico, onde
Ricoeur diz que em suas Giffords Lectures, que parte dela deu origem a O
si-mesmo como, assume o desafio de oferecer ao seu ptiblico uma chave de
leitura, a0 menos tematica, para o todo de sua obra. Ao analisar o prefacio
de O si-mesmo como outro, constatamos o receio de Ricoeur de incluir seus
textos sobre temas religiosos, com medo de que seu leitor o interpretasse
sob o signo de ontoteologia. Porém, com Vitor Chaves de Souza, podemos
dizer que h4d uma dobra da religido no pensamento ricoeuriano, que é o
reconhecimento de que em Ricoeur ha uma filosofia com rigor metodol6-
gico académico (e agndstico) que assume as proporgdes da existéncia,
incluindo, entre outras coisas, a religiosidade. Por consequéncia, podemos
dizer que nossa contribuico se da na orientagio das Gifford Lectures, que
origina O si-mesmo como outro e, com os textos religiosos, Amor e Justica,
como uma boa maneira de se introduzir a obra ricoeuriana. Nossa contri-
buigdo tem como base, por um lado, a orientacio introdutéria de Grondin,
e, por outro lado, a interpretacdo de Souza de que ndo precisamos separar
o Ricoeur de sua dobra, uma vez que esta decorre da vida e ndo gera uma
ontoteologia, ja que o método permanece agnostico. Talvez, os textos reli-
giosos nao devam ser deixados de lado de uma introducéo a Ricoeur, ja
que essa tematica é inescapavel em sua obra, pois, como ele mesmo disse,
sempre caminhou com duas pernas, de um lado, a filosofia, de outro, a

religido.



5

“0O si-mesmo como outro “e a Tematica Religiosa

Como o proprio Paul Ricoeur indica, O si-mesmo como outro surge
do desejo de propor uma chave de leitura do todo de sua obra, por isso,
nesta obra o filésofo move contra sua preferéncia, que € o de tratar apenas
de questdes delimitadas (RICOEUR, 2011b, p. 129). No entanto, embora a
tematica religiosa seja algo sempre presente em sua obra, ela ndo faz parte
de tal projeto, com a justificativa de oferecer ao leitor um discurso filosé-
fico auténomo, livre de qualquer suspeita de ontoteologia (RICOEUR,
2014, p. XL). Neste sentido, O si-mesmo como outro apresenta uma her-
menéutica que é guia para compreensdo das outras hermenéuticas,
relacionadas a religido ou nao, presentes na obra de Ricoeur. Neste con-
texto, a questdao que fica é a seguinte: como podemos ler a tematica
religiosa a partir de O si-mesmo como outro?

Em Escritos e Conferéncias 2: hermenéutica, podemos encontrar o
proprio Ricoeur apresentando como se da a questao hermenéutica em sua
obra e ele classifica tal questdo em dois niveis principais: (i) hermenéutica
simbdlica e (ii) hermenéutica textual (RICOEUR, 2011a, p. 15-49). Esta clas-
sificagdo é possivel por conta do tratamento delimitado das questdes.
Sendo assim, a hermenéutica de O si-mesmo como outro estaria além des-
ses niveis, pois em seu prefacio é apresentado o projeto de se pensar em
uma hermenéutica do si, isto é, uma hermenéutica que englobaria todos
0s niveis anteriores e, consequentemente, seria capaz de ser chave de lei-
tura para estes. Porém, nos estudos que compde tal livro ha também algo
de especifico, algo préprio desta hermenéutica que se diferencia das ou-

tras, uma vez que ela estd centrada também em uma questdo delimitada,
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a questdo da identidade pessoal. Com isso, podemos compreender o co-

mentario de Mongin:

A forga de Soi-méme comme un autre [O si-mesmo como outro] reside na sua
aptiddo para expor as andlises precedentes, complexificando-as consideravel-
mente, reorganizando-as a volta de uma dupla tematica - a atestagdo e o
testemunho -, mas também relacionando-as com uma ambigao claramente
anunciada: a cria¢ao de uma “hermenéutica do si-mesmo” ja antecipada em
vérias tentativas. Paradoxalmente, este é o livro de Ricoeur em que a tradigdo
estd menos presente em termos de referéncias explicitas ou de argumentagoes
mas, simultaneamente, aquele que o projeto subjacente a uma longa travessia

hermenéutica é levado até o fim (MONGIN, 1994, p. 148-149).

Neste sentido, ha duas forgas presentes em O si-mesmo como outro:
uma geral, que é a chave de leitura para outros livros e outras hermenéu-
ticas e uma singular, que faz com que esta obra seja insubstituivel, que é
uma tematica propria desta. Para alcancar nosso objetivo, que é saber
como o caminho de uma reflexao sobre tematica religiosa é possivel a par-
tir de tal obra, trilharemos o seguinte caminho: exploraremos, em
primeiro lugar, o sentido geral da hermenéutica do si, presente em O si-
memo como outro; em seguida, apresentaremos como esta hermenéutica
trabalha a questdo da identidade pessoal; por fim, refletiremos sobre a
possibilidade de uma hermenéutica da religido a partir desta hermenéu-
tica.

5.1 Em um sentido geral: a atestacdo enquanto chave da hermenéutica
ricoeuriana

Em O si-mesmo como outro, Paul Ricoeur define sua hermenéutica

como o lugar em que ele articula trés problematicas:

(1) Abordagem (approche) indireta da reflexdao com digressao pela analise;
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(2) Primeira determinagéo da ipseidade por via de seu contraste com a mes-
midade;
(3) Segunda determinacao da ipseidade por via de sua dialética com a alteri-

dade (RICOEUR, 2014, p. 349).

A primeira problematica basilar da hermenéutica apresentada por Ri-
coeur neste livro se refere a uma abordagem (approche) que é fruto de
uma conciliagao entre duas aproximacoes, a reflexiva e a analitica. Pode-
se dizer que ao trabalhar com duas abordagens, uma complementar a ou-
tra, Ricoeur acaba por criar uma nova abordagem e esta ele denomina
hermenéutica. Assim, a afirmagdo de Daniel Frey faz todo sentido, a her-
menéutica nao é para Ricoeur apenas o seu método, mas também o seu
estilo filosofico (FREY, 2011, p. 8). Segundo Frey, a hermenéutica “[...] é a
aparéncia que a filosofia da reflexdo assume quando para conhecer o su-
jeito, decide fazer um grande desvio pela interpretagio dos signos de sua
existéncia” (FREY, 2011, p. 9). De fato, Ricoeur afirma: “[...] a articulacao
entre reflexdo e analise mostrou-se inevitavel ja no primeiro estudo e as-
sim continuou nos seguintes” (RICOEUR, 2014, p. 349-350). Deste modo,
se Paul Ricoeur da mais destaque para segunda e terceira problematicas,
uma vez que sua ambicdo é a construgdo de uma hermenéutica do si-
mesmo, porém, nosso destaque se da para a primeira problematica, pois
vemos, aqui, uma via privilegiada para compreensao da hermenéutica ri-
coeuriana. £ no contexto desta articulagio inevitavel, trabalhada na
primeira problemaética, que a atestagdo aparece com certeza fundamental

para hermenéutica de Paul Ricoeur:

A atestacdo define, a nosso ver, a espécie de certeza a qual a hermenéutica
pode pretender, ndo s6 em relacdo a exaltagdo epistémica do Cogito a partir

de Descartes, mas também em rela¢do a sua humilhacdo em Nietzsche e seus
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sucessores. A atestacdo parece exigir menos que uma e mais que a outra

(RICOEUR, 2014, p. XXXVI).

Ricoeur afirma a existéncia de trés espécies de certeza: (i) a certeza
cartesiana; (ii) a certeza nietzschiana; e (iii) a atestacdo, que € a certeza
ricoeuriana. Observa-se que a espécie de certeza afirmada por Ricoeur nao
surge de uma critica aos caminhos trilhados por Descartes e Nietzsche,
tanto é que estes caminhos sdo também espécies de certeza, mas sua critica
é voltada para o resultado que se pode obter através deles perante uma
filosofia reflexiva. H4 muita ambicao por parte de Descartes e hd muita
dtvida por parte de Nietzsche, é necessario que a hermenéutica busque um
novo tipo de certeza, a atestacdo, uma certeza que encontre no desvio pela
analise seguranca para sua reflexao.

No prefacio de O si-mesmo como outro, Paul Ricoeur apresenta, com
a intengao de avaliar as consequéncias da reflexdo cartesiana, uma leitura
das Meditagbes de Descartes. O objetivo dltimo de Ricoeur é, a partir de
uma avaliagdo critica de Descartes, reelaborar sua filosofia reflexiva. Neste
sentido, Descartes é paradigmatico, pois é nele que se encontra o gérmen
de uma filosofia reflexiva elaborada em primeira pessoa, que, segundo Ri-
coeur, se radicalizou de Kant a Fichte, chegando até Husserl das
Meditagoes cartesianas (RICOEUR, 2014, p. XV-XVI).

