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A histéria do mundo

é a asa de andares, com
um sé vivente, o vento.
Passeia suas chinelas

nas escadas turbulentas.

E a escuriddo nédo

de onde vem ou vai.

Nem minha carga de agua.

O que passa € o que fica.

E as imagens saem das gavetas
de incaicos armérios. Buscam
completar-se ou se desfazem.
As inveng0es séo falcdes
junto ao sotdo; as guerras,
trovoadas; o amor, felinos
relampagos na cama.

Depois a historia recomega
na varanda dos sentidos

ou na sala. Pedras rusticas
guardam palavras indecifraveis
e bisontes. A histéria humana
é a passagem do vento

sobre as ervas. E a passagem
das ervas pela pedra.

Com o teto encoberto.

O que toca 0 pergaminho,
toca a intimidade das letras
ardendo. No vento

a historia é combustéo.

E é vento atras da porta,

0 paraiso.

Carlos Nejar — A combustivel memdria



Resumo

O problema do sentido na filosofia da histéria de Paul Ricoeur é o tema central deste trabalho.
A interpretacédo é desenvolvida a partir da hipdtese segundo a qual existiria uma dialética entre
existéncia e linguagem na constituicdo de sentido. O caminho escolhido para a investigacéo foi
a leitura estratégica de obras que recobrem boa parte da trajetoria filoséfica do autor,
procurando mostrar como Ricoeur articulou uma filosofia da existéncia com uma filosofia da
linguagem. Durante toda a tese procuramos compreender 0s contornos da compreensdo de
Ricoeur sobre a dialética entre ontologia e epistemologia presente na filosofia da historia. Por
fim, em nossas considerac@es finais, ensaiaremos a possibilidade de que o perdao dificil seja
compreendido como uma forma de crer em historia hoje.

Palavras-chave: Filosofia da historia; Sentido da histéria; Filosofia da existéncia;
Fenomenologia e Hermenéutica; Paul Ricoeur



Abstract

The problem of sense in Paul Ricoeur's philosophy of history is the focus of this research. The
interpretation is developed from the hypothesis in which would exist a dialectic between
existence and language in the constitution of sense and meaning. The strategy chosen in the
investigation was the reading of works that cover a significant part of Ricoeur's philosophical
path, demonstrating how he articulated a philosophy of existence with a philosophy of
language. Throughout the thesis, our purpose is to understand Ricoeur's comprehension of the
dialectic between ontology and epistemology in philosophy of history. Finally, in our
conclusion, we will essay the possibility that difficult forgiveness will be understood as a way
to believe in history today.

Keywords: Philosophy of history; Sense of history; Philosophy of existence; Phenomenology
and Hermeneutics; Paul Ricoeur



Abreviaturas das obras de Ricoeur

Sempre que possivel, consultamos a edi¢ao original em francés e a cotejamos com
a traducao em portugués. Em nossas citacdes, todas as vezes que julgamos necessario, fizemos
ajustes nas traducdes disponiveis. As referéncias completas encontram-se no final da tese.

Ademais, dado que a presente tese pde em revista conceitos do pensamento de Paul
Ricoeur, optou-se, uma vez que a mencdo das obras do autor seria recorrente, pelo recurso a

formas abreviadas de referéncia a elas, como indicado na lista a seguir.

Al Autobiografia intelectual. Reflexdes feitas.

CC  Acritica e a conviccao.

Cl O conflito das interpretacdes: ensaios de hermenéutica.

DA O discurso da acéo.

DI Da interpretacdo: ensaio sobre Freud.

EC  Escritos e conferéncias (1. Em torno da psicanalise; 2. Hermenéutica; 3. Antropologia
filosofica).

FV  Filosofia da vontade

HB A hermenéutica biblica

HF O homem falivel

HV  Historia e verdade

J O justo (1. A justica como regra moral e como instituicdo; 2. Justica e verdade e outros
estudos).

KJ Karl Jaspers et la philosophie de [’existence

L Leituras (1. Emtorno ao politico; 2. A regido dos filésofos; 3 Nas fronteiras da filosofia)
10) A ideologia e a utopia

MHE A memdria, a historia, o esquecimento.

