Praxis e Cultura”

Algumas reflexées de P. Ricoeur

1. Questdes prévias

Pressupomos aquia delimitagio exacta do campo pritico, estabelecida
nas suas linhas fundamentais por Aristoteles. R esumindo muito, enquanto
0 tedrico é constituido pelos dominios do conhecer e do saber (este Gltimo
¢ a forma espiritual daquele), o pritico é constituido pelos dominios do
querer (entendido como desejo inteligente) e do agir. Em ambos a relagio
com a alteridade estd presente — conhecer, querer e agir sio formas da
auto-realizagdo do sujeito no seu outro —, embora no primeiro a relacio
seja centripeta (assimilacio intencional) e no segundo seja centrifuga
(projecgio existencial). Prescindimos igualmente do modo histérico-
-filosofico como a relagio entre feoria e prética foi tematizada; uma boa
sintese pode ver-se no artigo panoramico de Ricoeur sobre a vontade'.
Julgamos oportuno recordar de inicio a fenomenologia eidética da praxis,
como aparece nos primeiros estudos ricoeurianos?. Dispensamo-nos de a
desenvolver, limitando-nos a recapitula-la nas suas grandes linhas.

" Usaremos as seguintes siglas para indicar as obras citadas de P. Ricoeur: 1) HF=
L’Homme Faillible [= Philosophie de la Volonté. Vol. II: Finitude et Culpabilité, Paris 1988
(1960"), 19-162 (=Livre I)]; 2)HV= Histoire et Vérité, Paris 1967° (recolha de estudos); 3)
L I = Lectures 1. Autour du Politique, Paris 1991 (recolha de estudos); 4) TA = Du texte d
I’Action. Essais d’ Herméneutique II, Paris 1986 (recolha de estudos); 5) TR Il = Temps et
Récit. Vol. III: Le temps raconté, Paris 1985 (reimp. 1991); 6) VI = Philosophie de la Volonté.
Vol. I Le Volontaire et I"Involontaire, Paris 1950 (reimp.1988).

' Cf. «Volontéy, in Encyclopaedia Universalis 16 (Paris 1973) 943-948.

2Sobre o querer, cf. VI 37-186, sobretudo 41-53 (a intencionalidade da decisdo: o
projecto). Sobre o agir, cf. VI 187-202 (descrigio pura do agir e da mogio voluntaria).
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Em primeiro lugar, quanto ao querer, defende Ricoeur as seguintes
teses:

1) Contra o naturalismo e a fisica mental, o querer nio é uma forga;
a intengio do projecto é antes um acto de «pensamento» (no sentido lato).
Diversamente do cartesianismo, Ricoeur diz-nos que o «pensamento»
deve comegar a ser compreendido pelo seu lado menos reflexo, isto é, pela
visdo intencional do outro. A propria linguagem ordiniria nos ensina que os
diversos modos de «pensar» se exprimem por um verbo transitivo, um
verbo que exige um outro (o objecto) como complemento: «a intengio
primeira do pensamento nio é atestar a minha existéncia, mas é a de me
juntar ao objecto percepto, imaginado, querido. (...) Decidir é voltar-se para
0 projecto, esquecer-se no projecto, estar fora de si no projecto, sem demorar
a olhar-se [reflexdo] como querente»’.

2) A decisio — como a verificagio, o desejo (souhaif) e 0 mando —
€ um juizo; todos se prestam a uma idéntica modificagio secundaria de um
mesmo niicleo semintico (por exemplo, «eu ir a passeio» é um niicleo de
sentido abstracto e idéntico face i verificagio, desejo, mando ou decisio).

3) O projecto, o desejo e o mando designam «no vazio», em abstracto
(@ vide), isto &, independentemente de uma sua eventual execugio —
como, na ordem tedrica, asignificagio enquanto tal prescinde da percep¢io
e da imagem; além de designar «no vazio», designam de um modo pratico.
Todos os juizos prdticos tém isto de comum: aquilo que designam é algo «a
fazer» e nao algo «existente». Entre todos os actos que designam praticamente,
a decisdo distingue-se pelo modo categérico de designar e pelo seu caricter
ipseista proprio, isto &, atribuivel ao sujeito da ac¢io decidida.

4) A caracteristica principal do projecto é a sua temporalidade futura;
contudo, eu nio projecto o futuro, mas 1o e para o futuro. E una e idéntica
aquela consciéncia que projecta no futuro e a que consente 1o «tempo» (no
sentido de ritmo) da duragio. Quer dizer, nem toda a direc¢io futura pode
ser obra de uma consciéncia praticamente constituinte.

5) HA trés momentos contemporineos do possivel: entre o possivel
aberto pelo projecto do sujeito (ipseidade) e o possivel permitido pelo mundo
(alteridade) temos a mediagio dos poderes do nosso corpo. Estas trés formas
do possivel anunciam ja os trés grandes momentos da articulagio entre o
voluntirio e o involuntirio: decidir, agir, consentir.

6) Decidir é sempre decidir-se, o que implica a imputagio da acgio a
um sujeito.

VI 42 (sublinhado nosso).
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7) Nio hi decisio sem motivo. E jaarespeito da relagdo entre motivo
e valor que a descrigio eidética pura manifesta os seus limites, abrindo a via
a ética.

8) Finalmente, a motiva¢io conjuga-se sempre com o involuntario
corporal e, além disso, a decisio tem uma historia, que comega na
deliberagio e termina na escolha efectiva; a escolha é susceptivel de duas
leituras: uma em continuidade (a escolha como termo da deliberagdo), outra
em descontinuidade (a escolha como novidade, como surgimento do
projecto).

Em segundo lugar, no que respeita ao agir, as principais conclusoes a
que chega uma fenomenologia eidética sio:

1) A vontade s6 é poténcia de decisio, na medida em que é poténcia
de ac¢io e mogio; no entanto, a diferenca entre agir e decidir nio é
essencialmente uma diferenca de tempo (a ac¢io vem «depois» da decisio,
como esta vem «depois» da deliberagio), mas uma diferenga de sentido:
uma coisa é projectar, outra é fazer, sendo incompleto aquele querer que
se limita ao projecto. No entanto, o projecto e a obra engendram-se
mutuamente, a ponto de as utopias mais longinquas e as visdes mais
proféticas requererem ab intrinseco gestos mais ou menos simbdlicos,
esbocos performativos em miniatura, numa palavra, um devotamento
prético que exija a realizagio através do corpo. O projecto antecipa a ac¢io
e esta pOe 4 prova o projecto, a ponto de, rigorosamente falando, se poder
dizer que alguém nada quer enquanto nada realiza. A acgio ja esta presente
no projecto mais vazio e no querer mais indeciso; melhor, a motivagio é
ja uma espécie de ac¢io e de mogio voluntaria, pois o termo da minha
ac¢io nio se cinge apenas a0 meu corpo, mas também aos meus
«pensamentos».

2) O agir e o mover sio intenciondais. E certo que a ac¢io efectiva é
entretecida de real e ultrapassa por isso a idealidade especifica da antecipagio
e do projecto. A acgdo nio é uma palavra (logos, teoria), mas um
acontecimento. Com a acgio algo de novo acontece no tempo presente do
mundo. As duas faces do tempo presente da acg¢io (diverso do futuro
reversivel do projecto) sio o acidente (o presente da presenga irrecusavel:
um mundo est ai...) e a obra (neste presente irredutivel eu, como autor das
ac¢oes, vou abrindo presengas...). Por isso, o discurso da ac¢io nio pode
versar sobre a sua singular e irrepetivel presenga efectiva, mas sobre a
relagio com a sua visio intencional «no vazio» (intencionalidade abstracta).
Usando a categoria husserliana da Erfiillung, dizemos que a realizagio, isto
é, a passagem do projecto (ideal) para a acgdo (real), s6 se deixa significar
como cumprimento ou «preenchimento» de um projecto; ora o sentido da
ac¢do que «preenche» ou cumpre um projecto é idéntico ao sentido desse
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projecto. Eu digo a minha acgio, dizendo os meus projectos, motivagdes,
etc. Neste aspecto, o agir ndo € simétrico ao pensamento puro (mesmo de
ordem pratica), mas assemelha-se mais ao alegrar-se, ao sofrer, ao ver, na
medida em que se situa no limite da «designa¢io no vazio» ou abstracta (d
vide). Quer dizer, a intencionalidade do agir € uma intencionalidade prdtica.
Como é isto possivel, uma vez que a intencionalidade é adinimica, é luz,
é teoria, 20 passo que o agir é dinimico, é forca, energia, producio? E
evidente que aqui se alarga o sentido de intencionalidade e de pensamento:
contra o racionalismo defende a fenomenologia que o pensamento integral
nio é s6 luz, mas é também forga. O poder que um sujeito tem de produzir
acontecimentos no mundo é uma espécie de relagio intencional com as
coisas e com o mundo; aliis, todos os verbos de ac¢io atestam linguis-
ticamente uma vectorizagio da ipseidade para a alteridade, do pdlo-sujeito
para o polo-mundo (objecto). Agir é um modo de o sujeito se relacionar
com os objectos; mas esta relagio original é a de uma intencionalidade
pratica, que ja nio é a «a da representagdo pritica que vai do decidir a0
projectar, nem € em grau alguma intencionalidade de uma ‘representagio’:
ela é simétrica da intui¢io que preenche uma intencao tedrica, € a acgdo
que preenche o projecto»’. Por esta intencionalidade pritica, é possivel
conferir um caricter subjectivo a nogio de forga, fazendo desta um aspecto
do Cogito nio-representativo. «Mover» 0 meu corpo nio € o mesmo que
«representi-lo»; torna-se necessario compreender o agir como uma dimensio
original do Cogito, como «consciéncia de...», como consciéncia nio-
-representativa (mesmo no plano da representagcio pritica) — como
consciéncia que é uma acgdo. E evidente que este Cogito nio-representativo
¢ mais refractario a reflexdo que o Cogito representativo.

3) O «pragman é o correlato intencional do agir, o «agido» do agir. O
objecto da «realiza¢io» nio é um gesto avulso, um movimento (alids a ac¢io
nio é um somatdrio de movimentos nem uma «forma motora»), mas sim
o termo da accio, o factum do facere (paralelo do dictum da dictio), o «facto»
ou «feito por minmw, o pragma®. Neste sentido, a ac¢io é um aspecto do
mundo.

*VI 194.

> O nome é grego. Em principio, os pradgmata — distintos das coisas «fisicas», «poié-
ticas», «disponiveis» e «matematicas» — designam as coisas «na medida em que sio, em ge-
ral, aquelas com que temos comércio, seja porque trabalhamos com elas, as usamos, as
modificamos, ou, tio-sd, as consideramos e estudamos — prdgmata, nome que vem de
préxis, tomada aqui em sentido lato (...); prdxis é todo o fazer, exercer e padecer, pelo que
nelase pode também incluir a poiésis» (M. HEIDEGGER,, Die Frage nach dem Ding. Zu Kants



PRAXIS E CULTURA 199

4) Por (iltimo, o mover corpdreo (na mogio voluntiria) é o 6rgio do
agir: o meu corpo nio é o objecto da acgio, mas seu 6rgio. E o que
habitualmente se entende quando o corpo é dito «principio de
instrumentalidade», estando na origem de uma rica e ambigua relagio
antropologica entre drgdo, instrumento e pragma, relagio com uma face
orgdnica e uma face fisica. A reflexio sobre o corpo na acgio ¢ pois «uma
reflexio sobre o édrgdo do querer favorecido pela aprendizagem, pelo
exercicio gratuito do corpo [gindstica], pela consciéncia da resisténcia a
execugcio ficil [esforpo], ou pela tomada de consciéncia das minhas capacidades
[0 saber-fazer como poder reflectido]»®. Esta reflexdo é, porém, uma certa
modificagio do agir; este, por via de regra, atravessa o corpo de forma
irreflexa, terminando nas coisas mesmas. No campo pratico nio esta em jogo
o meu corpo enquanto sentido, imaginado ou representado, mas uma
incarnagio voluntaria, activa — o meu corpo-6rgio, o corpo-movido-
-por-mim. Se o agir é ja de dificil acesso a reflexdo, muito mais o mover,
que é uma etapa inapercebida do agir. Que faz entio a reflexio? Reduplica
naturalmente as intencionalidades dos objectos de representagio (entre os
quais se coloca o intento do projecto), dificilmente o papel desenvolvido
pelo «eu quero» no pragma e, mais dificilmente ainda, o desenrolar do «eu
quero» no orgao-corpo. Quer dizer, quanto mais incarnagio houver no
campo pritico — note-se a progressio projecto-pragma-orgio movido,
progressio que vai do projectar e querer ao agir, do sujeito ao mundo no e
pelo corpo-6rgdo —, mais refractario ele se torna i reflexdo. Enquanto a
decisdo pertence a uma consciéncia que facilmente se presta a reflexio («eu
decido-me»), a mogdo voluntdria como que se lhe escapa (a consciéncia do
«eu movo-me» é menos reflexiva que a consciéncia do agir e esta €, em
grande parte, uma decisio continuada, um prolongamento ou correcgio
do projecto). A propdsito da mogio voluntaria, a dissociagdo patologica,
o dualismo psico-fisico e o dualismo cartesiano sio rejeitados, mas nio a
«dualidade dramatica» do voluntirio e do involuntirio. As trés funcdes
involuntirias do movimento sio: os saberes pré-formados, os habitos e as
emogdes, 2 inteligir-se todos sob o signo da «espontaneidade corporaly’.