Observa-se que Paul Ricoeur nao nega a verdade do pensamento de
Descartes, mas cré que esta verdade seja va para uma filosofia reflexiva,
na medida em que ela apresenta um sujeito completamente vazio. Ricoeur
ndo critica a verdade do ego, mas, sim, sua vacuidade. A ambicao da cer-
teza cartesiana é resultado do carater hiperbdlico da davida, é por isso que
Ricoeur nao vé distingao entre certeza e verdade em Descartes. Esta divida

exacerbada faz com que se encontre um sujeito desancorado do mundo.
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Mas esse "eu" que duvida, assim desancorado em relagdo a todos os referen-
ciais espago temporais associados ao corpo, o que é ele? Deslocado em relagdo
ao sujeito autobiografico do Discurso do Método - cujo vestigio subsiste nas
primeiras linhas das Meditagdes -, o "eu" que conduz a duvida e se reflete no
Cogito é téo metafisico e hiperbélico quanto o é a prépria davida em relagdo a

todos os seus contetidos. Na verdade ndo é ninguém (RICOEUR, 2014, p. XVII).

A preocupacdo principal de Ricoeur esta na perda de uma identidade
singular que permanece ao longo do tempo, “[...] essa identidade é a iden-
tidade de um mesmo que escapa a alternativa entre permanéncia e
modificacdo no tempo, pois o Cogito é instantaneo” (RICOEUR, 2014, p.
XIX). Diante disso, pode-se dizer que o erro de Descartes estd em sua am-
bicdo. Encontramos uma verdade, isto é, uma aproximacao (approche)
valida, mas estamos longe do autoconhecimento.

Se através da analise do caminho reflexivo de Descartes, Ricoeur en-
contra um sujeito vazio, é em Nietzsche que ele encontra a insuficiéncia de
Descartes, toda consciéncia imediata é “consciéncia falsa”. A conclusio do
prefacio de Ricoeur em O si-mesmo como outro é clara: “[...] em minha
opinido, nao se deve ver nada além de um exercicio da davida hiperboélica
levado mais longe que o de Descartes, voltado contra prépria certeza que
este acreditava poder subtrair a dtvida” (RICOEUR, 2014, p. XXX). Dito
isso, demarquemos alguns pontos da andlise presente em O si-mesmo
como outro: (i) Nietzsche mostra o quanto a linguagem esta a servico da
vida e o quanto a filosofia pode usar de recursos retéricos a favor da ime-
diatez da reflexdo. Neste sentido, o paradoxo inicial identificado por
Ricoeur é o “[...] de uma ‘ilusdo’ que serve de ‘expediente’ a servico da
conservagdo da vida” (RICOEUR, 2014, p. XXVI). Assim, a reflexdo é antes
de qualquer coisa sobre a vida; (ii) A dvida cartesiana, de fato, é colocada,
enquanto instinto de verdade, a servico da conservacéo da vida. Neste sen-

tido, “[...] no anti-Cogito de Nietzsche ndo [had] o inverso do Cogito



Thiago Luiz de Sousa | 103

cartesiano, mas a destruicdo da prépria questdo a qual o Cogito suposta-
mente daria uma resposta absoluta” (RICOEUR, 2014, p. XVIII); Por fim,
(iii) ¢ a mesma andlise, que se aplica ao mundo exterior, que deve ser apli-

cada ao interior do sujeito.

Ao estender a critica a chamada “experiéncia interna”, Nietzsche arruina no
principio o caréter de excecdo do Cogito em relacao a davida que Descartes
dirigia contra a distingéo entre mundo do sonho e o mundo da vigilia. Assumir
a fenomenalidade do mundo interior é também alinhar a conex&o da experi-
éncia intima a “causalidade” externa, que é também uma iluséo que dissimula
0 jogo das forcas sob o artificio da ordem. E também postular uma unidade
completamente arbitraria, ficgdo chamada de “pensar”, separada da exube-
rante multiplicidade dos instintos. E, por fim, imaginar um “substrato de
sujeito” no qual os atos de pensamento teriam origem (RICOEUR, 2014, p.

XXIX).

O que resta para o sujeito apds a analise nietzschiana é a humilhagéo.
Entretanto, a filosofia reflexiva é toda filosofia que esta a procura da ver-
dadeira subjetividade (RICOEUR, 1968, p. 36). A abordagem de Nietzsche
ndo é reflexiva, ndo pretende responder a questdo o que é o ser humano?,
mas é analitica, o estudo pormenorizado de cada parte de uma tematica
sem a preocupacao com o todo reflexivo. Descartes chega a uma verdade
absoluta e, por uma aproximacéo (approche) analitica/de suspeita, Nietzs-
che destréi o caminho para se chegar nessa verdade.

Ap0s a andlise da exaltagao cartesiana e da humilhagdo nietzschiana,
podemos afirmar que a atestacdo é fruto do questionamento de Ricoeur
sobre qual certeza que a hermenéutica pode buscar. O projeto filoséfico de
Paul Ricoeur é, antes de tudo, um projeto reflexivo-antropolégico e é por-
que esta reflexdo necessita de um desvio pela andlise que este projeto pode
ser chamado de hermenéutico. A atestacdo é a passagem que se da do ques-

tionamento analitico ao questionamento reflexivo. Neste sentido, a
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atestacdo é quebrada (brisée) (RICOEUR, 1990, p. 368), isto é, por conta
de seu carater analitico, ela ndo é uma certeza totalizante, por conta de seu
carater reflexivo, ela almeja uma certeza totalizante. Assim, a atestacao, ao
mesmo tempo em que € crenca (croyance), é crédito (créance) (RICOEUR,
1990, p. 33). A atestacdo é a nocao veritativa da hermenéutica de Ricoeur,
pois € ela a responsavel pela passagem do questionamento analitico (deli-
mitado), expressado pelas questdes o que? e por que?, para o
questionamento reflexivo, expressado pelo questionamento quem?.

Se, de fato, a primeira base da hermenéutica ricoeuriana apresentada
em O si-mesmo como outro estd em uma reflexao que se da através do
desvio pela andlise (RICOEUR, 2014, p. 349) e se a atestacdo é a responsa-
vel por este desvio (passagem), podemos afirmar que a atestacao esta na
base desta hermenéutica. Portanto, se, de fato, a atestacdo é chave de toda
e qualquer articulagdo entre reflexdo e analise, ela é chave de compreenséo
para além de O si-mesmo como outro, de toda e qualquer hermenéutica
antropoldgica, inclusive a do préprio Ricoeur. Ou seja, o sentido geral da
hermenéutica presente em O si-mesmo como outro, que esta presente em
todas hermenéuticas da obra ricoeuriana, é aquele de uma reflexdo, que
ao buscar o autoconhecimento reconhece a necessidade do desvio pela
analise. Mas, serd que existe, de fato, uma hermenéutica em O si-mesmo
como outro? Esta pergunta, aparentemente estranha, pode nos ajudar a
dar mais um passo em nossa reflexao.

5.2 Em um sentido especifico: o problema da identidade no coracdao da
hermenéutica do si

Jean Greisch poe justamente essa questdo como ponto de partida de
um de seus artigos, Hacia una hermenéutica del si mismo: la via corta y la
via larga, quando ele diz: “O si-mesmo como outro é uma obra hermenéu-

tica ou o seu carater fortemente ‘transatlantico’ nos impede de aplicar uma
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denominacéo tdo claramente ‘continental’? 7’ (GREISCH, 1997, p. 267).
Deste modo, Greisch aponta trés esquemas presentes na obra, que podem
nos auxiliar em nossa reflexao, (i) um esquema didatico, composto pelas
operacOes fundamentais descrever, narrar e prescrever; (ii) um esquema
heuristico, composto pelas questdes quem fala?, quem age?, quem narra?,
quem € o sujeito moral de imputacdo?; e, por fim, (iii) um esquema refle-
xivo, que, segundo Greisch, “[...] expressa a maneira que o autor reflete
acerca de seu proprio itinerario, tanto para si mesmo, como para o leitor®”
(GREISCH, 1997, p. 267). Dentre estes esquemas, Greisch vé, assim como
nos, neste dltimo esquema o caminho para analise da hermenéutica de O
si-mesmo como outro, uma vez que este esquema é considerado pelo proé-
prio Ricoeur como a hermenéutica tracada nesta obra. Tal esquema se
encontra no estudo dedicado a reflexdo ontoldgica.