MV A metéafora viva

PR Percurso do reconhecimento
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T&N
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O si-mesmo como um outro

Sobre a traducéo

Do texto & acdo: Ensaios de Hermenéutica 11
Tempo e narrativa (3 volumes)

Teoria da interpretacdo
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Introducgéo

A historia é a arte de dar sentido aquilo ndo tem sentido
Lessing

O problema do sentido, a dialética entre existéncia e linguagem e a filosofia da histéria

“A Historia tem um sentido?” Ou sera que os acontecimentos se sucedem no devir
temporal de forma cadtica, contingente, sem quaisquer conexdes ou propdsitos que 0s reinam?
O questionamento colocado com clareza pelo fil6sofo tcheco Jan Patocka ([1990] 1999) em um
de seus Ensaios heréticos sobre a filosofia da historia continua a trazer angustia e inquietacédo
para aqueles que o levam a sério. Sem duvida, sdo essas mesmas perguntas que alimentam algo
como uma filosofia da histéria. A reflexdo sobre o significado e a finalidade do processo
historico singulariza esse campo de estudos em relacdo a Teoria da Histdria e a Histéria da
Historiografia. Em uma primeira abordagem, poderiamos dizer que a Teoria da Historia se
ocupa das particularidades da ciéncia historica, seus fundamentos epistemologicos e
metodoldgicos, sem questionar-se detidamente sobre a coeréncia de todo o processo historico
ou mesmo sobre o sentido da existéncia historica. A filosofia da historia, por seu turno,
fundamentalmente, ocupa-se do problema do sentido da histéria e seus desdobramentos. Desta
forma, Jorn Riisen nos dird: “a questdo sobre o que ¢ a histdria transforma a teoria da historia
em filosofia da histéria” (RUSEN, 2015, p. 33).

N&o obstante tenham existido reflexdes sobre a dire¢do do curso da histéria tanto
na antiguidade classica e tardia — a histdria universal de Polibio e a teologia da histéria de Santo
Agostinho — quanto no medievo — a teologia da historia de Joaquim de Fiore — a modernidade
ficou conhecida como a época em que as filosofias da historia ganharam vigor e notoriedade?.
Entretanto, o carater especulativo, teleoldgico e aprioristico das abordagens filosoficas
contribuiu para a conflituosa relacéo entre historiadores e filosofos. Com frequéncia, a fronteira
entre os dominios foi delineada desse modo: ao historiador caberia, estritamente, fazer a
‘ciéncia’ da Historia, procurar reconstruir da forma mais fiel possivel, com base em provas

documentais, os acontecimentos historicos; ao filosofo caberia a tarefa de alinhavar os eventos,

L Alias, o proprio termo Filosofia da histdria surgiu no periodo moderno e foi cunhado por Voltaire em 1765 logo
no inicio do seu Ensaio sobre 0s costumes e o espirito das nac¢des. O objetivo do filésofo iluminista era contrapor
a histéria em que predominava o principio da vontade e soberania divina & uma concepcdo de Histéria em que
prevalecesse a vontade e razdo humanas. (LOWITH, s/d). Collingwood acrescenta que por filosofia da histéria
Voltaire entendia um tipo de pensamento histérico no qual o historiador resolvia as questdes por si mesmo, sem
repetir as historias contidas nos alfarrabios (COLLINGWOOD, s/d).
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conferindo-lhes um sentido dltimo e fio condutor. (PECORARO, 2009; REIS, 2011,
PEGORARO, 2011).

A tese de doutorado que apresentamos a seguir se coloca a tarefa de investigar o
problema do sentido na filosofia da histdria de Paul Ricoeur (1913-2005). Caso seja permitido,
antes de mais nada, gostariamos de apresentar sumariamente aos leitores um pouco da trajetoria
da pesquisa até a elaboracdo final do argumento central ou hipdtese de trabalho. Em um
primeiro momento, nosso objetivo era mapear “os sentidos do conceito de sentido” nas obras
de Ricoeur para, com isso, situar as suas reflexdes sobre a historia nos quadros da distincao
estabelecida pelo filésofo brasileiro Olinto Pegoraro (2011), para quem existem trés respostas
basicas na histéria da filosofia a pergunta se a histdria tem ou ndo um sentido, a saber: 1) A
historia e a experiéncia possui um sentido, pois esta submetida a um designio superior, algum
tipo de principio metafisico que encaminha os eventos para um direcdo precisa; 2) A
experiéncia historica seria um amontoado de fatos ca6ticos sem qualquer significado intrinseco,
nada faz sentido?; 3) Quem atribui significado & experiéncia € a propria racionalidade humana
por intermédio de discursos produtores de sentido como o mito, a filosofia, a religido, a
literatura e a historiografia. Logo, por detras dos acontecimentos ndo existe nenhum sentido
metafisico, pois, “recorrer a metafisica ¢ tratar o sentido como dado de uma vez por todas”
(PATOCKA [1990] 1999, p. 98).