E com este horizonte eidético sobre «o priticor — mantido essen-
cialmente inalterado ao longo de toda a obra de Ricoeur — que

41], 18, b.
*VI 201 (sublinhado nosso).
7Cf. VI 216-290.
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analisaremos trés topicos fundamentais da filosofia pratica: 1) a razio prdtica,
2) a iniciativa e 3) a relacio entre o trabalho e a palavra, a civilizagdo técnica e
as culturas; dedicaremos a cada um deles uma seccio.

2. A razio pratica

Vimos que o agir, e muito mais o mover voluntario, nio se prestam
tio facilmente 2 reflexdo e ao tratamento racional como o projecto da
decisio. Apesar de tudo, sempre se falou de «razio pratica» — ou de algo
parecido. E que a prixis pode ser vista, como acima indicimos, a partir de
dois lados: do lado racional do projecto que antecipa a acgio e do lado
incarnado da acgio efectivada no mundo. O sentido abrangente de praxis,
porém, s6 se deixa especificar em termos éticos — prdxis como «acgio
moral» — quando entra em jogo um tipo peculiar de racionalidade pritica,
a «razio moraly. E pois no quadro da racionalidade hodierna que Ricoeur
articula o que entende por razdo prdtica®, formalmente anterior a racionalidade
ética, na medida em que é sua condi¢io ontoldgica de possibilidade. Na
verdade, para agir eticamente é antes necessario, pura e simplesmente, agir;
no entanto, wm campo pratico eticamente neutro é talvez mais uma
abstrac¢io (quiga necessaria) que algo de efectivo. A seu modo, o discurso
analitico da acg¢io ja delineia, pela referéncia obrigatoria ao agente (que
«resume» em si a intengio e a motivagio) e pelo conceito de imputagio dos
actos, uma eticizagdo incoativa de todo o campo pritico; todavia, é no
terreno explicitamente ético que melhor se pode enuclear o caricter
ipseizante, subjectivo, proprio, pessoal, responsivel e inalienavel da
adscri¢io e imputagio dos actos a um agente. Em ordem a uma maior
ipseidade da e na acgio, a ética aprofunda e adensa o campo pratico. Para
ver como Ricoeur interpreta algumas célebres articulagdes histérico-
~filosoficas da racionalidade pratica, sintetizaremos duas etapas: 1) «Razio
de agir», «raciocinio pritico», «regra de acgio»; 2) A «razio pritica»: o
momento kantiano e a tentagio hegeliana. Iremos do mais simples ao mais
complexo, guiados pela ja antiga questio: poderd haver uma razio que seja
pratica? Como conciliar a universalidade impessoal (da razio) com um acto
concreto (de uma ipseidade viva)?

8Cf. «La raison pratique», in T. GERAETS (org.), La Rationalité aujourd’hui, Ottawa
1979, 225-241 (TA 237-260). Seria interessante confrontar o que aqui se diz sobre a «razio
pratica» com o citado artigo «La volonté».
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2.1. «(Razdo de agir», «raciocinio pratico», «regra de ac¢io»

A teoria da acgdo ensina-nos que «a acgdo humana nio é nem muda, nem
incomunicavel”: podemos dizer «o que» fazemos e «porque» o fazemos;
além disso, explicamo-nos publicamente, num jogo de interacgdes,
simétrico do jogo interlocutério (também ele piiblico). E j4 ao nivel de
uma semintica espontanea da acgio que aparecem as condigdes da sua
inteligibilidade, entre as quais avulta a razdo de agir, caracterizada segundo
quatro notas fundamentais: caricter de desiderabilidade, motivo como
estilo interpretativo da acg¢do, estrutura teleologica da explicagio (em
termos de disposigio-para), passagem do plano semintico (da rede
conceptual) a sintaxe (anilise proposicional: o raciocinio pratico). O
raciocinio pritico de Aristételes equivale «grosso modo» 3 inten¢io
entendida como «ntengio com a qual».

O conceito de regra de acgdo também nio nos é estranho. Nele aparece
um trago novo, o de acgio regulada ou segundo normas. Diversamente da
acgio individual da filosofia analitica (cuja estrutura inteligivel o agente
alega asioua outros), a «acgio sensata» (M. Weber) implica uma orientagio
para o outro (acgdo social) e uma mediagdo simbdlica (relagio social). A
distancia reflexiva, recordemos, é geradora do desvio fundamental entre o
dominio da «representagio» (o qual, no plano colectivo, constitui as
ideologias) e o dominio das «media¢des simbdlicas imanentes» 3 acgio
(também chamadas simbolos «constituintes»). Ricoeur descobre, ja a este
nivel, uma boa parte daquilo que a tradi¢io, desde Aristoteles, considera
«sensatez» ou «sabedoria pratica» (fronésis). Na verdade, a «razio de agir» nio
supera a nogio anstotélica de «preferéncia razoavebs (proairesis), condigio
psicoldgica da «sabedoria pritica». Esta Gltima, préxima da weberiana
«ac¢do sensata», acrescenta 2 componente psicologica, entre outras, uma
componente axioldgica. E prova disto o modo como Aristételes distingue
as virtudes éticas das virtudes intelectuais ou especulativas. A defini¢io de
virtude coordena e integra quatro componentes: uma componente psicoldgica
(a proairesis), légica (a argumentacio que decide entre duas reivindicagdes
opostas — dai 2 nogdo de «justo meio» entre o excesso e o defeito),
axiolégica (a norma moral) e ética (a justeza pessoal do «sabio», do frénimos
— o seu gosto ou golpe de vista ético que personaliza a norma). Ja em
Aristoteles, portanto, o elemento ético da virtude é o que mais a aproxima
da ipseidade. Neste contexto, o raciocinio pratico significa o segmento
discursivo da fronésis, da sageza ou sensatez pritica; esta, com efeito, retine

?«La raison pratique», in TA 238.
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«um cilculo verdadeiro e um desejo recto sob uma norma — um logos —
que, por seu turno, implica a iniciativa e o descernimento pessoal, ilustrado
pelo jeito politico de um Péricles. E tudo isto que, tomado em conjunto,
forma a razio pritica»'’.

2.2. A «razido pratica»: 0 momento kantiano e a tentagdo
hegeliana

Nos seis grandes contextos historico-filosoficos em que Ricoeur
coloca a «filosofia da vontade», aparecem-nos o contexto kantiano e o
hegeliano. Recorrer a «filosofia dos limites» de Kant para criticar o «saber
absoluto» de Hegel e recorrer a Hegel para superar o formalismo kantiano
— eis um lugar comum em toda a obra de Ricoeur. Limitando-nos neste
momento ao problema da razio pratica, vamos retomar entio estes dois
contextos de uma «filosofia da vontade».

Sem dever ser hipostasiado, o momento kantiano nio pode ser
esquecido por trés ordens de razdes. Em primeiro lugar, é Kant (e nio
Aristételes) que coloca a liberdade no coragio da problematica pratica. Em
seguida, é Kant o primeiro a tematizar a liberdade num horizonte de
problematizagio do pensamento especulativo; para a Critica da Razdo Pura
o conceito de liberdade, embora ndo impossivel, permanece «problematico».
Ora é com este caracter especulativamente «problematico» da liberdade
que se prende o proprio conceito de razdo pratica. Com Kant, a liberdade,
para que seja um conceito filoséfico, tem que ser tematizada no plano
especulativo ou, mais exactamente, tem que passar pelo desfiladeiro das
antinomias e ser confrontada com a ilusio transcendental; nestas condi¢oes,
a liberdade é uma ideia da razdo e nio do entendimento. HA pois um
verdadeiro corte epistemoldgico entre o raciocinio pratico da nossa anilise
anterior e a razdo prdtica kantiana. Em terceiro lugar, é Kant quem pensa
em conjunto as ideias de liberdade e de lei, determinando-as mutuamente
(veja-se a Analiticada Critica da Razdo Prética). E aqui que reside a coloragio
kantiana da «razio pratica»: a razdo é, enquanto tal, prdtica, capaz de, por si
$0, determinar a priori a vontade, porque a lei moral nio é uma lei da

1 Ibidem, in TA 247. A definigio aristotélica de virtude, segundo a tradugio adoptada
por Ricoeur, é: «a virtude é um estado habitual que dirige a decisio (héxis proairetiké) e que
consiste numa mediania (médiétéy — [ou um justo meio] — relativa a nds, cuja norma é a
regra moral, isto &, aquela mesma que o sage lhe outorgaria» (ét. Nic., I, G, 1107 a; cf. TA
246--247). Nio se esquega que a Etica a Nicémaco «es el primer libro de Etica y también el
mis importante que se ha escrito nunca» (J. L. L. ARANGUREN, Etica, Madrid 1972°,
9).
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natureza, mas da liberdade. Verdadeiro Faktum der Vernunft (factum rationis),
aleimoral & a «ratio cognoscendi» da liberdade transcendental e esta a «ratio
essendi» da moralidade.

Nio despiciendo, o conceito kantiano de razio pritica é contudo
ultrapassavel, e por quatro razdes. Primeiramente, Ricoeur pée em davida
a necessidade de moralizar tio integral e univocamente o conceito de razio
pritica. Neste sentido, Aristdteles supera Kant, uma vez que a nogio de
areté («excelénciar, «virtude») é mais rica em significagio que a estreita
submissio ao dever (spor dever», lembremo-nos, ¢ nio apenas
«conformemente ao devem). A ética, coragio da verdadeira ipseidade, é
mais complexa que a ideia de moralidade kantiana, a qual, pelo seu
formalismo, ndo consegue integrar em si o desejo e o amor. Até a ideia —
aristotélica e nio s6 — de «conduta submetida a normas» é mais facetada
que 2 ideia descarnada de dever. Em segundo lugar, parece ainda mais
deploravel a Ricoeur que a razio seja, por si mesma, pratica, isto €, impere
e ordene sem ter em conta o desejo. Aristoteles deu melhor conta da
estrutura da ordem pritica, ao elaborar a nogio de «desejo deliberativo» e
ao integrar, no conceito de frénésis, o pensamento justo com o desejo
recto''. Em terceiro lugar, hi uma divida que comanda as duas anteriores.
Trata-se do projecto de construir a Critica da Razdo Prdtica segundo o
modelo da Critica da Razdo Pura, comandada pela separagio metédica entre
o empirico € o a priori; o dominio pritico, ao contrario do andamento
transcendental e analitico, exige um sentido mais apurado das media¢des
e transi¢des. Por fim e em quarto lugar, a propria regra de universalizagio,

"' Por isso, Aristételes continua, talvez mais que Kant, a ser um ponto obrigatério de
referéncia nas filosofias da educag¢io e nas teorias pedagdgicas, concretamente no que
concerne i relagio entre pedagogia e ética. Basta assinalar trés tbpicos: 1) A «profissio
humana»: fim, bem, felicidade; 2) Regra e medida da acgio humana: a virtude e o virtuoso;
3) Elementos do conflito entre a ideia (a raz3o) e a prixis concreta: a sua superagio na fronésis
(o fronimos como regra e medida da ac¢io humana). Quer dizer, a educagio é essencialmente
pedagogia da virtude, um itineririo para a maturidade moral; quanto 3 virtude das decisdes
maduras, mais que uma «razio pratica» de estilo kantiano, é invocada a fung¢io «pritica» do
intelecto (cf. P. BRAIDO, Filosofia dell’Educazione, Zirich 1967, 63-111). Uma das
maiores diferengas entre AristOteles (e S. Tomis) e Kant, neste caso, diz respeito 3 nogio
mesma de bem: «(...) il bene per sé non & cio che & obbligatorio o prescritto da una legge
(positiva o naturale), ma cio che corrisponde al modo di farsi proprio del’'uomo, & Poperabile
tipico dell’vomo (...). Pertanto, I'oggetto della volonti buona non & il bene-dovere (il bene
perché & dovere), ma il bene semplicemente (il bene dell’'uomo) (...). Eh professione umana
realizzata mentre 'uomo realizza le varie azioni e “professioni” inerenti alla sua tipica
struttura nel regno degli esseri: essere fisico, biologico, psichico, intelligente, ragionante,
produttore e costruttore, volente, amante» (P. BRAIDO, o.c., 70).