Segundo Jean Grondin, Paul Ricoeur dedica seu altimo capitulo a on-
tologia, pois sabe que tanto as questdes de identidade, quanto as questdes
éticas, que eram o foco dos capitulos anteriores de O si-mesmo como outro,
dependem do ser que somos para serem compreendidas (GRONDIN, 2015,

p- 103). No entanto, a seguinte nota é tracada pelo pesquisador:

Nao se deixara de observar que o titulo do capitulo final de Si mesmo como um
outro (“Em direcao a que ontologia?”) é acompanhado de um ponto de inter-
rogacdo. Ele certamente nao significa que Ricoeur ndo sabe em direcio a que
ontologia se encaminha seu empreendimento, pois o pensamento do conatus
esta ai magnificamente exposto. Ele vem talvez somente marcar que Ricoeur
permanece consciente do cardter arriscado e especulativo de sua proposta, que
evoca, com palavras as vezes veladas, uma ontologia que ele ndao tem meios de

demonstrar e com a qual “o discurso filosdfico para” (p. 409, trata-se quase da

7 Tradugdo nossa de: “ces Si mismo como otro una obra de hermenéutica, o su caracter fuertemente
<<transatlantico>> nos impide aplicarle una denominaci6n tan claramente <<continental>>?"

8 Tradugdo nossa de: “[...] expresa el modo en que el autor reflexiona acerca de su propio itinerario tanto para st
mismo como para el lector”.
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tltima linha do livro). Mas quando se trata de sondar os possiveis do homem,
nos quais todos os pontos de interrogacao sao fecundos, quem estaria a espera
de uma demonstragao? A fortiori quando se trata pensar, depois de Descartes,

um si que remete a algo maior que ele (GRONDIN, 2015, p. 103, grifo nosso).

Grondin néo é alheio a importancia de O si-mesmo como outro para
a obra de Ricoeur, ele relembra que “[e]m O justo (p. 13; ver também NR,
p. 7), Ricoeur descreve Si mesmo como um outro como ‘a obra em que o
essencial de [s]eu trabalho filoséfico se encontra recapitulado”
(GRONDIN, 2015, p. 99). Como podemos perceber, tal recapitulacio é feita
a partir da questao quem é o ser humano?, isto fica claro naquilo que
Greisch chama de esquema heuristico da obra.

Para além da hermenéutica, que estd sobretudo exposta através do
esquema reflexivo, podemos ver, através de um processo didatico apresen-
tado no esquema heuristico, mais uma tradigdo filoséfica reivindicada por
Ricoeur, a fenomenoldgica. Segundo Mongin, “[...] Ricoeur reclama-se
nele [em O si-mesmo como outro], mais abertamente que antes, da dupla
heranga fenomenolégica e hermenéutica” (MONGIN, 1994, p. 149). Se en-
tendemos fenomenologia como algo que é “[...] menos uma doutrina que
um método capaz de encarnagdes multiplas, e do qual Husserl explorou
apenas um pequeno numero de possibilidades” (RICOEUR, 2009, p. 8).
Neste sentido, O si-mesmo como outro é uma das possibilidades abertas
pela fenomenologia. Porém, o que mais chama nossa atencdo é como o
esquema reflexivo se relaciona com os outros esquemas. Tal esquema se
relacionaria com os anteriores, segundo o préprio Paul Ricoeur, da se-
guinte maneira: A primeira problematica, a abordagem indireta da
reflexdo por meio da anélise, aparece em todos os estudos, desde o inicio;
a segunda, a determinagéo da ipseidade por meio da mesmidade, aparece,

sobretudo, no quinto estudo; e a terceira, a determinacao da ipseidade por
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meio da alteridade, aparece mais claramente nos trés tltimos estudos, os
estudos dedicados a ética (RICOEUR, 2014, p. 349-350). Neste sentido, po-
demos dizer que hd uma problemética mais geral, que perpassa todos os
estudos de O si-mesmo como outro, a problematica do desvio pela analise
no processo reflexivo, e duas problematicas mais especificas, a da identifi-
cacdo da ipseidade pela mesmidade e da identificagdo da ipseidade pela
alteridade, que s6 ficam claras em alguns dos estudos que compodem a
obra. Sendo assim, é importante sempre lembrarmos que no prefacio de
O si-mesmo como outro, Ricoeur afirma que com este titulo ele deseja ex-
primir trés intencoes filosoficas: (i) “[...] marcar o primado da posicao
reflexiva sobre a posi¢do imediata do sujeito, esta expressa na primeira
pessoa do singular: ‘eu penso’, ‘eu sou’” (RICOEUR, 2014, p. XI); (ii) “[...]
dissociar dois significados importantes de identidade [...] segundo enten-
demos como idéntico o equivalente a idem ou ipse em latim” (RICOEUR,
2014, p. XIII); e (iii) apresentar “[...] uma dialética complementar a dialé-
tica entre ipseidade e mesmidade, a saber, a dialética entre o si e o outro
que nao o si” (RICOEUR, 2014, p. XIV).

A compreensdo da dissociagdo apontada no ponto (ii), entre identi-
dade-idem e identidade-ipse, é de fundamental importincia para
entendermos a andlise ontoldgica de Ricoeur. Claudio Reichert do Nasci-

mento explica o emprego destes termos da seguinte maneira:

Ricoeur diz que o problema da identidade pessoal decorre do equivoco do em-
prego do termo “identidade”. A tese dele é descrita nos seguintes termos: “as
dificuldades que obscurecem a questdo da identidade pessoal resultam da falta
de distingao entre os dois usos do termo identidade (RICOEUR, 1988, p. 296).
O primeiro uso do termo é nomeado de mesmidade, tendo por seu sinénimo
a identidade-idem. A expressio mesmidade corresponde ao termo idem, em
latim, a mémeté, em francés, a sameness, em inglés e a palavra alema Gleich-

heit. Idem é “o idéntico no sentido do extremamente parecido, “a mesma
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pessoa, uma tnica e mesma coisa” e o que possui semelhanca (RICOEUR,
1998b, p. 79; 1990. p. 13, n. 1). O segundo uso do termo identidade corresponde
a palavra ipseidade, a identidade como si (soi), também chamada identidade-
ipse, e as expressdes, ipse, em latim, selfhood, em inglés e Selbstheit, em ale-
mao (RICOEUR, 1988, p. 296; 1990, p. 140). Ipse é “o idéntico a si, no sentido
de ndo-estranho”, isto é, ser diferente no sentido de mutavel, porém, isso néo
quer dizer que a ipseidade venha a se tornar outrem (RICOEUR, 1988b, p. 79)
(NASCIMENTO, 20009, p. 28).

Como podemos observar, a identidade-idem constitui a identidade
que é inflexivel das coisas, uma identidade que ndo muda, ja a identidade-
ipse seria a reidentificacdo do mesmo, uma semelhanca extrema. En-
quanto o contrario da identidade-idem é a pluralidade, o contrario da
identidade-ipse é o diferente (OLIVEIRA, 2011, p. 34). Estes modos de ser
de nossa identidade, a ipse e a idem, sdo possiveis de ser identificadas em

seus modos de permanéncia no tempo.

Para Ricoeur, as pessoas, ao se referirem a si mesmas, dispdem de dois modos
de permanéncia no tempo, a saber: o carater e na palavra dada é que nés re-
conhecemos neles uma permanéncia da pessoa (GORTZ, 1995, p. 109). A nogio
de caréter deve ser entendida como as “marcas distintivas que permitem rei-
dentificar um individuo humano como o mesmo” (RICOEUR, 1990. p. 144).
Por causa dos tragos descritivos do caréter, Ricoeur afirma que nele agrupam-
se a identidade numérica e a identidade qualitativa, a continuidade ininter-
rupta e a permanéncia no tempo, conferindo mesmidade a pessoa. Além disso,
o cardter diz respeito as “disposi¢des duraveis com que reconhecemos uma
pessoa” (RICOEUR, 1990, p. 146). Por um lado, o cardter enquanto composto
pelos tracos permanentes com quais reconhecemos uma pessoa distinta da
outra, pois é possivel mudar de posicao geografica, alterar nossas crengas, mas
ndo podemos mudar o carater. Assim, dizemos que ha uma permanéncia da
pessoa. No entanto, essa imutabilidade do carater, como diz Ricoeur (1990), é

de um género bem particular, ela é entendida como disposi¢do adquirida, o
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que possibilita falarmos da disposicao temporal do cardter: ai mesmidade e

ipseidade estao relacionadas (NASCIMENTO, 2009, p. 41).

Temos, assim, dois conceitos fundamentais para compreensao tanto
da identidade-idem, quanto da identidade-ipse em Paul Ricoeur, o conceito
de caréter e o de promessa, no sentido de palavra dada. Esta postura de
Ricoeur faz com que ele negue a substancializagdo do sujeito, como em
Descartes, submetendo-o a contingéncias tanto histéricas, quanto existen-

ciais. Segundo Oliveira, isto levanta questdes fundamentais:

Ora, se tudo muda e o sujeito pela propria instabilidade constitutiva é infiel,
como garantir seu comprometimento ou, como diz Ricoeur, a sua promessa?
Como confiar em quem sempre muda? O que fazer com a responsabilidade e
o comprometimento? Este problema é de fundamental importancia para Ri-
coeur, que tentard, através da nogdo de ipseidade, apresentar uma resposta

(OLIVEIRA, 2011, p. 32).