Contudo, com o desenrolar da pesquisa e a apresentacdo de resultados parciais em
diversas ocasides como simposios tematicos (INTHH, SBTHH, EPHIS), grupo de estudo
(NIET) e o exame de qualificacdo, percebemos que a proposta original de fazer uma espécie de
repertério das diversas acep¢des do conceito de sentido no pensamento ricoeuriano e situa-lo
nos termos do esquema conceitual proposto por Pegoraro mostrava-se insuficiente. Todavia,
ainda nao haviamos encontrado uma alternativa. O quadro comecou a mudar quando buscamos
entender melhor qual o lugar ocupado por Paul Ricoeur na cena intelectual francesa no século
XX. Alias, desde sempre nos causava estranheza o fato de Ricoeur néo ser figura carimbada
nos panoramas mais abrangentes da filosofia francesa (Cf. FERRY e RENAULT, 1988; PETIT,

2009), apesar de ser considerado como um filésofo reconhecido, sobretudo a partir da segunda

2 Conforme observa Reinhart Koselleck, existe uma diferenca entre as categorias de auséncia de sentido e sem
sentido: “auséncia de sentido’ é uma expressdo neutra que evita a questdo do ‘sentido”, ao passo que o “‘sem
sentido’, enquanto negacao de sentido, fica referido ao ambito daquilo que tem sentido” (KOSELLECK, 2013, p.

79).
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metade dos anos 19803. Em vista disso, acreditamos que, se nos colocarmos na trilha aberta
pela hipotese sugerida por Michel Foucault ([1984] 2005), posteriormente reelaborada por
Alain Badiou, poderemos jogar novas luzes sobre o problema do sentido na filosofia de Ricoeur.
Em um dos ultimos textos que escreveu antes de morrer, em 1984, Foucault sugeriu que seria
possivel tracar a seguinte linha diviséria no pensamento francés: de um lado estaria a filosofia
da experiéncia, do sentido e do sujeito, ao passo que, do outro, estaria uma filosofia do saber,
da racionalidade e do conceito. No primeiro lado, estariam o existencialismo de Sartre e a
fenomenologia de Merleau-Ponty, enquanto, no segundo, estaria a chamada Escola
Epistemoldgica Francesa, que faz epistemologia na extensdo da histéria da ciéncia, como
podemos perceber em Alexander Koyré e George Canguilhem. Quase vinte anos depois da
morte de Foucault, Alain Badiou, no prefacio ao seu livro A aventura da filosofia francesa no
século XX, retomou essa hipdtese (sem mencionar o autor de A histdria da loucura!), dessa vez
tomando como fio condutor a questdo do sujeito: “temos, pois, no inicio do século o que eu
chamaria de uma figura dividida e dialética da filosofia francesa. De um lado, uma filosofia da
vida; de outro, para abreviar, uma filosofia do conceito” (BADIOU, 2015, p. 10). Grosso modo,
os autores distinguem uma filosofia mais preocupada com o sentido e com a existéncia, abrindo
0 caminho para uma ontologia e outra que se detém na andlise histdérica da formacdo dos
conceitos cientificos, colocando em primeiro plano ndo apenas a epistemologia, mas também a
relacdo entre as palavras e as coisas.