204 DIDASKALIA

resultante do exagerado papel outorgado ao a priori, abre caminho a uma
das consequéncias mais perigosas — a dentificidade da ordem pratica. Mas,
como muito bem diz Aristételes no prélogo da sua Etica Nicomaqueia, as
«coisas éticas», também e sobretudo pelos elementos de ipseidade que
comportam, nio sio susceptiveis de um tratamento epistemolodgico tio
seguro como o da logica, das matemiticas ou da metafisica, mas tio-s6 de
uma aproximagio até certo modo indutiva, exploratdria, entre o logico e
o alégico: «o dominio do agir é, do ponto de vista ontolégico, o das coisas
mutaveis e, do ponto de vista epistemologico, o do verosimilhante, no
sentido de plausivel e de provivel»'2.

Desta critica a Kant, no que toca i razio pratica, nio se pode inferir,
porém, que Ricoeur tenha cedido i tentagio hegeliana, mas, quando
muito, que o seu é um «kantismo pods-hegeliano». Para Hegel as fontes e
os recursos da ac¢io sensata encontram-se na vida ética concreta de uma
comunidade, na Sittlichkeit, gerada por um trabalho comum de fundamento,
sedimentagbes e interpretagdes. Face a esta ética concreta, o momento
kantiano é um momento fundamental e necessario, é certo, mas abstracto
e de alcance restrito — momento de interioriza¢io, formalizagio e
universalizacio, o momento da razio pratica, da autonomia de um sujeito
responsavel. Nio insistimos nas contradi¢des da moralidade abstracta
postas a nu pela critica hegeliana a «visio ética do mundo» € 3 «moralidade
subjectivar; a contrapartida positiva de tal critica é-nos dada pela cons-
titui¢io dialéctica da vontade, segundo a progressio que vai do universal
(negacio de todos os contetidos) ao particular (quer-se isto ou aquilo) e
deste ao singular (modo de a vontade se tornar particular sabendo-o, isto
é, sem perder a sua reflexividade, sem deixar de ser universal). A
singularidade, longe de constituir uma ipseidade ética incomunicivel e
inefavel, conjuga dialecticamente o sentido (universal) com a individualidade;
em cada obra singular hi um sentido, como em cada obra sensata hi uma
singularidade. O pensamento da singularidade é pois essencial a uma
delimitagio correcta da ipseidade ética e da prépria razio pratica; ele
retoma para a2 modernidade, mutatis mutandis, a antiga ideia de fronésis e
desejo deliberado.

2(La raison pratique», in TA 250 (Ricoeur como que perifraseia o Prélogo da Et. Nic.).
E certo que Kant reduz esta cientificidade, tributiria do dominio tedrico, a enunciagio do
principio supremo da moralidade. No entanto, fica aberta a brecha «por onde se engol-
fardo todas as Wissenschaftsiehre [Fichte, Marx...], que, por sua vez, originario a ideia
mortal — s vezes mortal no sentido fisico do termo — de que ha uma ciéncia da praxis»

(ibidem).
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A ideia vazia de lei em geral contrapde Hegel as mediagdes concretas
em sucessivas estruturas institucionais: ordem familiar, econémica, politica,
que modelam uma nova Sittlichkeit (posterior, na ordem conceptual, 3
moralidade abstracta). Nio nos dizia Aristoteles que a «profissio do
homem» s6 se exerce completamente na comunidade civil ou dos
cidadios? «Saber arquitectonico» que é, a politica coordena o bem do
individuo com o da comunidade, integrando as competéncias particulares
na sabedoria respeitante ao todo da polis. Hegel faz renascer esta visio
arquitecténica da politica, na moderna suposi¢io, porém, de que se
encontraja garantido o direito do individuo™. A mediagio institucional da
liberdade — uma das formas maiores da necessaria integra¢io da alteridade
(institui¢des) na ipseidade (liberdade) — é um precioso legado de Hegel
que hoje vemos regressar ao pensamento antropoldgico-politico; nio é
verdade que a afirmacio da ipseidade (livre) sem media¢des institucionais
corresponde i equa¢io entre liberdade e morte?’*. O que distancia
Ricoeur de Hegel nio é pois a sintese da liberdade e da instituig¢io, mas a
ontologizag¢io objectiva do Geist; por outras palavras, é rejeitada com vigor
a tese hegeliana segundo a qual, para se passar do individuo ao plano do
Estado, é necessario distinguir ontologicamente entre o espirito subjectivo
e o espirito objectivo, entre consciéncia e espirito. No que toca a uma
investigagio sobre as dialécticas da ipseidade, este ponto «é evidentemente
de uma gravidade essencial. Para Hegel o proprio termo espirito — Geist
— marca uma descontinuidade radical com toda a consciéncia
fenomenoldgica»'®, a ponto de, na Enciclopédia, a filosofia do «espirito
objectivor vir tematizada fora do horizonte fenomenoldgico, isto é, fora da
experiéncia da consciéncia subjectiva, desprovida do «eu outro». Acima
da consciéncia individual e da subjectividade temos o espirito hipostasiado;
daqui a hipostasiacio do Estado vai um passo.

Sio trés os principais corolarios decorrentes da recusa desta hipostasiagio
ou objectivagio do Geist: 1) E 56 a partir da intersubjectividade que podemos
derivar todas as comunidades de nivel superior. S6 na intersubjectividade

1 A leitura ricoeuriana da filosofia hegeliana do Estado é bastante influenciada pelas
interpretacdes de E. Weil: cf. «De I’Absolu A la Sagesse par I’ Action», in VARIOS, Actualité
d’Eric Weil [Actes du Colloque International de Chantilly, 21-22 mai 1982], Paris 1984,
407-423 (L' 1 115-130) e «La “philosophie politique” d’Eric Weil», in Esprit 25 (1957),
n°® 10, 412-429 (L 1 95-114).

" Cf. G.W.F. HEGEL, Phdnomenologie des Geistes, V1 [O Espirito], B. [O espirito
tornado outro, a cultura], ¢) [A liberdade absoluta e o Terror]. Esta é uma citagio muito
frequente na obra de Ricoeur.

'® «La raison pratique», in TA 255.
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se da a «constitui¢io» possivel do outro'®. 2) Tem que se renunciar a ideia
de uma ciéncia (absoluta) da praxis — na ordem ética e politica —, 2 ideia
de que o individuo «se sabe» n0 Estado e este no «espirito objectivo». A razio
pritica nio pode ascender ao estatuto de «teoria da prixis», pois as
sociedades de nivel superior e o Estado procedem de relagdes intersubjectivas,
embora por um processo de objectivacdes; assim sendo, o saber destas
objectivagbes ¢ inseparavel de toda a rede das interac¢bes entre os
individuos, ou seja, é apenas um saber «provavel». A zona mediana da razio
pritica é portanto uma zona entre a «ciéncia» do universal, imutavel e
necessiria, e as «opinides» arbitririas, quer dos individuos, quer das
comunidades. 3) Perdendo esta pretensio teorética, a razio pratica pode
recuperar a sua fungio critica, ela que sabe preservar ou instaurar a dialéctica
de liberdade e instituigio; quer dizer, competir-lhe-i reconhecer a
distancia, nunca colmatavel, entre o ideal e o empirico, entre a ideia de uma
constitui¢io politica que satisfaz o individuo e a realidade empirica do
Estado. Porisso, 4 razdo pritica incumbe fazer a «critica das ideologias», isto
¢, «desmascarar os mecanismos dissimulados de distor¢do, pelos quais as
legitimas objectivagdes do liame comunitirio [normas, regras, mediagdes
simbolicas, que fundamentam aidentidade de uma comunidade] se tornam
aliena¢des intoleraveis [distor¢des sistematicas que impedem o individuo
de conciliar as exigéncias da sua vontade com as exigéncias destas
media¢des simbdlicas]»'’. Invertendo Kant e parafraseando Marx, diremos
entio que interessa falar mais da razio pritica como critica e menos da
critica da razio pratica.

16 Neste ponto julga Ricoeur que Hegel se pode corrigir pelo recurso a Husserl e,
posteriormente, i sociologia compreensiva de M. Weber e A. Schutz — onde esta presente
a nogio de «individualismo epistemoldgicor. Sobre a relagdo que estabelece entre Hegel
e o Husserl da quinta «meditagio cartesiana, cf. «La cinquiéme Méditation Cartésienne»,
in A PEcole dela Phénoménologie, Paris 1986, 197-225; «Hegel et Hussetl surl'intersubjectivité»,
in G. PLANTY-BONJOUR (org.), Phénoménologie hégelienne et husserlienne. Les classes
sociales selon Marx. Travaux des Sessions d’Etudes [Centre de recherche et de documentation
sur Hegel et Marx — Univ. de Poitiers], Paris 1981, 5-17 (T A 281-302); trad. ingl.: «Hegel
and Husserl on Intersubjectivity», in H. KOHLENBERGER (org.), Reason, Action and
Experience. Essays in Honour of Raymond Klibansky, Hamburg 1979, 13-29; cf. também
«Analogie et intersubjectivité chez Husser]l d’aprés les Inédits de la période 1905-1920 [Ed.
Iso Kern, Husserliana 13 (1973)], in A. MONSHOUWER (org.), Enige facetten van opveding
en ondenwijs. |...], Den Bosch 1975, 163-170.

17 «La raison pratique», in TA 258.
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3. A iniciativa: réplica pratica do instante pensado

Na hermeneéutica da consciéncia histérica, Ricoeur nio cede a
tentagio hegeliana da «mediagio totaly; socorre-se, para tanto, do conceito
pritico de iniciativa, sob cuja égide conclui com o tema da «for¢a do
presente», a sua analise'®. Num ensaio de 1986 reordena todo um conjunto
de temas afins aparecidos em Temps et Récit, ilustrando o papel da iniciativa
como «sintese pratica»'?. Vamos relembrar os topicos mais directamente
relacionados com o significado da praxis e com a ética, deixando de lado
asaplicagdes a consciéncia historica. A nogio de iniciativa, como a de razio
pritica, ajuda-nos, segundo Ricoeur, a nio ceder is tentagdes totalizantes
e totalitirias, segundo as quais, 4 forga de se afirmar uma totalidade, se perde
o caracter irredutivel e ético das subjectividades singulares, ou seja, da
ipseidade e da sua identificacio no tempo.

Ao introduzir o papel da iniciativa na reflexio filosofica sobre o lugar
¢ o sentido do «presente histdrico», 0 momento axial do calendario surge
como um modo de initium, de comeco, de inauguragio de um tempo
«novop, um «terceiro tempo» entre o do mundo e o da alma. Este caricter
de «sintese pritica» outorgado i iniciativa transparece com maior nitidez,
porém, se a considerarmos a nivel antropoldgico, quer no plano individual,
quer no plano colectivo da acgio.