Se a atestacdo é a chave da hermenéutica ricoeuriana, sera a ipsei-
dade o problema central que tal hermenéutica se debruca em O si-mesmo
como outro. Ou seja, a grande problematica nesta obra de Ricoeur se da,
em seu sentido especifico, na investigagdo de como o sujeito, que é mar-
cado em sua constituicdo pela instabilidade, pode manter-se fiel a sua
promessa. Diante disso, podemos dizer que o ultimo estudo dessa obra é
um palco privilegiado para realizarmos a questao sobre a possibilidade de
uma hermenéutica da religido, uma vez que ali nosso autor revé, através
de uma reflexao sobre a ontologia subjacente, os sentidos de sua herme-

néutica.
5.3 Rumo a qual hermenéutica religiosa?

Paul Ricoeur divide o capitulo final de O si-mesmo como outro, Rumo

a qual ontologia?, em trés partes principais, uma dedicada ao
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compromisso ontoldgico da atestagdo, outra dedicada a ipseidade e a on-
tologia e outra dedicada a relacdo da ipseidade e alteridade. Este caminho
é possivel, segundo Ricoeur, na medida em que as filosofias do passado

sempre estdo abertas a reapropriagoes e reinterpretacoes.

A ontologia que esbogamos aqui é fiel a sugestao feita em nosso prefacio, a
saber, que continue sendo possivel uma ontologia nos dias de hoje, na medida
em que as filosofias do passado continuam abertas a interpretacdes e reapro-
priacdes, gragas a um potencial de sentido que ficou sem emprego ou mesmo
reprimido pelo préprio processo de sistematizacdo e escolarizacdo ao qual de-
vemos os grandes corpos doutrinarios que costuméavamos identificar por seus
expoentes: Platdo, Aristoteles, Descartes, Espinosa, Leibnz, etc (RICOEUR,

2014, p. 351).

Diante deste cenario, questionemos a primeira parte do estudo onto-
légico de Ricoeur: qual é o compromisso ontoldgico da atestacdao? O
conceito de atestacdo, como mostramos, esta entre a certeza e o crédito e
sua contraposicao se da através da analise. Neste contexto, Ricoeur se
apropriara e reinterpretara o pensamento de Aristételes para refletir sobre
esta situagdo ontolégica. A questao feita pelo filosofo francés é a seguinte:
sera que esta situacdo da atestagdo, de conferir certa certeza pelo desvio
da andlise, ndo esta na meta-categoria do ser-verdadeiro e ser-falso de
Aristdteles? A resposta é, a0 mesmo tempo, sim e nao.

Sim, pois a atestacdo, de certo modo, purifica a linguagem ordinaria.

Mas o servico prestado é reciproco: a atestagao de que é isso o que ocorre com
0 si-mesmo repercute sobre a propria analise e a pde a salvo da acusagdo de
que, em virtude de sua constituigdo linguistica, ela se limitaria a explicitar o
idiotismo desta ou daquela lingua natural ou, pior, falsas evidéncias do senso
comum. Sem dtvida, conseguimos com bastante frequéncia fazer a distingao,
dentro da prépria linguagem ordinaria, entre usos contingentes da linguagem

natural e as significagdes que podem ser consideradas transcendentais, no
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sentido de serem condicdes de possibilidade do uso das primeiras. Mas sera
dificil estabelecer e manter essa distingao totalmente kantiana entre transcen-
dental e empirico se ndo puder ser afirmada a dependéncia das determinacoes
linguisticas do agir em relagéo a constituicao ontoldgica desse agir. Nesse sen-
tido, o reforco que a atestacdo retribui a andlise linguistica justifica esta prosa
ora como repertério das expressoes que atingem com mais precisao o alvo -
conforma observa Austin -, ora por ter motivos para criticar a linguagem or-
dinaria como depoésito de preconceitos do senso comum ou mesmo de
expressoes que uma gramatica enganosa inclinaria para a ma ontologia, con-

forme suspeitava Russell (RICOEUR, 2014, p. 354).

Nao, pois, em dltima andlise, o que a atestacdo garante como verda-

deiro é o si.

Mas, embora, em vista de todos esses tracdes, a dimensao alética (veritativa)
da atestagdo realmente se inscreva no prolongamento do ser-verdadeiro aris-
totélico, a atestagdo conserva algo de especifico, so pelo fato de aquilo cujo ser-
verdadeiro ela diz ser o si-mesmo; e ela o faz através das mediagdes objetivan-
tes da linguagem, da agdo, da narrativa, dos predicados éticos e morais da
acao. Por isso ndo é possivel repetir pura e simplesmente a distingdo aristoté-
lica entre ser-verdadeiro e ser-falso, pois ela esta duplamente prisioneira: por
um lado, da preeminéncia presumida do juizo assertivo, do apophanisis, na
ordem veritativa, e, por outro, de uma metafisica cuja reapropriacao é, se nao

impossivel pelo menos extremamente dificil e arriscada (RICOEUR, 2014, p.

355)-

Com isso, 0 conceito de atestacdo ndo pode ser visto apenas no seu
carater metodolégico, devemos levar em conta qual certeza que tal con-
ceito nos da, isto é, devemos estar conscientes de que “[...] atestacdo é
garantia - o crédito e fianca - de existir no modo da ipseidade” (RICOEUR,
2014, p. 356). Entdo, a questdo nédo é mais saber qual é a relagao da ates-
tacdo com a ontologia, mas, da ipseidade com a ontologia. Para investigar

a ipseidade, em seus estudos anteriores, Ricoeur pressupds uma certa
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unidade do agir. Neste sentido, ele questiona: “Essa unidade acaso nao se-
ria pertinente a metacategoria do ser como ato e poténcia?” (RICOEUR,
2014, p. 356). A leitura que Ricoeur faz de Aristételes é na direcdo de um
autor que sempre defendeu a polissemia dos significados do ser e é neste
ponto que, segundo Lauxen, nosso autor conseguira responder tal questi-

onamento:

A nogao de pluralizagéo ou polissemia dos significados do ser aparece em Me-
tafisica E2, de onde Ricoeur retira, para sua hermenéutica do si, o ser como
ato e poténcia. Aristoteles ndo poderia prever esta aproximacao da energéia-
dynamis a praxis humana, pois orientou-a dominantemente para o plano fi-
sico e cosmoteoldgico, porém, tal apropriagdo encontra varios precedentes
histdricos, no conatus de Spinoza, na vontade de poder de Nietzsche, na libido
de Freud, ou na nogéo, cara a Ricoeur, de “desejo de ser e esforco por existir”
de Nabert. Através desta reapropriacdo, Ricoeur concebe a unidade ontologica
das agdes em relacdo com a polissemia que vigora no nivel fenomenoldgico do
agir em suas diferentes expressoes: dizer, fazer, narrar e imputar. Ao termo
“ato” vincula-se o ato de discurso, a acdo do agente; ao termo “poténcia”, “a
poténcia de agir do agente a quem a agao € ascrita ou imputada” (LAUXEN,

2010, P. 48).

Sendo assim, o aprofundamento ontolégico que Ricoeur da a sua in-
vestigacdo é a aproximacao da ipseidade ao ser como ato e poténcia. O agir
humano pertenceria, assim, a um fundo de ser que é, a0 mesmo tempo,
potente e efetivo e que, como Lauxen apresenta, serve de guia na explora-
¢do da polissemia do agir humano que se instaura ao nivel fenomenologico
da investigacio de O si-mesmo como outro. E neste sentido que Ricoeur
proclama uma possivel ontologia da ipseidade, ou melhor, uma ontologia

do agir humano:

Em outros termos, parece também importante que o agir humano seja o lugar

da legibilidade por exceléncia dessa acepcao de ser distinta de todas as outras
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(inclusive as carreadas na esteira da substancia), e que o ser como ato e como
poténcia tenha outros campos de aplicagdo afora o agir humano. Centralidade
do agir e descentramento em dire¢do a um fundo de ato e de poténcia, essas
duas caracteristicas sao igual e conjuntamente constitutivas de uma ontologia
da ipseidade em termos de ato e de poténcia. Esse paradoxo aparente com-
prova que, se houver um ser do si, em outras palavras, se for possivel uma
ontologia da ipseidade, isso se d4 em conjung¢éo com um fundo a partir do qual

o si pode ser considerado atuante (RICOEUR, 2014, p. 363).

Diante disso, podemos que destacar dois pontos: (i) a comparagao
que Ricoeur faz de sua ontologia com a ontologia de Heidegger e (ii) a dis-
cussao desta ontologia ao nivel da dialética entre o Mesmo e o Outro.

No primeiro ponto, em sua comparacao com Heidegger, Paul Ricoeur
quer mostrar sua contribuigdo para ontologia comegando com a atribuigéo
que ele d4 a Gewissen heideggeriana, ou consciéncia moral, como uma
traducdo que nosso autor considera “pobre” (RICOEUR, 2014, p. 364). As-

sim, Ricoeur descreve sua posicao:

A atestagdo da consciéncia, ou melhor, a consciéncia como atestacao, é o pe-
nhor buscado da originalidade dessa andlise e de todas as analises anteriores.
E de grande ajuda para mim a ideia de que Gewissen, antes de designar no
plano moral a capacidade de distinguir o bem e o0 mal e de responder a essa
capacidade com a distincao entre “boa” e “ma” consciéncia, significa atestacao
(Bezeugung). Ela confirma minha hip6tese de trabalho, segundo a qual a dis-
tingao entre ipseidade e mesmidade nao incide apenas sobre duas constelagdes

de significagdes, mas sobre dois modos de ser (RICOEUR, 2014, p. 364).