A partir desse background da historia intelectual e de nossa inquietacdo quanto ao
sentido da historia, propomos, entdo, o seguinte argumento central ou hip6tese de trabalho: o
problema do sentido na filosofia ricoeuriana poderia ser interpretado a partir da combinacéo
dialética entre um pensamento sobre a existéncia e uma filosofia da linguagem. Trocando em
mildos, a compreensdo da existéncia humana demanda a mediacdo pelos significados
produzidos pela linguagem, assim como os significados produzidos pelo discurso ganham seu
verdadeiro sentido quando trazem orientacdo para a experiéncia. Assim, o sentido opera uma
mediacdo entre existéncia e linguagem sem desembocar em uma sintese final ou saber absoluto;
uma dialética imperfeita, aberta e fragmentaria sob o signo do inacabamento. Ora, tal hipo6tese
nos parece ser ainda mais adequada para entendermos o problema do sentido da histéria na

fenomenologia-hermenéutica de Ricoeur, uma vez que, como se sabe, 0 proprio conceito

3«A publicacgdo de Tempo e narrativa entre 1983 e 1985, como vimos, ja permitiu a Ricoeur um retorno espetacular
ao centro da cena intelectual francesa. O impacto dessa obra ndo se compara com o das publicacdes precedentes:
é significativo que a inflexdo na recep¢do da obra de Ricoeur tenha se efetuado sobre o terreno da historia. O
movimento de consagracao e de celebragdo do filésofo francés ndo para de se amplificar até atingir um ponto de
apogeu em 1988” (DOSSE, 2008, p. 514).

16



moderno de historia carrega em si uma polissemia similar ao se referir tanto a experiéncia da
historia como ao seu conhecimento cientifico ou, para usarmos os termos de Reinhart Koselleck
(2006, p. 48), “o sentido do acontecimento [experiéncia] e de sua representacdo narrativa
[linguagem] se encontram no termo aleméo Geschichte”.

Sendo assim, para fundamentarmos melhor nossa proposta interpretativa langamos
mao do proprio percurso filosofico de Ricoeur. Nesse sentido, tem destaque um texto publicado
pelo autor em 1973, o qual procurava dar conta dos deslocamentos de seu pensamento nos
ultimos dez anos e conta com um titulo sintomatico: do existencialismo a filosofia da
linguagem. Ora, mais do que apenas reproduzir a interpretacdo que o filésofo tinha sobre si
mesmo, nosso objetivo €, de algum modo, problematiza-la. Em primeiro lugar, na contraméo
do titulo do artigo que citamos e em par com Jéréme Porée (2017), defendemos a tese de que
Ricoeur jamais deixou de ser um pensador da existéncia, mesmo sem nunca ter se confundindo
com um existencialista na linha de Sartre. Ou seja, em nossa leitura, o problema do sentido na
filosofia ricoeuriana de modo geral, e em sua filosofia da histéria de modo particular, ndo pode
ser desconectado do plano da experiéncia e da historicidade. Ademais, um esclarecimento: ser
um pensador da existéncia implica perceber que a historicidade humana € ambigua,
contraditoria e paradoxal, isto é, ela comporta a producéo de sentido e significado, mas também
é profundamente marcada pela contingéncia e por aquilo que é completamente desprovido de
sentido e proposito.

Diante disso, vejamos alguns delineamentos conceituais-operatorios com 0s quais
lidaremos ao longo do trabalho. Com vistas a uma maior precisdo conceitual, procuramos
reservar o termo “histéria” para as referéncias aos eventos e aos processos acontecidos no
passado, ao passo que o termo “historiografia” foi empregado para as alusdes as pesquisas
cientificamente conduzidas e as narra¢cdes sobre a historia e a historicidade. (TUCKER, 2009).
Assim, ficara mais claro que Paul Ricoeur se interessou pelos dois dominios, posto que, em
suas obras, encontramos tanto reflexdes filosoficas sobre o curso da historia em si e sobre a
experiéncia da historicidade, quanto uma analise sobre as condi¢fes de possibilidade da
historiografia como modo de conhecimento sobre o passado. Na introducdo ao volume A
Companion to Philosophy of History and Historiography, o professor de Harvard, Aviezer
Tucker propds uma didatica distin¢do terminologica entre; 1) Filosofia da histéria, que pode
ser entendida como um exame filoséfico ndo apenas sobre a finalidade e o sentido do processo
histérico, mas também sobre suas contingéncias, e; 2) Filosofia da historiografia, que pode