No plano individual, a anilise da iniciativa descobre quatro fases:
«primeiramente, eu posso (potencialidade, poténcia, poder); em segundo
lugar, eu fago (0 meu ser é o meu acto); terceiro, eu intervenho (inscrevo o
meu acto no curso do mundo: o presente e o instante coincidem); por fim
e em quarto lugar, eu mantenho a minha promessa (continuo a fazer,
persevero, duro)»®. No plano colectivo (social, comunitario), por seu turno,
a iniciativa permite-nos equacionar a questio do «presente historico»
como tempo dos contemporaneos, por oposi¢io ao tempo dos antepassados
e a0 dos sucessores; recorremos, para tal, i intersecgio entre aquilo que
Koselleck considera o «horizonte de expectativa» e o «espago de experiénciar;
¢ da incessante variagio entre este horizonte e este espago que nasce o sentido
do presente histérico.

B Cf. TR 111 332-346.

9 Cf. «Linitiative», in R. CELIS (org.), Labyrinthe. Parcours éthiques, Bruxelles 1986,
85-102 (TA 261-277). Além de ter aparecido em TR III, este tema surge de novo em Soi-
-méme comme un Autre, Paris 1990.

2 «L'initiative», 96 (TA 272); cf. TR III 333-336.
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O que nos interessa sobremaneira realgar, a propésito do topico da
iniciativa, encarada no plano individual e social, é o que dela resulta para
a filosofia prdtica e ética. Ao nivel individual, & a quarta fase evidenciada pela
analise a que mais afinidades revela com a ética: neste aspecto, «quem diz
iniciativa diz responsabilidade»?'; iniciativa e responsabilidade, alias, dei-
xam-se mediatizar ji ao nivel da analise dos speech-acts, do entrecruzamento,
no acto de fala, de acgio e linguagem. Lembremos que os actos linguisticos,
considerados do ponto de vista ilocutério, empenham ji o seu locutor
mediante uma ticita clausula de sinceridade: eu significo efectivamente o
que digo; no entanto, os actos de linguagem comissivos (actos por que me
comprometo) responsabilizam muito mais o sujeito locutor, como paradigma-
ticamente aparece ilustrado no caso da promessa. Na promessa e pela
promessa o prometente promete silenciosamente ser fiel a si, e o outro,
quer seja beneficidrio ou testemunha, confia tacitamente nesta fidelidade,
neste «mantimento» ou «duragio de si», que denota uma ipseidade e
permanéncia no tempo diversas da simples perseveragio ou mesmidade do
caricter. Em suma, «a promessa (...) & a ética da iniciativa. O coragio desta
ética é a promessa de manter as minhas promessas»®. Ao nivel colectivo, as
observagdes expendidas sobre a iniciativa tém uma clara implicagio politica.
Porum lado, para que um empenhamento possa ser considerado responsavel,
asexpectativas devem ser bem determinadas, finitas, relativamente modestas,
capazes de enfrentar as sedugdes puramente utopicas e de evitar a fuga para
diante; por outro lado, hi que resistir a tentagio do fechamento ou
estreitamento do passado. Quer dizer, enquanto o «horizonte [futuro] das
expectativas» deve ser estreitado e determinado, sob pena de nada se
esperar, o «espaco [passado] da experiéncia» deve ser continuamente
reaberto; A determinagdo das expectativas devera corresponder a indeterminagio
ou nio univocidade das experiéncias passadas. SO assim emerge uma
tradigdo viva. O equivalente da iniciativa, no plano social, historico e
politico, ser entio «a for¢a do presente» (Nietzsche), entre o horizonte das
expectacdes e o espago das experiéncias.

4. Trabalho e palavra

A delimitagio conceptual do campo pritico nio se pode fazer fora da
parelha teoria /praxis. Ha muitos modos, porém, de concretizagio, quer do

2 Ibidem (TA 271).
2 Ihidem (TA 272).
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pdlo tedrico, quer do pdlo pratico; assim, no plano antropolégico da
historia, da cultura e da técnica, a polaridade teoria/praxis costuma ser
apresentada em termos de palavrae trabalho, cuja relagio passamos a analisar.
Julgamos, com efeito, que uma apresentagdo, mesmo que sumaria, da
filosofia pratica de Ricoeur nio pode omitir as referéncias a cultura, 2
civilizagio, a técnica, ao trabalho humano. Que papel tem, aqui, a palavra?
Dividiremos por isso esta sec¢do em duas partes: 1) Prioridade da palavra
sobre a prixis e o trabalho; 2) A aventura técnica: cultura, civilizacio ¢
didlogo inter-cultural.

4.1. Prioridade da palavra sobre a praxis e o trabalho

Uma das circunstincias politicas que melhor propiciam um debate
sobre os papéis da palavra e do trabalho na vida e organizagio das sociedades
é a de uma reforma da escola. Em 1955 o professor Ricoeur toma posigio
sobre a reforma francesa do ensino, num artigo muito pratico e cheio de
vivacidade, emblematicamente intitulado: «A palavra ¢ o meu reino»?.
Aqui se retomam as convicgOes fundamentais ja anteriormente expressas
sobre a poténcia e autonomia da palavra e da cultura relativamente 3 vida
técnico-profissional.

Que fazemos quando, por exemplo, ensinamos? Falamos. Esta é, para
quem ensina, a Gnica forma de «transformar o mundo» e «nfluenciar os
homens». Mesmo enquanto comunicagdo, a palavra nio come¢a nenhuma
ac¢io nem comanda acgdes que possam cair directa ou indirectamente no
imbito da produgdo. No entanto, o «império da palavra» nio é igual para
quem ensina matemaitica, poesia, ciéncias da natureza, linguas vivas,
filosofia. E certo que o filésofo também edifica um discurso; no entanto,
dele se espera um discurso «que nio seja somente simbolo como o do
matematico, mas realidade, que nio seja somente poesia, mas verdade; que
nio seja ja facto, mas condigdo de possibilidade; que nio seja ja narrativa, mas
ordem e razdo»®. Salientemos, quanto i articulagio da palavra com o

P Cf. «La parole est mon royaume», in Esprit 23 (1955), n. 2, 192-205. Anos mais tarde
Ricoeur volta, na mesma revista, a0 problema da reforma universitaria, com dois textos:
«Faire 'Université» (1964) e «Réforme et révolution dans I'Université» (1968) (L I 368-
-397). Este segundo texto é redigido durante a ocupagio da Sorbona em Maio de 1968.

#* La parole est mon royaume», 193 (sublinhado nosso). Note-se o tom ainda
«juvenil» destas contraposi¢es tio nitidas. A Universidade, portanto, «¢ o Universo das
multiplas poténcias da linguagem no momento da comunicagio do “dizer”» (ibidem). Uma
vez que toda a reforma do ensino s6 pode acontecer dentro da linguagem, a vida
universitaria deveria ser regulada pela tarefa maior da palavra e nio pela eficiéncia profissional:



210 DIDASKALIA

trabalho, duas notas pedagogicamente interessantes. Em primeiro lugar,
Ricoeur defende, contra um certo «<modernismo totalitario», a cultura greco-
-latina em que enraizamos, a Gnica capaz de «eequilibrar a alma moderna,
cada vez mais entregue ao exotismo cultural». Desde sempre esteve
presente na obra ricoeuriana o sentido da ipseidade e da alteridade ao nivel
do didlogo intercultural: «é preciso ter um ‘si’ para comunicar com os
‘outros’; é preciso ter uma memoria e uma fidelidade para escutar os outros
e aprender deles»®. Voltaremos a esta importante questao da singularizagio
das culturas. A segunda nota pedagogicamente relevante relaciona-se com
a vexata quaestio «escola e vida». Este problema, para Ricoeur, diz mais
respeito 2 pedagogia do ensino que i sua orientagao paraa vida profissional;
como quer que seja, «a vida que falha no nosso ensino» — diz ele — «& antes
de mais a vida das obras e dos pensamentos que lhe compete transmitir, e
nio a vida concretamente vivida, face 2 qual a cultura e a fortiori a filosofia
devem criar distancia.

Estas teses, quica excessivamente candidas e idealistas para a hodierna
leitura tecnocritica, economicista e pragmatista da politica pedagodgica,
assentam, porém, numa antropologia filoséfica de base, fundamentadora
e delimitadora do trabalho e da palavra®. A articulagio da palavra com o
trabalho é uma questio tedrica e pritica de relevo, pois atesta uma das
maiores tensdes dindmicas entre ipseidade e alteridade, entre a existéncia
pessoal e 0 movimento doloroso das civilizagoes. A meditagio ricoeuriana
sobre a palavra e o trabalho, embora parcialmente motivada por alguns
elementos circunstanciais da década de cinquenta — por uma certa decepgio
e inquietude face i redescoberta do homem trabalhador® —, pretende ser
uma meditagio filosdfica, e, como tal, prolonga até certo ponto as
conclusdes essenciais da fenomenologia eidética da prixis e antecipa alguns

«a escola é educadora porque ensina, e nio a inversa» (ibidem). A Universidade inscreve-
-se «no servi¢o que a palavra presta ao trabalho»; por isso, permanece no reino da palavra,
nio sé por razdes éticas, mas também por razdes técnicas (cf. ibidem 195).

B 4La parole est mon royaume», 198-199.

% Ibidem 199 (sublinhado nosso). «A Vida? é no prdprio conteido cultural que é
preciso crid-la» (ibidem 200).

7 Cf. «Travail et parole», in Esprit (1953), n. 1 (HV 210-233).

2 Confessa Ricoeur: «A minha decepgio é ver a reabilitagio do trabalho triunfar no
vazio». Veja-se a nogio totalitiria de trabalho: todo o homem ¢ prixis e toda a praxis ¢
trabalho — desde a transforma¢io da matéria e a luta «contra a natureza» até is «actividades
cientificas»; «& esta apoteose do trabalho [presente na propria teologia...] que me inquieta.
Uma nogio que significa tudo ji nio significa nada» («Travail et parole», in HV 211).
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dos ulteriores desenvolvimentos sobre a palavra e alinguagem. Sintetizemos
alguns pontos.

Por mais finita e humana que seja, a palavra também «faz» qualquer
coisa no mundo; no entanto, esta «obra» da palavra é diversa da do trabalho.
Coloquemo-nos 2 luz da hipdtese mais pragmatista sobre a origem da
linguagem — aquela que se esfor¢a por situar o nascimento da palavra ao
nivel do gesto; suponhamos que a palavra primeira e mais simples foi um
grito imperativo, cuja funcgio consistia em acompanhar emocionalmente a
acgio (o grito do chefe, por exemplo). Este grito é palavra e gesto: palavra
porque, em vez de fazer, faz fazer; gesto porque actua como um fragmento
iniciador e regulador da ac¢io. Por isso, toda a palavra é uma modalidade
de praxis: um momento da praxis (no caso mais simples), uma sua etapa
{(quando o imperativo toma a forma de plano, de esquema antecipador —
a antecipagio verbal da praxis), um longo desvio que, partindo da acgdo,
retorna i ac¢io (a cultura). Como momento, etapa e desvio, a palavra é, num
sentido auténtico, «um anexo dos empreendimentos de transformagio do
meio humano pelo agente humano»®.

No entanto, ja desde o seu inicio, a palavra enquanto tal ultrapassa os
limites do gesto; na verdade, o «grito imperativo» nio é, rigorosamente
falando, um elemento emocional do gesto, mas vale, por assim dizer, para
todo o gesto, «quer dizer» o todo do gesto, «significa-o» — o que, como
se pode comprovar analisando a fung¢io signica e simbélica, implica o recuo
reflexivo do homem e a reflexividade da linguagem enquanto tal. Toda a
historia do trabalho pode pois ser lida como uma historia perpassada pela
palavra; demonstra-o a inveng¢io do instrumento e, mais claramente, a
passagem do instrumento a mdquina. «Antes» do instrumento e da maquina
h3 «a mio e o espirito»: é pela palavra — pelo pensamento incarnado —
que o instrumento prolonga materialmente a minha mio e a maquina se
torna «um anexo da linguagem, uma lingua auxiliar das matematicas» para
penetrar nas disponibilidades das coisas®. E ao ascetismo platénico da
linguagem matematica que o homem deve, em dltima anilise, todo o

¥ (Travail et parole», in HV 213.