Tanto a ipseidade, quanto a mesmidade, sdo modos de ser. Nossa dis-
cussao atinge outro nivel gragas ao préprio modo de ser de ipseidade, que
implica em um conceito muito importante para reflexdo ricoeuriana, a al-

teridade. Oliveira destaca este ponto em seus escritos:
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Para Ricoeur ipseidade e alteridade implicam-se mutuamente de tal modo que
nao podem ser pensadas separadamente. O Si enquanto Outro implica numa
alteridade constitutiva da propria ipseidade. Pois o que define a ipseidade é
que o Si se mantém como promessa feita ao Outro. A ipseidade remete, por-
tanto, a resposta do sujeito que se torna responsavel pela demanda do Outro.
E decisiva a mediacio do Outro na constituicao da ipseidade, porque o Si s6
constitui sua identidade numa estrutura em que se relaciona com a alteridade,
com predomindncia para a dimensdo dialogica sobre a monoldgica

(OLIVEIRA, 2011, p. 36).

Porém, para compreendermos a relagio da alteridade com a ipsei-
dade, devemos levar em conta a hip6tese da alteridade enquanto um tripé,
a alteridade enquanto corpo préprio, a alteridade implicada na relagido do
si com o estranho e alteridade implicada na relagdo entre si e si-mesmo.
Primeiramente, temos que ter consciéncia de que é o outro que me torna
responsavel, isto é, é através da minha relacdo com o outro que eu posso

dizer que eu sou capaz. Por isso, Ricoeur afirma:

[...] a fala do outro vem colocar-se na origem da fala pela qual imputo a mim
mesmo a origem de meus atos. A autoimputagao, tema central de nossos trés
estudos anteriores inscreve-se agora numa estrutura dialogal assimétrica cuja

origem ¢é exterior a mim (RICOEUR, 2014, p. 398).

Queremos pensar a consequéncia deste pensamento de Ricoeur para
a reflexdo da questao da consciéncia. Antes de dar sua contribui¢do sobre
tal tematica, nosso autor aponta para algo percebido por Heidegger: “O
chamado vem de mim e, no entanto, me supera [...]” (HEIDEGGER apud
RICOEUR, 2014, p. 413). A descoberta heideggeriana esta na estraneidade
que a consciéncia se insere na dialética entre o Mesmo e o Outro. Assim,

afirma Ricoeur:
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Se nos limitarmos a essas férmulas, ndo veremos o que a andlise da conscién-
cia soma a do poder-ser, a nao ser a marca de originariedade e autenticidade
que a consciéncia pde na atestagao. A novidade reside na explicitagao do trago
de estraneidade [étrang(er)eté, na grafia de E. Martineau] pelo qual a consci-
éncia se insere na dialética entre o Mesmo e Outro. Sutil aproximagao ocorre
entre a estraneidade da voz e a condicdo decida (ou caida?) do ser-lancado.
Com efeito, é na existéncia que o Dasein é lancado. A confissdo de passividade,
de ndo dominio, de ser afetado em ligagido com ser convocado, orienta-se para
uma meditacdo sobre a nadidade, ou seja, sobre a ndo escolha radical que afeta

o ser no mundo, considerado pelo dngulo de sua inteira facticidade (RICOEUR,

2014, p. 413).

A voz do outro é aquela que faz com que o si queira e reconheca sua
responsabilidade perante a uma sociedade justa e que se dé para viver
bem. Desta forma, a passividade do sujeito é responsavel pela formacéo do
sujeito ético. Assim, Ricoeur aponta tal papel desempenhado pelo outro na

formacio da responsabilidade do sujeito ético:

Consciéncia, enquanto atestagao-injuncao, significa que essas “possibilidades
mais préprias” do Dasein sdo originalmente estruturadas pelo optativo do
bem-viver, que governa secundariamente o imperativo do respeito e une-se a
conviccdo do juizo moral em situacdo. Em sendo assim, a passividade do ser
enjugado consiste na situagdo de escuta na qual o sujeito ético se situa em
relagdo a voz que lhe é dirigida na segunda pessoa. Ser interpelado na segunda
pessoa, no proprio amago do optativo do bem-viver, da proibi¢do de matar, da
busca da escolha apropriada a situagdo é reconhecer-se enjugado a viver bem
com e para os outros em instituicées justas e estimar-se como portador desse

desejo (RICOEUR, 2014, p. 418).

Neste ponto, nds, enquanto pesquisadores de filosofia da religido, po-
demos realizar nossa questao: serd que o Outro nao poderia desempenhar
também um papel fundamental nesta relacdo? Serda que ndo temos ai a

possibilidade para formularmos uma espécie de hermenéutica da religiao
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a partir desta reflexdo sobre a consciéncia? Ricoeur antecipa tais questdes

e termina O si-mesmo como outro da seguinte maneira:

Talvez, o fil6sofo, enquanto fildsofo, precise confessar que nao sabe e nao pode
dizer se esse Outro, fonte da injuncio, é um outrem que eu possa considerar
ou que possa me contemplar, ou meus ancestrais dos quais ndo ha represen-
tagdo, a tal ponto minha divida para com eles é constitutiva de mim mesmo,
ou Deus - Deus vivo, Deus ausente - ou um lugar vazio. Nessa aporia do Outro,

o discurso filoséfico se detém (RICOEUR, 2014, p. 422).

O discurso filoséfico se detém, mas e o de uma hermenéutica da reli-
gido? Estd na aporia do Outro o caminho para poder se pensar a
religiosidade a partir de O si-mesmo como outro de Paul Ricoeur. O fil6sofo
jamais podera falar sobre quem é este Outro, mas pode falar sobre o su-
jeito que reflete acerca de si mesmo diante daquele que aqui chamamos de
Outro e que as religides podem chamar de Deus, entre tantos outros no-
mes possiveis de Alguém que pode interpelar a consciéncia. Esta ai um dos
caminhos que O si-mesmo como outro abre para a(s) ciéncia(s) da(s) reli-
gido(des), o de pensar a religido enquanto transmissora de uma voz que

pode, ou nao, se fazer presente na moral do sujeito.



6

Prazer, Paul Ricoeur!

Em 1991, Dominique Janicaud (1937-2002) langa uma de suas mais
polémicas obras, Phenomenology and the "Theological Turn": The French
Debate, com objetivo de mostrar o quanto a nova geracao de fenomendlo-
gos franceses, incluindo Jean-Luc Marion, Jean-Louis Chrétien e Michel
Henry, corrompem o futuro da filosofia francesa ao introduzir na esséncia
da fenomenologia um deus, no caso, o Deus Biblico (PRUSAK, 2000, p. 4).
Em sua lista, para o estranhamento de autores como Badiou, que acusa
Ricoeur de ser um cristao transvestido de filésofo (BADIOU, 2015, p. 69-
81), Janicaud nao inclui nosso autor. O nome de Paul Ricoeur apareca ape-
nas quatro vezes em seu livro e, em nenhuma destas vezes, ele é alvo da
mesma critica feita aos pensadores franceses atuantes entre os anos de
1975 a 1990. Na verdade, ao invés de estar no banco dos réus, vemos Jani-
caud afirmando que Ricoeur é, discretamente, um dos guias de sua critica,
quando ele diz: “O fato de Paul Ricoeur ser, ainda que discretamente, um
de nossos guias nessa exploragao positiva é sinal, entre outros, de que a
parte polémica deste pequeno livro ndo é totalmente direcionada contra o
teoldgico enquanto tal®” (JANICAUD, 2000, p. 34). Neste cenario, Paul Ri-
coeur aparece enquanto um bom companheiro em uma investigacdo sobre
filosofia e religido. Serad sobre este “Paul Ricoeur” que dedicaremos a 1l-
tima andlise de nosso livro, que tivemos o prazer de conhecer em nossa

dissertagao de mestrado. Por isso, o titulo Prazer, Paul Ricoeur!.