¥ Cf. E. MOUNIER, La petite peur du XX siécle (cit. in HV 214-215). Sendo muito
vasta a bibliografia filosofica sobre este tema, limitamo-nos a referir alguns titulos que se
situam, mais ou menos, no horizonte de Ricoeur. Sobre «a mio e o espirito», veja-se 0 ji
clissico J. BRUN, La main et Uesprit, Paris 1963, sobretudo os cap. I e II («os sistemas da
mio» e «as historias da mio»), com uma boa bibliografia na parte final; para uma visio
descritiva da palavra e da mio, cf. E. BARBOTIN, Humanité de I’homme, Paris 1960, 131-
-207; sobre a interpretagio existencial da mio, do «estar-i-mio» e do «estar-perante» {do
Zu-handen-sein e do Vor-handen-sein), cf. M. HEIDEGGER, Sein und Zeit, passim.
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avanco do mecanismo; e isto «seria impossivel sem o heroismo logico de
um Parménides negando em bloco o mundo do devir e da praxis, em nome
da identidade das significa¢des consigo mesmas»’'. Quer dizer, a prdxis
converte-se a palavra e a palavra converte-se ao pensar puro; ¢ somente sob
esta condicio que o mundo técnico hoje nos aparece como «invasio do
mundo verbal no mundo muscular» — retomando um tema caro i
fenomenologia eidética da praxis. Se a prdxis anexa a s1 a palavra, a titulo
de linguagem planificadora, a palavra é originariamente recuo reflexivo,
«sentidon, theoriaincoativa. A linguagem e a cultura nio sio, portanto, uma
wuperestrutura» da sociedade, como se a praxis fosse «o real» auténtico do
homem (a ipseidade) e a teoria uma sua «espuma» ou «epi-fenémeno»
(alienante alteridade). Ora o fendmeno ¢é rigorosamente circular, pelo que
a linguagem ¢é tanto infra-estrutura como super-estrutura, se quisermos
utilizar esta terminologia.

Sendo circular a diade formada por teoria e prixis, em que sentido se
pode falar entdo da prioridade da palavra? A necessiria distancia que existe
entre a palavra e o trabalho pode ser considerada a trés niveis: a nivel da
palavra imperativa, da dubitativa ou critica, da invocativa®.

1) Quanto a palavra imperativa, a que mais se aproxima do trabalho,
vimos que ela é ja, incoativamente, uma superac¢io do gesto, uma critica do
trabalho, no duplo sentido de «juizo» e «imposigio de limites»; com efeito,
a palavra reflecte, distancia-se da alma do trabalho, da preocupagio do viver;
se o afd da vida é, num primeiro momento, suspenso pela fungio reflexiva
e critica da palavra, ele é, porém, retomado num segundo momento, mas
jano plano dos signos. Esta brecha na «preocupagio fechada do agir», aberta
pela especifica operagdo da palavra, podemos ilustri-la em trés momentos
dialécticos e cooriginarios, conforme se tome em considera¢io o outro, si-
-mesmo ou o sentido enquanto tal. Em primeiro lugar, a ac¢io especifica que
a palavra imperativa exerce sobre o outro nunca é da ordem da produgao,
mas da influéncia, ou seja, é formalmente uma relagio entre ipseidades vivas;
arelagio efectiva entre influéncia e sequéncia de actos dai decorrentes nio
releva do ambito neutro da relagio entre producio e produto, mas é uma
relagio inter-humana de reciprocidade. A influéncia, a0 mesmo tempo que
contrasta com a producio, fornece ao trabalho humano toda uma gama de

3 (Travail et parole», in HV 215.

2 Cf. ibidem, in HV 216-223. Esta triparti¢io, anterior ao grande debate ricoeuriano
com a linguistica contemporanea, inspira-se em Protagoras, para quem «as quatro rajzes da
palavra eram o mandamento ou ordem, o voto ou a oragio, a pergunta e a resposta» (HV
221).
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relagdes intersubjectivas que, a rigor, o situam no mundo da palavra. Alis,
como bem esclarece a critica gadameriana is pressuposi¢cdes do racionalismo
iluminista em matéria de tradigio, s6 pode haver efectiva influéncia de uma
«autoridade» sobre alguém num quadro racional de reconhecimento. Em
segundo lugar, a palavra imperativa representa também uma abertura
relativamente ao homem que, pela palavra, se torna um ser significante;
quem fala pronuncia algo sobre si mesmo, decide-se. A palavra interior
envolve a decisio: «se nada digo a mim mesmo, nio poderei emergir da
névoa inumana, prépria do animah»*, como nos recorda a grande tradi¢cio
filosofica. Ao ordenamento do trabalho por obra das relagdes intersubjectivas
corresponde, a um nivel mais fundante, este ordenamento de si por si
mMesmo, por si mesmo como um outroou, em linguagem platonico-augustiniana,
pelo didlogo da alma consigo propria. Em terceiro lugar, e mais
fundamentalmente ainda, por detras da palavra que influencia o outro e
pela qual eu me decido, estd uma operagio mais dissimulada, sem a qual
nada aconteceria: a fungdo signica, o trabalho do signo sobre o sentido, a
promogio do sentido aberto pela palavra. Se a palavra imperativa faz fazer,
é porque é capaz de significar «o que fazer», exigéncia «compreendida» e
«seguida» por quem ouve. Mesmo no trabalho, esta operagio significante
é o contraponto do trabalho. A palavra discrimina e determina; a palavra
imperativa, porque significante, mais uma vez o dizemos, apenas designa
«o vazio» o que o trabalho efectivamente «preencheré. E esta dmpoténcia»
da linguagem que constitui a sua forca e faz dela uma «obra», a entender-
-se, porém, num plano diferente do da producio.

2) A distincia entre a palavra e o trabalho é mais manifesta no caso da
palavra dubitativa, critica ou interrogativa. Sem insistir neste tdo importante
topico filosdfico, recordamos apenas que a palavra interrogativa também
se dirige ao outro, a si-mesmo e ao sentido. Em primeiro lugar, o outro é o
homem da resposta, integralmente assumido em segunda pessoa. Todas as
vezes que a palavra deseja obter um efeito psicologico do mesmo modo
que o trabalho produz o seu resultado, isto é, sem reciprocidade, ela imita
o trabalho industrial; neste sentido, a palavra da propaganda sai totalmente
do circulo da ipseidade e alteridade, da pergunta e da resposta. Ao limite,
temos aqui a palavra como ma violéncia, como proibi¢io efectiva de
responder e de perguntar. Pois bem, «a violéncia e a linguagem ocupam
cada uma a totalidade do campo humano»*. Aliis, a unidade do império

» Ibidem, in HV 217,

M Cf. «Violence et langage» [Semaine des Intellectuels Catholiques — Paris 1967], in
Recherches et Débats 16 (1967), n. 59 [«La Violence»], [86-94], 86 (L I, [131-140], 131).
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davioléncia provém do facto de teralinguagem como «objecto correlativoy.
A violéncia da propaganda bruta, como a da «boa» publicidade, é uma
violéncia especifica da palavra; no entanto, a violéncia fisica (do homem
e da natureza) s6 tem sentido e s6 constitui problema no seu «outro», na
linguagem — e vice-versa. O espirito da «violéncia que fala» é ser uma
violéncia que «procura ter razio» e, portanto, procura negar-se ou ocultar-
-se como violéncia. Na palavra dubitativa, no jogo de pergunta e resposta,
porém, «a oposi¢io formal entre linguagem e violéncia deve ser proviso-
riamente acordada por quem quer que fale», pois «ninguém podera
pleitear a favor da violéncia sem se contradizer»”. Esta, porém, é apenas
uma oposigio formal, valida em abstracto, aplicavel mais precisamente ao
«discurso coerente» (a expressio é de E. Weil), que, como tal, nio deveria
ser detido por ninguém; ora o campo da palavra humana é um campo misto
de discurso e violéncia. Para além do sentido e da coeréncia do discurso,
é preciso que alguém o diga; é pois na instancia viva do discurso que se
podem dialectizar e afrontar entre si a expressdo e a vontade do sentido: a
linguagem como palavra «é o lugar em que a violéncia vem a expressio,
a0 mesmo tempo que a inteng¢io do sentido razoavel encontra apoio na
exigéncia de referente que anima o nosso dizer»**. Em segundo lugar, o
apelo ao outro, quando dirigido aquele meu outro que sou eu mesmo, torna-
-se diilogo interior, espaco de ironia, reflexio e liberdade: «interrogo-me
se...»”". Este poder corrosivo da palavra, pondo fim a «ingenuidade», é a
alma de toda a cultura que queira ser rebelde as sinteses prematuras e
apressadas. Por fim, quanto ao sentido, a palavra dubitativa esti na origem
de uma revolugio no campo das significagdes, pois é ela que abre o
dominio do possivel. Em suma, é o pensamento dubitativo que instaura a
negacio e a afirmacio; se tudo o que é €, s6 a palavra pode dizer o que nio é
e desfazer o que estd feito. Este banimento de um sentido possivel,
intrinseco a toda a negagio, nio é, contrariamente ao trabalho, o que ha
de mais improdutivo? E claro que o pensamento, para negar, tem que
afirmar. Repare-se que até os enunciados mais verificativos e factologicos
resultam do pensamento dubitativo, na medida em que todo o enunciado

% Ihidem 87 (L 1132).
 Ihidem 88 (L 1133).

% Para ulteriores desenvolvimentos sobre a palavra e a liberdade, cf. «La parole,
instauratrice de la liberté», in Cahiers Universitaires Catholiques (Paris), 1966, n. 10, 493-507.
Trata-se de uma conferéncia feita em 1966 nas jornadas universitirias de Mulhouse, cujo
contetdo é retomado em «Autonomie et obéissance», in Cahiers d’Orgemont, 1967, n. 59,
3-22, 23-31.
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¢ resposta a uma pergunta actual ou possivel (veja-se Platio, Gadamer,
etc.).

3) Finalmente, a palavra invocativa abre um espago «que subtrai o
homem falante a alternativa da injungio — que, ao limite, se perde no
trabalho — e da ditvida— que, a0 limite, dissolve 0 homem trabalhador*.
Para 14 da alternativa entre o homem trabalhador e o irénico, hi o homem
orante. Palavra humana, mas nio de desencanto, a invocag¢io assume quatro
formas fundamentais, conforme o tipo de alteridade que esta em jogo face
a0 sujeito. Dirigida a Deus, a palavra invoca (tragédia grega, salmo hebraico,
liturgia crist3, ora¢io quotidiana); voltada para o mundo, pretende ser «o
verdadeiro canto que diz o sentido inusitado, a presenca, a estranhez, o
horror, a dogura, o surgimento primeiro, a paz: Holderlin e Rilke, Ramuz
e Claudel...»”; quando dirigida ao campo abstracto das significaoes, a
palavra invocativa é um optativo de valor, do que é «virtuoso» ou valido para
o homem (a pergunta «que vale o meu trabalho? é obra da palavra);
finalmente, dirigida a mim mesmo e aos outros, a palavra que «woga» faz-se
linguagem de exclamagdo, palavra lirica que recolhe e purifica no seu seio as
mediagdes afectivas da existéncia (alegria, dor, cdlera, medo...).

Concluindo, a palavra é imperativa e dubitativa, indicativa e lirica.
Num certo sentido, o trabalho envolve a palavra: o falar, que é uma praxis
sobre os pragmata (Crat. 387c¢), pode ser mesmo um oficio e, o mais das
vezes, exige um esforco penoso; o essencial da palavra, porém, escapa ao
trabalho: ela significa, ndo produz. No entanto, como palavra encarnada e
humana que é, nem sempre ¢ animada pela «vontade de sentido» ou pelo
«discurso coerente»; em outros termos, a palavra, como expressdo, pode ser
mesmo violenta e produzir efeitos semelhantes aos do trabalho, em nos e
nos outros. Aludimos 3 propaganda, maximalizada na tirania politica (o
tirano precisa mais do sofista que do carrasco!). Uma certa violéncia
eticamente neutra, porém, pertence igualmente, e de direito, i palavra
politico-juridica, poética e filoséfica — o que a destaca do campo
puramente l6gico do sentido e da coeréncia, aproximando-a até certa
medida da praxis produtiva («produz» convicgdes, «efeitos de sentido»,
«gostos», etc.).

E pois pelo lado ateorético do pensamento e da fala real que a palavra
se aproxima do trabalho humano. Em trés esferas tio diferentes da
linguagem — como a politica, a poética e a filosdfica — esta presente
estruturalmente uma certa violéncia, isto &, uma certa produgio de efeitos

* (Travail et parole», in HV 221.
* Ibidem, in HV 222,
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extra-logicos®. Quanto a politica, a sua violéncia nio se limita ao caso da
tirania ou da revolug¢io, porque o discurso politico enquanto tal é ja um
discurso misto de sentido e de poder. O falar poético, por seu lado, nasce, é
certo, de uma abertura por onde aparecem certos aspectos do ser (também
0 poeta se entrega a um sentido que ele ndo cria); no entanto, a palavra
poética so traz o ser a linguagem pela forga da palavra e da denominagio (a
abertura é também captura pelo vigor poético da metafora). A filosofia, por
fim, pela sua mesma finitude, é estruturalmente delimitada por uma triplice
violéncia: pela violéncia do ponto de partida (comegar a filosofia é sempre
um golpe de forca, a filosofia acede ao pensamento pelo desfiladeiro de
uma questio particular), do percurso (o filésofo s6 pode articular o seu
discurso no horizonte de uma tradi¢io, pois nio hi filosofia sem
pressupostos), do fechamento (este é sempre prematuro; todas as filosofias sio
necessariamente particulares). No fundo, estamos a incluir, no coragio da
palavra enquanto humana, aquilo que, enquanto desejo, 0 homem é: um
misto de sentido e de forga, de palavra e de trabalho, de ipseidade e alteridade.
As implicagdes éticas desta aproximagio entre trabalho e palavra, entre
«vontade de significar» e ¢producion» de efeitos, sio evidentes, nomeadamente
quando se tem em conta o topico da violéncia acima indicado. No que diz
respeito ao tema da ipseidade, uma inteligéncia que n3o compreenda o seu
portador ou sujeito, isto é, uma inteligéncia apenas instrumental, é ja
camplice da violéncia, uma vez que expulsa o sentido da existéncia pessoal.
Um «bom uso da linguagem» implica, pelo menos, estas trés regras
modestas*': 1) Nunca deverei esquecer como ponto de partida esta verdade
formal e vazia: o discurso e a violéncia sdo, na existéncia humana, os
contrarios mais radicais. S6 assim é que se pode reconhecer onde esti a
violéncia e quando é que ela deve ser usada. 2) A nio-violéncia do discurso
deve porém ser atestada como imperativo: mesmo quando € inaplicavel, o
«tu nio mataras» é sempre verdadeiro. 3) Tem que haver uma prdtica ndo-
-violenta do préprio discurso, o que equivale a respeitar a pluralidade e a
hierarquia das linguagens.

4.2. A aventura técnica: cultura, civilizacio e didlogo
intercultural

Ao justificarmos uma possivel leitura da palavra como modalidade da
praxis dissemos que, além de momento e etapa de um processo praxico,

¥ Cf. «Violence et langage», 89-91 (L I 134-137).
" Cf. ibidem 93-94 (L I 139-140).
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a linguagem pode também ser considerada como aquele longo desvio que,
partindo da ac¢lo, retorna A acgio, isto é, como cultura. Com efeito, a
palavra nio pode estar fora dos empreendimentos transformadores do
meio, a cargo do agente humano.

A cultura, no seu sentido antropolégico mais amplo, tem praticamente
a mesma extensio que a historicidade e o trabalho, ambos possibilitados pela
injung¢io da palavra no mundo, ou melhor, pela habitagio humana do
mundo, pelo jogo da alteridade na constitui¢io da ipseidade. A aventura
técnica, a rigor, comega com a aventura humana; embora nem sempre
tenha havido civilizag¢io técnica, sempre houve uma componente técnica
navida do homem. Desde que hi homem ha instrumentos ou utensilagem,
e hi utensilios porque hi palavra e institui¢io. «Instrumento, signo e
institui¢do implicam-se mutuamente: porque o instrumento, ao fim e ao
cabo, procede do poder de transformar as coisas pela palavra e segundo uma
ordem prescrita [institui¢io]»*2. No entanto, se a técnica, neste sentido
originirio, sempre foi uma componente da vida humana, nem sempre o
homem se considerou e compreendeu como homem pela técnica, isto é,
nem sempre a técnica foi considerada elemento essencial da defini¢io do
homem. Trata-se pois de uma consciéncia nova, procedente de algo novo,
a «civilizagio técnicar. A assim chamada «civiliza¢io do trabalho», além de
se caracterizar pelo facto novo da «alienagio no salirio» e do «capitaly,
define-se pela era tecnoldgica®. Caracterizemos entdo, em termos simples,
a «civilizagio técnica», na medida em que afecta o homem enquanto
trabalhador, enquanto consumidor ou fruidor € enquanto ser que se compreende
a si mesmo**,

O homem trabalhador, em primeiro lugar, é afectado pela civilizagio
técnica de muitas formas. Ricoeur enumera algumas, recolhidas mais das
ciéncias humanas que propriamente da reflex3o filoséfica: diminuigio do
caracter penoso do trabalho, que tem como contrapartida negativa o
aumento da insignificincia, derivado do desmoronamento das antigas

2 «L’aventure technique et son horizon interplanétaire», in Christianisme Social 66
(1958), n. 1-2, [20-33], 21.
# Cf. «Travail et parole», in HV 224-227.

#“Cf. «L’aventure technique...», 22-30; «Travail et parole», in HV 225-227; «L’image
de Dieu et I’epopée humaine» [1960], in HV 120-122. Seria interessante comparar tudo
isto coma conferéncia de Heidegger sobre «a questio da técnica» (1953), que abre o volume
Vortrige und Aufsitze, Pfullingen 1954. A forca de aprofundar, aludir e remeter para o...
«essencialy, tememos bem que Heidegger passe ao lado do que verdadeiramente aflige o
homem.
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profissdes e da monotonia das tarefas repetitivas e especializadas do
trabalho em série; desenvolvimento do sector terciario; mudanga radical
narelacio do homem com o Cosmos (a aventura interplanetiria continua
na linha do progressivo «desencantamento do mundo»). Em segundo
lugar, enquanto consumidor, 3 elevagio global do nivel de vida corresponde
uma contrapartida negativa: a crescente dependéncia do que se considera
o bem-estar e o seu apetrechamento, isto é, as maquinas do «consumo» e
do «consumidor» {diferentes do maquinismo industrial em sentido estrito).
Esta ambiguidade estd bem a vista: «aberto a0 repouso e ao lazer pelas
méaquinas do bem-estar, aberto a0 conhecimento do mundo pela escrita e
pela leitura, pelo cinema e pela ridio, o homem é a0 mesmo tempo entregue
a passatempos mediocres, entregue a uma espécie de sub-cultura anénima,
inodora e insipida..»*. Em terceiro lugar, em que medida a civilizagio
técnica atinge a maneira de nos compreendermos? Antes de mais, a propria ideia
de trabalho aparece modificada; com efeito, quando a técnica nio fazia
ainda parte da «defini¢io» do homem — nio era compreendida como sua
parte essencial ou necessiria —, também o trabalho nio integrava essa
defini¢do; o trabalho era um valor «ervil». Antes do humanismo histérico
vigorava o humanismo racional, ainda vigente no Renascimento. S6 a
palavra era «liberal». Antes da revolugio industrial, a «vida liberal» —a vida
do homem livre ou do homem sem mais —, além da feoria ou
«contemplagdon», incluia uma espécie de praxis que nio era considerada
trabalho: a ac¢do econdmica e politica era, ainda, um atributo da palavra
que ordena e controla. A partir de certa altura, porém, o desejo de conquistar
o mundo leva a melhor sobre os valores do repouso e da contemplagio;
mesmo antes do advento da grande era industrial e tecnolégica, o homem
explorador e maquinista (e, o mais das vezes, mecanicista) mudou o modo de
encararo mundo. E certo que o homem, para subsistir, sempre tentou explorar
a terra; agora, porém, tenta possui-la e explori-la para existir. E evidente
que esta nova relagio entre sujeito e mundo € uma relagio circular: porque
o homem se promove enquanto trabalhador, o mundo revela-se como
natureza a dominar — e vice-versa. Este esquema é tio fundamental que,
na moderna era interplanetaria, se expande da Terra ao Cosmos. Nio
vamos assistindo ao progressivo declinio da referéncia natal, vital e mortal
a Terra?

A condigdo tecnoldgica do trabalho humano, portanto, além das «alienages»
sociais, faz emergir uma especifica miséria do trabalho, a «objectivacion,
que é um problema formalmente cultural e nio sdcio-politico. Que

4 «L’aventure technique...», 25.
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significa isto? E no trabalho, dizem muitos, que mostro o que sou,
mostrando o que posso, aquilo de que sou capaz; pelo trabalho ligo-me a
uma tarefa finita e s6 assim me revelo, «na obra», a mim e aos outros; pela
«objectivagio» do trabalho como que resolvo o velho debate entre o
subjectivismo e o materialismo, entre a ipseidade idealista e a alteridade
realista... Todavia este mesmo movimento «objectivante», que me revela,
também me dissimula e tende a despersonalizar-me, a obnubilar a minha
identidade-ipse; ser homem nio é somente «fazer o finito», mas outrossim
e sobretudo «compreender o conjunto, e assim langar-se para um outro
limite, inverso do gesto desprovido de sentido, para o horizonte de
totalidade da existéncia humana, chamado mundo ou ser»*. Esta tendéncia
profunda do trabalho moderno, comandada pela sua condi¢io tecnoldgica,
leva o sujeito a uma realizagdo de si absorvida no finito; indice ou revelador
negativo desta insensivel perda de ipseidade é o enfado, este mal psiquico
ou tédio que, lentamente, vai revezando o sofrimento, o mal fisico e penoso
que acompanha a execugio do trabalho. Esta tendéncia «objectivante» é
irredutivel a0 mal de «alienagior; este é uma perda da ipseidade na
alteridade, mas ainda a favor do outro que «explora». Porque é que a
«objectivagio» é um problema cultural? Tomamos aqui a cultura num
sentido mais restrito, aquele que transparece no debate com Freud. O
«mal-estar da cultura» contemporanea corresponde, segundo Ricoeur, ao
mal-estar do trabalho; as artes, a literatura, o ensino, etc., mesmo fora da
sua tipica «perversio burguesa», manifestam uma certa resisténcia que o
sujeito oferece na adaptagio ao mundo, resisténcia que exprime uma espécie
de enlouquecimento face as mutagdes demasiado bruscas, uma lesio no
antigo liame entre o homem e o seu mundo «natural». Esta desordem
aparece, na literatura, em termos de md consciéncia e ressentimento. Pois bem,
para 14 destes indicios negativos, «a cultura exprime uma legitima recusa de
adaptagdor”’, desadapta o homem, mantendo o sujeito aberto e disponivel
para uma alteridade sempre nova, para o longinquo, para outra coisa, para
o todo — papel que compete s <humanidades», 3 historia,  filosofia, ao
homem politico. A educagio consiste exactamente num justo equilibrio
entre a reificagdo /adaptagdo do sujeito no trabalho e esta exigéncia cultural
de desadaptagdo.

Segundo um antigo sentido de cultura e de mal cultural, o sujeito luta
pelo seu reconhecimento «através das realidades culturais que, embora sem

* «Travail et parole», in HV 226.
47 Ibidem, in HV 227 (sublinhado nosso).
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a consisténcia dos aparelhos econdémicos e das institui¢des politicas,
constituem contudo uma realidade objectiva» — o «espirito objectivo» de
Hegel®. O homem procuraa exigéncia de matua estima através das imagens
do homem, isto é, através da cultura (costumes, tradi¢io, direito, literatura,
artes, monumentos, estilos, obras...), das projec¢des do olhar do sujeito
(ipseidade) sobre as coisas (alteridade).