9 Tradugdo nossa de: “The fact that Paul Ricoeur will be, though discreetly, one of our guides in this positive
exploration is the sign, among others, that the polemical part of this little book is not at all directed against the
theological as such” (JANICAUD, 2000, p. 34).
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6.1 Uma breve classificacao da obra ricoeuriana

Paul Ricoeur é um dos filésofos mais importantes e relevantes do sé-
culo XX, por isso, em grande parte do cendrio intelectual brasileiro, em
especial o filoso6fico, seu nome ja dispensa apresentacio. Para além de sua
relevancia intelectual, a producao bibliogréfica de nosso autor é numerosa.
Victor Chaves de Souza relata, em A dobra da religido em Paul Ricoeur,
que podemos encontrar 768 artigos publicados pelo filosofo francés
(SOUZA, 2017, p. 18), namero préximo ao apresentado por Danilo de Al-
meida, em Consciéncia de si em Paul Ricoeur: consciéncia de si e o sentido
da acdo, que anuncia que a producgao de Ricoeur estaria préxima a 800
titulos (ALMEIDA, 1992, p. 20). O fato é que, em todos estes textos, vemos
algo proéprio do fil6sofo francés, que é um pensamento que nado explora
apenas a filosofia, mas vai de encontro a varias areas de conhecimento,
desde a psicandlise até as ciéncias sociais, e de varios pensadores, desde
Proust até Freud, que juntos criam uma rede conceitual, pela qual nosso
autor conduz seus debates filos6ficos.

Diante desta forma dindmica de nosso autor, um tema se torna re-
corrente nas reflexdes ricoeurianas, o tema religioso. Podemos classificar,
mesmo que de maneira provisoria, as apari¢des desta temética de trés ma-

neiras diferentes ao longo da obra de Ricoeur:

i.  por meio de seus escritos autobiograficos, como A Critica e a Convic¢do e Da
metafisica a moral, em que a religido aparece como algo importante na formagao
intelectual e pessoal dele;

ii. por meio de seus escritos estritamente filoséficos, como A simbélica do mal e A
memodria, a historia, o esquecimento, em que o tema da religiosidade aparece em
algumas breves pressuposicoes e reflexdes teoldgicas (SOUZA, 2017, p. 21-22);

iili.  por meio de seus escritos sobre temas religiosos, como Pensando biblicamente e
A hermenéutica biblica, em que toda sua reflexdo volta-se para um tema religioso

ou ligado a religido;
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Esta classificacdo fica mais clara em seus escritos tardios. No entanto,
por pouco nao tivemos uma excecao a esta classificagdo nos escritos tar-
dios, através do projeto inicial de O si-mesmo como outro, constituido, em
sua primeira parte, dedicada estritamente a filosofia e, sua segunda parte,
aos temas religiosos, unindo em uma sé obra textos das classificacdes (b)
e (¢), ou seja, contendo tanto textos filoséficos, quanto textos sobre temas
religiosos, como acontece em uma de suas primeiras obras, Histéria e Ver-
dade, por exemplo. No entanto, em sua edi¢do final, estas partes foram
alteradas e publicadas separadamente por decisdo do autor. No prefacio
de O si-mesmo como outro, Ricoeur apresenta duas justificativas para a

exclusdo dos textos sobre temas religiosos no escopo de sua obra:

O primeiro motivo da exclusdo, que sei ser discutido e talvez lamentavel, diz
respeito a preocupagao que tive em manter a tltima linha um discurso filosé-
fico autébnomo. [...] A essa razao principal eu gostaria de acrescentar outra,
que diz respeito a relagdo mantida entre os exercicios da exegese biblica, nos
quais se baseia minha interpretagdo do “Grande Co6digo”, e os estudos aqui
reunidos. Se defendo meus escritos filoséficos da acusagdo de criptotelogia,
abstenho-me, com igual vigilancia, de atribuir fungéo criptofiloséfica a fé bi-
blica, o que seguramente ocorreria caso se esperasse dela alguma solucdo
definitiva para as aporias que a filosofia multiplica, principalmente no que
tange ao estatuto da identidade-ipse, nos planos praticos, narrativo, ético e

moral” (RICOEUR, 2014, p. XL-XLI).

Sendo assim, O si-mesmo como outro, pertencente ao grupo (b) de
nossa classificacdo, um escrito estritamente filoséfico, e Amor e Justica,
que é composta pelos dois estudos sobre temas religiosos que compunham
originalmente O si-mesmo como outro, a saber, O si no espelho das Escri-
turas e O si “mandatado”. Na escola dos relatos de vocagdo profética, com

0 acréscimo de um ensaio que tem o mesmo nome da obra, Amor e Justica,
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pertencente ao grupo (c) de nossa classificagdo, um escrito sobre temas

religiosos. Exploremos melhor esta classificagdo.
6.2 Ontoteologia, uma excecao na histéria da filosofia

Se procurarmos, na obra de Ricoeur, textos que pertencem ao campo
de reflexdo da religido, iremos nos deparar com varios artigos, que pode-
remos classificd-los deste modo. Entretanto, como Souza percebe, o
numero de livros que podemos encontrar sobre temas religiosos do filo-
sofo francés é bem menor, mas, nem por isso, sdo de menor importancia.
Deste modo, Victor Chaves de Souza rastreia, provisoriamente, trés livros
de Paul Ricoeur pertencentes ao grupo de textos dedicados a temaética re-
ligiosa, a saber, (a) Pensando biblicamente; (b) A hermenéutica biblica; e
(c) Ensaios em interpretacao biblica (SOUZA, 2017, p. 20). Dentre os livros
sobre temas religiosos de Ricoeur que Souza lista, o primeiro deles, Pen-
sando biblicamente, por conta de seu objetivo e de sua organizacdo, merece
nosso destaque na intengdo de encontrarmos um texto que possa ser pa-
radigmatico a nossa reflexdo. Primeiramente, vemos uma obra que é
escrita a quatro maos, por um lado, temos André LaCocque, refletindo a
partir do ponto de vista teolégico, e, por outro lado, temos Ricoeur ex-
pondo sua leitura a partir do ponto de vista filoséfico. Com isso, neste livro,
sempre temos um tema refletido por LaCocque e, em seguida, uma revisao
e comentarios feitos por Paul Ricoeur. Diante deste cenario, escolhemos o
capitulo 12 do livro para ser exemplar sobre a reflexdo de Paul Ricoeur
sobre filosofia e religido, pois neste capitulo hd um ensaio sobre a passa-
gem biblica de Exodo 3, 14, que como Francois Azouvi e Marc de Launay
observam em conversas com nosso autor, publicadas com o titulo A Critica
e a Convicgdo, é uma passagem quase obrigatéria para aqueles que refle-
tem a relagdo entre filosofia e religido. Assim eles afirmam: “Existe um

texto do Pentateuco - FExodo, 3, 14 - que é quase uma passagem
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obrigatoéria, quando se reflete sobre as relagdes entre filosofia e religiao”
(RICOEUR, 1995, p. 203).

A passagem de Exodo 3, 14 é quase obrigatéria para aqueles que,
como nés, estudam filosofia e religido, pois é nela que encontramos a re-
velacdo do nome de Deus a Moisés. Segue-se, assim, a citacdo desta breve
passagem: "Disse Deus a Moisés: "Eu sou aquele que é". Disse mais: "As-
sim diras aos filhos de Israel: 'EU SOU me enviou até vos."" (BIBLIA,
Exodo 3, 14). Antes da apresentacio da tematica pelo ponto de vista filo-
s6fico de Ricoeur, André LaCocque, com seu ponto de vista teoldgico,
reflete sobre o quanto, neste trecho, por meio de uma resposta que afirma
"[...] um compromisso total e dinamico com seu povo, Deus transcende o
pedido ambiguo e a intengdo, de certo modo, impura de Moisés"
(LACOCQUE, 2001, p. 334). Deste modo, LaCocque quer refletir o quanto
a resposta de Deus a Moisés sobre a questdo do seu nome, na verdade,
constitui uma reorientacdo, para que em vez de um nome, Moisés encon-
tra toda autenticacdo da missdo. Por consequéncia, temos um deus ao qual
seu nome nao pode ser conceituado. "Assim o nome Yhwh é claramente
orientado para acdo e ndo conceitualmente imaginado. Em outras pala-
vras, o Tetragrama ndo pode ser reduzido a uma férmula dogmatica-
filosofica" (LACOCQUE, 2001, p. 337).

Paul Ricoeur, por sua vez, busca complementar o ensaio de LaCocque
por meio de sua perspectiva filoséfica. Para isto, ele analisa este trecho a
partir de duas questdes problematicas que se interligam, a questdo da tra-
ducdo e a questao da interpretagdo, surgindo, assim, o titulo de seu ensaio:
Da interpretacdo a traducdo. Segundo o filésofo francés, a questao da tra-
ducao deste trecho biblico segue uma longa histéria de ressignificagao,
através de diferentes linguas, comecando pelo grego e o latim, o sentido
origindrio que a expressao trazia no hebraico. A problematica surge no

momento que percebemos que nenhuma dessas traducbes foram
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inocentes, ou seja, quando notamos que "[t]raduzir ja é interpretar"
(RICOEUR, 2001, p. 354).

Dada esta tese, de que toda traducéo é interpretacdo, temos dois con-
sideragdes. Primeiramente, vemos a necessidade de se refletir as condi¢oes
de traducdo deste trecho biblico, isto é, analisar os enigmas que esta pas-
sagem nos traz, e, paralelamente, por consequéncia, vemos a necessidade
de se refletir sobre a histéria das interpretagdes que foi construida conjun-
tamente com a histéria das traducdes. E seguindo este panorama que
refletiremos sobre aquilo que Paul Ricoeur pensa sobre filosofia e religido.

O hiato inicial de toda problematica referente a traduco de Exodo 3,
14 é a constatacdo de que temos, por um lado, um grupo de textos biblicos
que tratam da busca pelo nome desconhecido de Deus e, por outro lado,
textos que giram em torno da expressdo "eu [sou] Yhwh" (RICOEUR,
2001, p. 354). Diante disso, o tradutor fica em um impasse com a afirma-
¢ao de Deus ao dizer que "EU SOU me enviou até v6s", pois "eu [sou]
Yhwh" marcava a autoapresentacdo de Deus sem o "é" copulativo e o "[...]
'Eu' sem a mediagdo de um 'é' copulativo, é raro, sendo inexistente, em
hebraico” (RICOEUR, 2001, p. 355). Em outras palavras, a fala de Deus
em Exodo 3, 14 rompe com a tradicio da autoapresentacio de Deus como
"eu [sou] Yhwh" e torna quase impossivel a tarefa de apresentar isso em
uma lingua moderna sem a utiliza¢do do verbo "ser", ou outras formas
pertencentes a este campo semantico, uma vez que seu abandono implica-
ria na perda deste significado de rompimento. O impasse do tradutor é
também justificado por conta da extensao do significado explorado pelos
filésofos no verbo grego einai e no verbo latino esse ao longo da histéria
do pensamento, que é muito mais plurivoco que o verbo no hebraico
ehyeh. A questdo posta por Paul Ricoeur diante desta situacao é a seguinte:
como evitar a interpretacdo ontoldgica, a qual LaCocque alertou ser equi-

vocada, utilizando o verbo "ser", que é tao plurivoco, em uma traducdo?
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Ou melhor, sera que podemos ter uma traducdo que néo acarrete a possi-
bilidade de tal interpretagao, ou seja, que nao utilize o verbo "ser" em sua
formulagdo? Diante deste dilema, Ricoeur defende a tese de que a inter-
pretacdo ontoldgica desta passagem sempre foi excecdo ao longo da
histéria da filosofia e o que o encontro destes termos, o ehyeh do hebraico
com o einai do grego, pode trazer um marco positivo para reflexdo do
nosso pensamento ocidental. Ricoeur questiona: por que nao podemos
pressupor esse encontro como um novo horizonte de significado para tra-

dicdo?

Em outras palavras, por que ndo supor que Exodo 3, 14 estava pronto desde o
inicio para acrescentar uma nova regiao de significado a rica polissemia do
verbo ser, explorado diferentemente pelos gregos e seus herdeiros mugulma-

nos, judeus e cristaos? (RICOEUR, 2001, p. 363).

Ademais, a propria estrutura do texto auxilia Ricoeur em seu questi-
onamento, pois este trecho estd inserido em uma narrativa de
chamamento, em que é apresentada a histéria vocacional de Moisés. No
entanto, é apenas nesta narrativa de chamamento que encontramos o
apelo para o rico campo semantico do termo ehyeh. "E precisamente por-
que esta férmula excede seu contexto, seu significado ultrapassa sua
funcio. Esse excesso, esse significado suplementar cria uma situacio her-
menéutica excepcional: uma pluralidade de interpretagdes do verbo usado
aqui" (RICOEUR, 2001, p.359). Neste sentido, a traducao/interpretagdo de
Filon é digna de mencéao, pois ela marca o encontro da filosofia grega com
o pensamento hebraico, convidando a refletir sobre a histéria das inter-
pretagdes acerca deste pequeno rico trecho.

Filon é o exemplo mais marcante do judaismo helenizado, em que
Deus designa-se a si mesmo utilizando a férmula ego eimi ho 6n. Deste

modo, vemos, nesta traducdo, uma interpretagio inspirada pela concep¢ao
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grega do verbo ser. Hoje, poderiamos utilizar o termo ontoteologia para
designar uma interpretacdo dessa. No entanto, Paul Ricoeur propde uma
reflexdo que busque compreender como este encontro tdo marcante pode
ter ocorrido, evitando, assim, um julgamento antecipado e preconceituoso
(RICOEUR, 2001, p. 360-363). Dois comentarios sao necessarios, segundo

o filésofo francés, antes de iniciarmos uma reflexao sobre isso:

I.  sdo raros os pensadores da antiguidade e do periodo medieval que duvida-
ram que Deus pronunciou tais palavras e, por consequéncia, raros foram
aqueles que confundiram a revelacido de Deus com o que entendiam ser
Igreja;

II. do mesmo modo, sdo raros aqueles que pensaram que a especulagdo sobre
o Ser revelaria a esséncia de Deus. "Quando eles diziam em unissono que
"Ser é o nome para Deus", eles acrescentavam ao mesmo tempo que Ser é

indefinivel" (RICOEUR, 2001, p. 364).

Sendo assim, a partir desses dois comentarios, podemos ter uma cer-
teza, o Ser nunca foi resultado da afirmacio de algum sistema conceitual.
E contra uma possivel ma interpretagio da histéria desta interpretacéo
feita por Heidegger que Paul Ricoeur desenha sua analise interpretativa.
Para complementar este pensamento, Ricoeur analisa a filosofia de Santo
Agostinho. Como ja vimos, Filon de Alexandria é aquele que é o marco da
traducdo que fez com que a filosofia se encontrasse com a teologia. No
entanto, hd uma originalidade em Santo Agostinho, segundo Ricoeur, que
é a "[...] continua inscrigdo dessa exegese numa ontologia abrangente"
(RICOEUR, 2001, p. 366). A busca do pensador de Hipona, que nao se da
a parte da reflexao filosofica, é por um Ser que seria sindnimo do imutavel,
do eterno e do incorpéreo. Assim, a imutabilidade de Deus se aproxima da
maxima esséncia dos filosofos gregos, no entanto esse "[d]izer 'quem €'

ndo afirma algo sobre..." (RICOEUR, 2001, p. 370), isto significa que
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Agostinho nao afirma nada sobre a natureza profunda de Deus, fazendo
com que este argumento ndo busque a mesma autonomia reivindicada no
argumento ontoldgico de Santo Anselmo, por exemplo, onde encontramos
uma certa definicdo da natureza de Deus. Outro autor digno de nota para
Ricoeur é o Pseudo-Dionisio, que seria comparado a Agostinho por conta
de sua organizacao hierarquica do universo e pelo mesmo paradoxo ao se
pensar Deus, que é atribuir a qualidade mais elevada, a de Ele ser o Ser
por exceléncia, e esta qualidade estar no campo da inteligibilidade.

Comparado com esses autores, Santo Anselmo, fildsofo do século XI,
é uma excecdo, pois seu argumento sobre Deus repousa em uma intuicao
intelectual. O que Santo Anselmo faz é reunir o que € essencial e a esséncia
divina, abolindo o paradoxo presente tanto em Sado Agostinho, quanto no
Pseudo-Dionisio, através de sua definicio sobre Deus, que resumida-
mente, segundo Ricoeur, afirma que Deus é "[...] um ser em rela¢do ao
qual nada maior [ou nada melhor] pode ser concebido" (RICOEUR, 2001,
p. 371). A partir disso, Anselmo se afasta do paradoxo presente em Exodo
3,14 €, por consequéncia, se afasta daqueles que tentaram manter este pa-
radoxo vivo em seus pensamentos. Sendo assim, uma vez que Descartes
se apropria do argumento ontolégico de Anselmo, ele traz para seu pensa-
mento a excecdo, isto é, a necessidade da existéncia fazer parte da esséncia
de Deus.

O ponto que Paul Ricoeur quer que percebamos é o quanto este passo
dado por Anselmo, por Descartes e pelos cartesianos, faz com que a auto-
designacgao de Deus a Moisés seja supérflua, primeiramente, por conta do
contexto em que ela se encontra, na narrativa vocacional de Moisés, se-
gundo, ao abolir o lado inefavel de Deus, algo que uma filosofia crista,
como era da época, ndo poderia perder de vista em busca da manutencao
de sua fé. A apresentacdo dos escolasticos do século XII e XIII por Paul

Ricoeur vem a confirmar que eles ndo estavam desatentos ao despertar
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reflexivo trazido por Exodo 3, 14 a respeito de Deus, apenas nio o inter-
pretavam da mesma maneira que Anselmo. Sado trés caracteristicas
encontradas nesses pensadores, que ddo base a esta interpretacdo feita
pelo filésofo francés: (I) a ordem légica e léxica de Exodo 3, 14 se impde
mais do que a possivel influéncia de Anselmo; (I) a influéncia teolégica é
maior do que a filoséfica neste periodo, isto quer dizer, a cristianizagao do
helenismo sempre foi mais forte do que a helenizacao do cristianismo; (I1I)
os pensadores cristdos sempre se preocupam com a questao trinitaria de
Deus, néo resolvendo o problema da unidade de Deus, de maneira tao ime-
diata como Anselmo fez. Como prova disso temos a reinterpretacdo de
Aristoételes feita por Santo Tomas de Aquino, que reforga toda esta pers-
pectiva.