As nossas relagdes interpessoais (ipseidade) incorporam em si todas
estas imagens do homem («espirito objectivo»), de forma que s6 nos
entrevemos uns aos outros mediante estas imagens. O mal especifico da
cultura consiste na reificagdo destas imagens mediadoras, pervertendo ou
destruindo as representa¢des fundamentais que o homem tem de si mesmo
— a0 que se obvia, entre outras coisas, com uma redengdo da arte e da cultura
pela imaginagio criadora.

Interligados que estio, no essencial, o trabalho, a cultura e a aventura
técnica, vamos concluir esta reflexio conjunta com um tema ético sempre
actual: as culturas nacionais, a civilizagdo universal e a coexisténcia pacifica das
civilizagoes e culturas. Todos conhecemos o aparente paradoxo de uma
cvilizagio — a da técnica e do trabalho — se ir progressivamente
universalizando, a0 mesmo tempo que as culturas vio persistindo e
resistindo na sua diversidade. Este facto liga-se intrinsecamente com um
outro mais profundo: enquanto alinguagem formal da ciéncia, cujo nicleo
€ o simbolismo e axiomatismo matematicos, é una e universal, as linguagens
naturais continuam a ser diversas e particulares. A ligacio a Terra é mais
profunda que arelagio técnico-instrumental. Num certo sentido, portanto,
a civilizagio estd para as culturas como o simbolismo abstracto da ciéncia
para aslinguagens naturais. A diversidade das culturas entre si pode, porém,
ser analisada segundo elementos muito diversos, embora um elemento de
uma cultura s6 se possa isolar dos demais, para efeitos de contradistingio,
por um certo artificio metodolégico. Examinemos, por exemplo, como é
que as culturas divergem entre si a propésito da concepgio do tempo®. Este
é um tdpico maior para se captar os varios niveis de diversidade entre as

# «L’image de Dieu...», in HV 121. Aqui Ricoeur retoma as trés paixdes kantianas
ou raizes da afirmagio de si: o ter (economia), o poder (politica) e o valer (cultura) (cf. HF
122-141). Enquanto no fer a relagio é de mitua exclusio e no poder é assimétrica, no valer
arelagio é de reciprocidade. Sobre o valer, cf. HF 136-141, onde, in nuce, se podem antever
muitas teses de Soi-méme comme un Autre.

# Cf. dIntroductions, in VARIOS, Au carrefour des cultures. Les cultures et le temps, org.

Unesco, Paris 1975, 19-41; «Introduction», in VARIOS, Le temps et les philosophies, org.
Unesco, Paris 1978, 11-29.
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culturas, embora se nio excluam outros de igual ou superior valéncia
(concep¢io do mundo, dos outros, da arte, da divindade, etc.). Tem razio
Heidegger quando, por exemplo, adverte: para determinar a esséncia da
«coisa» nos Gregos deveria antes por-se em jogo «da totalidade do estar-ai grego,
os seus deuses, a sua arte, o seu Estado, a sua ciéncia»®. Ricoeur, na
apresentagio de uma série de estudos sobre 0 modo como as diversas
culturas vivem e referenciam o tempo, tenta pensar mais profundamente
o significado dessa diversidade cultural, arrumando-a segundo quatro
niveis: nivel gramatical, lexical e sintictico {China, India...), de estilo ou
de formas de discurso (tempo épico, trigico, etc.), nivel dos «eventos da
palavra» (Israel, Cristianismo, Islamismo) e nivel «categorial» (bantus, etc.).
O que aqui nos interessa, porém, é a nova relagio que é defendida com as
culturas do passado (alteridade cultural diacrénica), aplicivel analogicamente
a relagio com a diversidade cultural no presente (alteridade cultural
sincronica).

Em primeiro lugar, pode haver dois estilos de reflexio paralisante face
ao panorama da multiplicidade das culturas: 1) Nio hi dugar» de onde se
possa examinar todo o campo de batalha... Esta tese, por seu turno, pode
oferecer duas saidas: ou um fanatismo tacanho (sem distancia critica
identifico-me com uma cultura e ignoro todas as outras) ou um esteticismo
superior (exerco sobre todas, segundo o modelo estético do jogo, uma
superior equidade, deixando falar todas as personagens do drama). 2) Ha
um sé lugar de onde se podem julgar todas as culturas — a «ciéncia
modernas. Ora uma cultura que fez da ciéncia e da tecnologia o modo
dominante de relagio com o real exorbita verdadeiramente da totalidade
do campo cultural, emigra para longe da regido onde as culturas do passado
e as outras no presente se desenvolveram e se desenvolvem. Em segundo
lugar, apoiando-nos nestas teses que a primeira vista nos paralisam,
podemos descortinar, porém, um sentido mais profundo desta diversidade
mesma. Porque nio levar até ao fim a descoberta da alteridade, da
estranheza cultural? Na pritica, «estamos hoje tio afastados das culturas que
foram as nossas raizes [culturas do passado: fonte indiana, fonte grega e
fonte hebraica] como das culturas que sempre nos foram estranhas [mesmo
sendo culturas do presente]»*!. Foi preciso que a «modernidade», pautada
pela razio instrumental técnico-cientifica, nos tivesse afastado tio
profundamente das nossas mesmas raizes culturais para que, numa
«ingenuidade pos-critica», consigamos uma nova aproximagio: «afastados

5 Die Frage nach dem Ding, § 12 (sublinhado nosso).
51 dntroduction», in VARIOS, Au carrefour des cultures. Les cultures et le temps, cit., 40.
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quer do préximo quer do longinquo, nio podemos nds aproximar-nos de
um e de outro a favor desta equidistancia que a revolugio cientifica cavou
entre nos e todas as culturas tradicionais?»>? Com efeito, a ciéncia € a
tecnologia, que estio na base da progressiva uniformizagio especifica da
«civilizagio técnica», s abusivamente é que se identificam com a relagio
de Verdade que podemos ter e manter com as coisas; nas «outras» culturas
—do passado como do presente — somos hoje convidados a ver algo mais
que o pré-cientifico, algo que, para 13 do que foi abolido pela revolugio
cientifica, ainda nos fala. Aplica-se no caso vertente o principio hermenéutico
fundamental do «distanciamento na proximidade» e da «proximidade no
distanciamento». Retomemos a primeira reflexio paralisante: nio ha um
«ugar» a partir do qual se apreenda integralmente o vasto campo das
culturas, pelo que se condena 2 partida todo o etnocentrismo — sobretudo
ojudeo-cristio e/ou europeu, como ferozmente advoga certa antropologia
contemporanea®. Esta incapacidade de um saber absoluto ou sobranceiro
«sobre» todas as culturas, porém, nio implica que devamos oscilar entre o
fanatismo dogmaitico e o esteticismo céptico e perspectivante. E claro que
todo o esfor¢o para compreender a totalidade do campo cultural e a sua
diversidade é um esfor¢o situado e progressivo; no entanto, como
incessantemente temos repetido, a alteridade do «outro» nunca é absoluta.
Alias, o nosso centro de perspectiva, hoje, é ji condicionado pela abertura
as outras culturas. Esta tensio de ipseidade e alteridade, entre o «proprio»
e o «estranho», nio postula, em suma, nenhuma visio englobante.
Escrevemos que, embora haja uma pluralidade de culturas, a civilizagdo
tende a ser universal e mundial. Prescindimos aqui quer do debate classico
em torno do conceito de cultura, quer da famigerada querela, também
linguistica, sobre a distingio entre cultura e civiliza¢do. Cinco notas podem
ajudar-nos a caracterizar a civilizagio universal mundial®: 1) E uma
civilizagio técnica, cujo foco de difusio reside no espirito cientifico; este,
porque racional e abstracto, como vimos, unificaa humanidade, conferindo
a civilizagio o seu caricter universal. 2) Os instrumentos e utensilios
proprios da cultura primitiva sio sacudidos da sua grande inércia ou poeira

52 Ibidem.

*Veja-se, entre muitos, E. LEACH, art. «Anthropos», «Natura/Cultura», «Cultura/
culture» e «Etnocentrismi», in Enciclopedia Einaudi, 16 vol., Torino 1977-1984, s.v. Para
este autor, no entanto, o efnocentrismo tem a mesma extensio, no dominio das representagdes
culturais, que o egocentrismo (€ 0 «<nbs» em vez do «ew); neste aspecto, o etnocentrismo seria
uma caracteristica universal e nio s6 do recente «imperialismo capitalista».

$*Cf. «Civilisation universelle et cultures nationales», in Esprit 29 (1961), n. 10, [439-
~453], 439-442 (HV 286-289).
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e assim retomados por obra das aplicagdes técnicas desta ciéncia unitéria. Esta
segunda universaliza¢io é a da revoluc¢io da utensilagem cultural: o instru-
mento torna-se¢ maquina, por um movimento interno provocado pelo
conhecimento cientifico. Deste modo, o homem torna-se o artesio
universal; como a ciéncia, também a técnica é sem patria. Uma invengio
tecnolégica — alfabeto, imprensa, maquina a vapor, etc. — pertence de
direito a toda a humanidade e, mais cedo ou mais tarde, cria para todos os
homens uma situagio irreversivel. 3) Acompanhando esta Gnica técnica
mundial — que se vai consolidando progressivamente —, uma terceira
instancia se afirma: a existéncia de uma politica racional (termo a usar com
cautela). Tendencialmente, o Estado moderno, enquanto Estado, tende
para uma Unica «técnica politica», por causa da sua estrutura universal e
racional; neste sentido, a tecnocracia e a burocracia sio apenas formas
patolégicas desta administragio racional, deste tendencialmente universal
«Estado de direito». 4) Em quarto lugar, tende-se para uma economia racional
universal (expressio a usar igualmente com bastante prudéncia, pois a
economia, como a politica, se é ciéncia, nunca é integralmente ciéncia
exacta, 2 Gnica formalmente abstracta e portanto universalizivel). Para
além das grandes diferengas, propende-se para o desenvolvimento de
técnicas econémicas universais (cilculo das conjunturas, técnicas de
regulagio dos mercados, planos de previsio, etc.). Como as exactas, parece
que também as «ciéncias humanas» nio tém pitria. 5) Por fim, vai-se
universalizando, em consequéncia das instancias precedentes, um género de
vida universal (alojamento, vestuirio, transportes, informacio, lazeres, etc.).
As técnicas de consumo integram também, a um nivel elementar, as
técnicas da cultura.

Estas cinco caracteristicas, que Ricoeur se limita a elencar sem as ter
inventado, vém aqui referidas por causa do seu significado ambiguo, ji ha
muito tematizado nos debates sobre o progresso e nas criticas ao racionalismo
fluminista. Por um lado, esta civilizacio universal ¢ mundial é um
«admirivel progresso»: acumulag¢io e melhoria, progressiva consciéncia de
uma «inica humanidade» (acelerada, de resto, pelo reconhecimento
colectivo do perigo nuclear e ecoldgico), acesso das massas aos bens
elementares e a cena mundial, revisio das perspectivas mesquinhas sobre
a propria histéria particular (a partir, por exemplo, do sentimento socritico
de que se ¢ «cidadio do mundo»), etc. Por outro lado, porém, o lado oposto
desta promogio da humanidade manifesta-se numa subtil destruicio das
culturas tradicionais e, o que é pior, na destrui¢io do «nficleo ético e mitico
da humanidade», o «niicleo criador das grandes civilizagdes e culturas, o

% Ibidem 445 (HV 292).
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nacleo a partir do qual interpretamos a vida»™. Nasce daqui a ameaca de
difusio de uma «civilizagio de pacotilha». A questio, premente nos povos
que querem superar o subdesenvolvimento, mas nio ausente das nagdes
industrializadas, é esta: como modernizar-se sem negar a propria cultura,
no que ela tem de mais original e fundante? Ricoeur reconhece que «nio
é facil permanecer si-mesmo e praticar a tolerancia relativamente a outras
civilizagdes»*®. Este jogo intercultural de ipseidade e alteridade revela
aspectos curiosos: quando descobrimos que ha culturas e ndo uma cultura,
quando reconhecemos o fim do monopdlio cultural (se ilusorio ou real,
nio interessa), como que nos sentimos ameac¢ados pela nossa descoberta,
tornando-se toda a humanidade uma espécie de «<museu imaginirio»: vai-
-se as ruinas de Angkor como ao Tivoli de Copenhaga... Ao limite, o
méximo grau da «cultura de consumo» coincide com o grau zero da
«cultura de criagion.

Partindo desta reflexio feita por contraste, vamos terminar, esclarecendo
rapidamente duas questdes: 1) O que é e como sobrevive o «nicleo
criador» de uma civilizagio? 2) Como é possivel o encontro de culturas
diversas? E possivel uma «coexisténcia pacifica»? .

1) Aquilo a que chamamos «o nucleo ético-mitico de uma cultura»
esti ja presente na mesma defini¢io de cultura como «um complexo de
valores, ou melhor, de valoragdes». Estes valores, antes de reflectidos (na
literatura, filosofia, etc.), estruturam um povo, sio atitudes vividas em
concreto face i existéncia, ou seja, formam um sistema referencial praxico:
a tradi¢io, o uso dos instrumentos disponiveis (o utensilio & o conjunto de
todos os meios), as atitudes valorativas (o valor é o conjunto dos fins e é ele
que, em altima instancia, decide do sentido dos utensilios). Um utensilio
ou instrumento sb é operacional e eficaz através da palavra, de um processo
de valoragio ou avaliagio®™. A pergunta, entio, é: onde reside este «fundo»
de valores? De um nivel superficial (em que os valores de um povo se
identificam com os usos e costumes, que seguem sempre a lei da inércia)
passa-se para um nivel menos superficial (em que os valores se manifestam
nas instituigdes tradicionais) e, deste, para o nicleo propriamente cultural
(aquela camada de imagens e simbolos que constituem as representagdes de
base de um povo). Nesta simples descrigio, o processo identificador é pois

5 Ibidem 446 (HV 293) (sublinhado nosso).

*J4 F. Bacon dizia: «<nem a mio nua nem o entendimento deixado a si mesmo
alcangam grande coisa, mas uma e outro s6 realizam a sua obra mediante instrumentos
auxiliares» (Novum Organum, 1, 2, cit. in L. R. SANTOS, «Utensilio», in Logos. Enciclopédia
Luso-Brasileira de Filosofia, vol. V, Lisboa/S.Paulo 1992, 359).
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um processo de adensamento, de passagem ou refluxo do que, num povo,
¢ mais exterior (alteridade) para o que nele é mais nuclear e interior
(ipseidade). Estas imagens e simbolos nio sdo imediatamente apreensiveis,
mas sio objecto de interpretagio metddica; neste aspecto, os fendmenos
culturais sdo como os sintomas ou o sonho para a psicanilise, como se
verifica no processo a cultura, feito sob o sigho da hermenéutica freudiana.
Seria preciso ir até aquelas imagens estdveis, aquela espécie de sonho
permanente que, na qualidade de fundo cultural de um povo, alimentam as
suasapreciagdes e reacgdes mais espontaneas: «imagens e simbolos constituem
o que se poderia chamar o sonho acordado de um grupo historico»™, o seu
snircleo ético~miticor. Uma cultura vivera sempre da e na tensio entre a
inércia da utensilagem e a irrupgio culturalmente criadora; desta Gltima o
artista serd privilegiada testemunha, na condi¢gio porém de que tanto
melhor exprimiri o seu povo quanto menos for comandado por de fora
(pelo Estado, partido, etc.), ou seja, quanto melhor for capaz de romper
com as falsas imagens impostas. Nio pensemos que, sobre este tema,
Ricoeur se deixou embalar por um romantismo sem nervo; pelo contrario,
segundo ele, uma cultura e a sua criagio s6 poderio sobreviver se forem
capazes de integrar a racionalidade cientifica, pois s6 uma «fé» que procura a
«inteligéncia» é que podera «desposar» o seu tempo. A fidelidade de um
povo i sua tradi¢io, para ndo ser um simples elemento de décor folclérico,
tem que ser uma fé que articule, em conjunto, a justa dessacraliza¢io da
natureza com a justa sacralizagio do homem; s6 assim é que este chega a
explorar tecnicamente a natureza, a valorizar o tempo e a mudanga, a
posicionar-se como «senhor da criagio» — auténtica ipseidade viva e auto-
-referente face ao mundo e a histéria. Mais que objecto de repetigio, alias
impossivel, o passado é raiz de incessante renovagio®.

2) A segunda questio é: como ¢é possivel um encontro de culturas, que
ndo seja mortal para nenhuma? A resposta ricoeuriana situa-se a dois niveis

 Ibidem 449 (HV 296).

% Talvez mais que um filosofema, este celebrado topico do homem dessacralizador
da natureza é um auténtico theologoumenon. Seria instrutivo comparar este antigo optimismo
judeo-~cristao de Ricoeur com a actual crise ecoldgica; dessacralizado o homem e, hi mais
tempo, «vazios 0s céus», Certos contemporaneos nossos ressacralizam a natureza ¢ a vida nio
humana. Cf. P. HENRICI, «<Homem e natureza na era tecnoldgica», in Communio [ed.
port.] 9 (1992) 389-401 (para uma boa caracterizagio da «era tecnoldgicar, cf. ibidem 392-
-399); S. CALDECOTT, «Direitos dos animais?», ibidem 439-444. Aproveitamos algumas
sugestdes ricoeurianas sobre a cultura e a civilizagio técnica num breve apontamento inti-
tulado «Humanismo e ilusdo salvifica», in VARIOS, A salvagiio em Jesus Cristo [Semana de
Estudos Teoldgicos da Universidade Catdlica Portuguesa — 1993], Lisboa 1994, 21-34.
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continuamente cruzados, um ontoldgico-antropolégico e outro ético. Apesar da
incomunicagio das culturas, a estranheza entre homem e homem nunca
€ absoluta: todo o homem, além de outro, é um eventual préximo. Enquanto
sentimento, porém, esta tese permanece cega. E preciso elevar este
sentimento a qualidade de uma «aposta razoavels, de uma afirmagio
voluntdria da identidade do homem. Neste ponto crucial pensamos que
Ricoeur se mostra «kantiano»; nio ¢ por via tedrica que, ontologicamente,
se afirma a profunda «identidade do género humano», mas por via ética,
quanto a nds quase voluntarista... Esta aposta (pari} identifica~se com o
desafio que animou, por exemplo, aquele egiptologo que, perante sinais
incompreensiveis, adoptou o seguinte principio: se tais sinais sio humanos,
entio podem traduzir-se. Na tradugio passa sempre alguma coisa... «Crer [!]
na tradugio parcialmente possivel é afirmar que o estranho (I’étranger) ¢ um
homem, é crer que a comunicagio é possivel®™. Ricoeur alarga esta
mediagio pelos signos linguisticos aos valores, imagens de base e «fundo
cultural» de um povo. Quer dizer, a afirmagio da identidade do homem
¢ voluntaria, na medida em que, em 1ltima anilise, resulta de uma decisdo
razodvel. Mais que uma afirmagio positiva da identidade do outro — do
outro como um alter ego —, a via tedrica fornece-me apenas o caricter nio
razoivel e pouco provavel do seu contrario. E assim que interpretamos esta
quase insanavel dificuldade ricoeuriana quanto ao tema da comunicagio:
«nio ha razdes, nio ha probabilidade para que um sistema linguistico seja
intraduzivel». A verdade da proposigio afirmativa nem sequer é inferida a
partir da falsidade evidente da sua contriria ou contraditéria. Estamos no
terreno da decisio ética. Repare-se nas expressdes: «sim, eu creio que é
possivel compreender por simpatia e imaginagdo o outro que nio eu
(I’ autre que moi), como compreendo uma personagem de romance, de teatro
ou um amigo real mas diferente de mim; mais, posso compreender sem
repetir, representar-me sem reviver, fazer-me outro permanecendo mim-
-mesmo. Ser homem é ser capaz deste transfert para um outro centro de
perspectiva»®'. Julgamos que Ricoeur, neste ponto, se situa entre Husser]
e Lévinas, nunca superando radicalmente as insuficiéncias de ambos.
Seja como for, para superar no didlogo intercultural a ameaga de um
vago sincretismo, pde-se uma questio de confianga; sé uma cultura viva —
a um tempo fiel is suas tradigdes e pujante de criatividade (arte, filosofia,
espiritualidade...) — pode suportar o embate com outras culturas, melhor,

% «Civilisation universelle...», 451 (HV 298) (sublinhado nosso).
1 Ibidem 451 (HV 298-299) (sublinhado nosso).
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é capaz de lhe dar um sentido. Se o confronto for um confronto de
impulsos criativos, ele mesmo se torna criador: «entre criagio e criagio ha
uma espécie de consonincia, na auséncia de acordo total»*?. Nio é na
generalizagio descaracterizante que as culturas encontrario fundamento
para o diilogo; pelo contririo, é indo ao fundo da singularidade que
apreendemos a consonancia de uma cultura com outra, apreensio que se
realiza de um modo que nio pode ser dito®. Uma cultura s6 é vilida
interlocutora com as outras quando, recusando as vagas crengas sincretistas,
souber regressar as suas origens; a0 sincretismo opde-se a comunicagdo,
entendida como «uma relagio dramatica na qual vez por vez me afirmo na
minha origem e na entrega a imaginagdo do outro, segundo a alteridade da
sua civilizagio»*. A verdade humana s existe neste processo de incremento
da ipseidade a partir das alteridades culturais.

Recordemos, entretanto, a nossa reniincia a Hegel. Incapazes de
antecipar a totalidade humana, que resultari da historia efectiva dos
homens, cada época seri sempre, como a nossa, um interregno. Um
verdadeiro encontro entre civilizagdes e culturas, fora do choque da
conquista dominadora — de que o recente alastramento tecnocratico e
consumista, sob a capa filantropica, é o exemplo porventura mais ter-
rivel —, estd ainda por acontecer. Este interregno caracteriza-se pelo
creplisculo dos dogmatismos e pelo limiar dos diilogos: se ja nio podemos
praticar o dogmatismo da verdade Gnica, todavia ainda ndo somos capazes
de vencer o cepticismo em que entrimos. Todas as filosofias da historia se
situam no seio destes ciclos de civiliza¢io; ainda nio temos matéria a partir
da qual se possa pensar (de quoi penser) a coexisténcia das maltiplas culturas,
como nio temos nenhuma filosofia da historia para resolver os problemas
da coexisténcia. Isto, porém, de forma alguma equivale a uma capitulagio
ou declaragio de pessimismo. Impossibilitados de ver a totalidade, nio

°2 Ihidem 452 (HV 299).

“* Mais uma vez Ricoeur aplica o teorema de Espinosa: «Quanto mais conhecemos
as coisas singulares, mais conhecemos a Deus». Repare-se no optimismo e na fé (no fundo
religiosos) depositados nas condigdes de possibilidade da aproximagio entre o Islamismo e
o Hinduismo, por um lado, e a nossa cultura europeia, por outro: para que surja aquela
especifica proximidade que hi entre criadores, o mundo islimico terd que se poér em
movimento e o hinduismo terd que gerar uma historia jovem. Este processo, porém, esti
apenas no comego: «ninguém pode dizer o que ird acontecer a nossa civilizagio quando
tiver encontrado verdadeiramente outras civiliza¢des de um modo diferente do do choque
da conquista e da dominagio» [ibidem 453 (HV 300)].

 Ibidem 452 (HV 300) (sublinhado nossso).
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estamos impossibilitados de agir em ordem a uma «coexisténcia das
civilizagbes». Repare-se que, neste sentido, Ricoeur nio se limitou a
filosofar 4 distincia, mas foi capaz de intervencdes atentas, concretas,
circunstanciais e, pelo menos algumas, ousadas. Fiel ao seu antigo e
platénico principio de que & mais dificil a dialéctica descendente que a
ascendente, nio se ateve ao tratamento tedrico do didlogo intercultural,
mas soube «dar a cara» e apontar caminhos pedagogicos, psicologicos e
politicos para uma activa «coexisténcia pacifica»; o facto de as intervengoes
serem datadas nio justifica, num pensador tio sensivel a0 tema da ipseidade,
nenhuma recriminag¢io critica.

JoaqQuim TEIXEIRA