A originalidade de Tomas de Aquino se da na afirmacao de que Deus
¢ puro Ato de Ser, isto significa que em Deus h4 o encontro da esséncia
com a existéncia, mas, a0 mesmo tempo que esta esséncia é inacessivel,
por isso, ele terd que proclamar as "cinco vias" para responder a questao
da existéncia de Deus. De novo, encontramos que "[...] saber que Deus é,
é ndo saber nada sobre o que ele é" (RICOEUR, 2001, p. 374).

Podemos, com isso, ja ver a critica desenhada por Paul Ricoeur a Hei-
degger, que podemos resumir da seguinte forma: Heidegger afirmou a
excecdo da interpretacgdo de Exodo 3, 14 como se fosse o ordinario na his-
toria da filosofia. "De acordo com Heidegger, o auténtico pensamento do
Ser exclui a fé crista, na medida em que ela leva um Deus que nao é o Ser,
mas um ser, mesmo que ele se revele o mais elevado” (RICOEUR, 2001, p.
377). Esta posicdo radical do filésofo alemao é fruto de uma negligéncia
histérica, pois hd a reducdo de toda historia da metafisica a uma excegao,
e pode ser expressada através de trés pontos, segundo Ricoeur: (I) Heide-
gger ignora a ontologia de Agostinho e do Pseudo-Dionisio, em que ha um

Deus além do Ser; (II) Ignora o cuidado de Santo Tomés de Aquino em



Thiago Luiz de Sousa | 127

relacdo ao Ato puro do Ser e suas "cinco vias"; (II) Ignora as consequén-
cias que um pensamento assim traria para estas filosofias (RICOEUR,
2001, p. 378).

Sendo assim, Paul Ricoeur vé através desta interpretacdo das inter-
pretagdes feitas ao longo da histéria, um convite para, em vez de lermos a
histéria da metafisica como dominada pela convergéncia entre Deus e o
Ser, reconhecermos que esta interpretacdo é apenas uma perante outras e
ndo é a dominante. Neste sentido, uma posicdo como aquela de nosso au-
tor, de explorar filosofia e religido como registros separados, que nao se
confundem em sua esséncia, ndo € algo novo na historia da filosofia e, por
consequéncia, ¢ uma postura viavel. Além disso, isso ndo significa que re-
ligido e filosofia devam sempre andar separada, pelo contrario, o encontro
delas pode ser benéfico para ambas, seja, por exemplo, através da questao
de um novo horizonte do ser, seja através do papel de um inefavel diante
do pensamento que argumenta. Entdo, questionemos: por que Paul Ri-
coeur pode ser um bom companheiro quando buscamos pensar sobre a

religido?
6.3 Como pensar a religiao com Paul Ricoeur?

Como vimos, as consideracdes de Paul Ricoeur sobre a problematica
envolvendo Exodo 3, 14 podem ser classificadas em dois niveis, o da tra-
ducdo e o da interpretacdo. Sobre a tradugdo, parece clara a posi¢ao do
filésofo francés acerca da impossibilidade de traduzir o trecho sem recor-
rer ao verbo ser, uma vez que isso acarretaria a perda do sentido que a
passagem no hebraico apresenta. Dado isso, podemos pensar a considera-
Gao a respeito da interpretacao, pois, como vimos na reflexao apresentada,
Ricoeur discorda da posicao radical de Heidegger, em que a tradugdo feita
pelos cristaos os levaria a uma mé compreensao do Ser. Assim afirma Ri-

coeur: "O Ser, diz Aristoteles, é dito de muitas maneiras. Por que néo dizer
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que os hebreus pensam o ser de uma maneira nova?" (RICOEUR, 2001, p.
382). Deste modo, sera que a investigacao filoséfica nao deve incluir este
modo de ser pensado pelos cristdos? Sera que ndo devemos seguir a Kant
e reconhecermos que o conhecimento é apenas um instrumento da nossa
tradicdo grega, abrindo espaco para a sabedoria de outras tradi¢des? Sera
que quando defrontamos com uma passagem da sabedoria hebraica nao
vemos um movimento parecido com o que promovemos em nossa refle-
xao filosofica, que é a amplificacdo do sentido da palavra a um nivel
desconhecido até entdo? Sendo assim, sera que o trabalho do filésofo nao
pode servir de alerta para o te6logo? Diante de uma resposta positiva para
estas questoes, Ricoeur propoe, enquanto fildsofo, através de um reconhe-
cimento, um bom auxilio para se pensar a religido. Ou seja, Paul Ricoeur é
um bom companheiro para o cientista da(s) religido(oes).

A contribuigao de Paul Ricoeur se dé através de um simples convite a
contemporaneidade, o de ndo pensar Deus a parte do Ser, que reforcaria a
corrente tao presente hoje em dia do irracionalismo. Este convite é sus-
tentado pela certeza da polissemia do ser e de que esta polissemia ainda
ndo foi explorada totalmente pelos fil6sofos e, talvez, nunca seja. Sendo
assim, o te6logo explora um campo desta polissemia ao qual o filésofo nao
tem total acesso, uma vez que as légicas aplicadas sdo distintas, pois o te6-
logo parte, como exploramos em nosso terceiro capitulo, de uma légica do
paradoxo, que Ricoeur prefere chamar de 16gica da superabundéancia, e o
filésofo parte de uma légica em que impera a justi¢a, chamada, pelo fil-
sofo francés, de légica da equivaléncia. Desta forma, se o filésofo explora
0 campo teoldgico, ele perde sua logica, 0 mesmo ocorre com o tedlogo que
busca explorar o campo filosé6fico, devendo estas areas se manterem sepa-
radas. No entanto, se o filésofo deixa a teologia de lado, ele ignora um
possivel campo significativo do ser e se o telogo ignora a filosofia, ele con-

dena automaticamente o seu pensamento a marginalizacdo perante a
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cultura presente. Ser4, entdo, que enquanto o filésofo se preocupa com o
Ser, o teblogo nao deveria se preocupar com um Deus que, como diz Sao
Jo3o em sua carta, é antes de tudo amor (BIBLIA, 1]Jo30 4, 8) e verificar se
isto ndo exige, segundo Ricoeur, ao invés de um sacrificio intelectual da
razdo, uma nova razdo, uma nova logica. Neste sentido, o enriquecimento
principal a teologia pela analise filosofica de Ricoeur é a aposta em uma
teologia do amor, ou melhor, em uma reflexdo que reconhece logicas dife-
rentes daquela que marca a logica filoséfica, como aquela da teologia do

amor.

Em outras palavras, pode uma teologia do amor resistir melhor do que a tao
depreciada ontoteologia ao veredito de Heidegger relegando toda teologia
crista (e por implicagdo, judaica) as margens do pensamento ocidental? Ou,
melhor posto, estaria uma teologia do amor que se coloca sem ontologia numa
posicao melhor para concluir um novo pacto com a razdo ocidental, no nivel,
por exemplo, da critica que esta tltima exerce hoje no que diz respeito as suas
proprias reivindicagdes totalizantes ou fundacionais? Este seria o caso se, reu-
nindo-se a filosofia em meio a sua crise, a teologia do amor inventasse um
novo modo de aculturagio na esfera ocidental do pensamento, um novo pacto
capaz de suportar a comparagao com aquele formulado em apoio a conjungdo
judaico-crista com o neoplatonismo helenistico e depois com o Aristotelismo
medieval. Sem esse pacto, declarando-se totalmente estranhos ao pensamento
grego, identificado globalmente com a metafisica do ser, o pensamento judaico
e o cristdo nao se "desaculturariam" e consentiriam com sua marginalizagao?

(RICOEUR, 2001, p. 381-382).

Ao final deste nosso breve sobrevoo pela andlise Ricoeuriana de
Exodo 3, 14, podemos eleger o ponto que consideramos o mais importante
de todo nosso livro, a de que Paul Ricoeur é um dos autores mais relevan-
tes que a histéria da filosofia mais recente deixou para nés pesquisadores.
Sem “desaculutrar” a tradigdo judaico e cristdo, porém, sem fazer uma

apologia delas, nosso autor defende uma postura filoséfica que nao é alheia
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aos saberes da vida, sem cair em um irracionalismo. Por isso, para Ricoeur,
a filosofia deve se preocupar tanto com o método, buscando sempre auto-
nomia, quanto com a ontologia, isto é, que sua filosofia ndo seja apenas
uma epistemologia. Neste sentido, com Paul Ricoeur, podemos contempo-
raneamente defender tanto que filosofia e teologia sejam auténomas, ao
mesmo tempo, defender um espaco de enriquecimento de uma através da
outra, que é o horizonte daquilo que, no contexto da filosofia, podemos
chamar de filosofia da religido e, no contexto cientifico, de um dos hori-

zontes da(s) ciéncia(s) da(s) religidao(des).
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