concebida como uma andlise das condi¢bes de possibilidade epistémicas do nosso
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conhecimento sobre o passado, uma teorizagdo sobre aquilo que os historiadores escrevem.
Nesta investigacdo, procuraremos mostrar que o problema do sentido da historia na filosofia
ricoeuriana acontece por meio da articulacdo entre uma ontologia da historicidade e uma
epistemologia da historiografia. Portanto, de certa maneira, a filosofia da histéria de Paul
Ricoeur problematiza e desestabiliza as fronteiras entre a filosofia da histdria e a filosofia da
historiografia. Como foi bem salientado por Domenico Jervolino (2001), mesmo antes de
Tempo e narrativa, o filésofo francés se ocupava, em seu pensamento sobre a historia, tanto
com o sentido da res gestae, quanto da rerum gestarum, isto €, tanto com o sentido da
experiéncia vivida do passado, quanto da narrativa que € construida a respeito dela.

Em outros termos, nossa pesquisa sobre o problema do sentido em Ricoeur se
desenvolvera a partir de uma mediacao dialética entre ontologia e a epistemologia. Afinal, as
questdes epistemologicas também apresentam uma dimensdo ontolégica — alguns diriam,
metafisica; tdo importante quanto se perguntar sobre como podemos conhecer algo é refletir
sobre a natureza do que esta sendo estudado®. Por exemplo, se partimos da premissa ontoldgica
de que o ser humano € um ser social a implicacdo epistemologica é que os individuos s6 podem
ser compreendidos historicamente quando situados em seu contexto sociocultural. De modo
analogo, um paradigma epistemoldgico pode acarretar implicacfes ontolégicas. A proposicao
construtivista segundo a qual o sentido do passado € uma mera construgdo do presente implica
em um antirrealismo ontolégico (KOSSO, 2009). Em relacdo ao construtivismo, por ora
ecoaremos apenas o questionamento de Riisen: “Mas seria realmente assim? Provém o sentido
determinante do pensamento historico exclusivamente do intimo da subjetividade constituidora
de sentido?” (RUSEN, 2015, p. 90. Grifo nosso.).

Qualquer pesquisador ou pesquisadora que tenha se aventurado na tarefa de
investigar o conceito de sentido, com efeito, j& se deparou com um desafiador cipoal de
definicbes. Mesmo deixando de lado as dezenas de definicGes mais prosaicas registradas nos
dicionarios ainda estamos diante de uma vasta lista de significados. Como observado
argutamente por Patocka ([1990] 1999), a despeito disso, em nossa cotidianidade, o conceito
de sentido apresenta-se como evidente por si mesmo. Em dialogo com Heidegger, o filésofo

tcheco sustenta que, na verdade, o sentido é o fundamento que torna qualquer fenbmeno

4 Para uma substanciosa discussio sobre o lugar da ontologia na teoria e filosofia da histdria remetemos a tese de
Augusto de Carvalho para quem, “A ontologia deve preceder a epistemologia. Nos Athendums-Fragmente
[Fragmentos do Ateneu], precisamente no fragmento 226, diz Friedrich Schlegel: “Man kann nicht sagen, daf3
etwas ist, ohne zu sagen, was es ist [Ndo se pode dizer que alguma coisa é, sem dizer o que a coisa €]’
(SCHLEGEL, 1967: 200). Antes de se perguntar “como representar o passado” e, por conseguinte, demorar-se em
questionamentos acerca das melhores formas de representagdo ou “representabilidade” do “passado”, seria preCiso
se perguntar o que seria aquilo que se quer representar, o “passado”. (DE CARVALHO, 2017, p. XI)
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compreensivel para nés. Despidos da pretenséo de elaborar qualquer levantamento exaustivo,
notamos ser possivel apontar, logo de saida, duas principais acep¢des. Em uma delas, o sentido
se confunde com o significado, pois esta ligado ao processo de denotacdo ou referéncia a
realidade, como notou Frege. Em outra, muito comum no campo da filosofia especulativa da
historia, o sentido se confunde com direcdo, com o rumo para o qual os acontecimentos
caminham?®, como podemos perceber em Hegel (Cf. WIKLUND, 2008). A lingua inglesa
apresenta dois vocabulos distintos para cada acepc¢do, sendo meaning para a primeira e sense
para a segunda. Ja em linguas latinas como o francés e o portugués apesar da existéncia de dois
vocabulos diferentes (signifié/sens; significado/sentido), muitas vezes tende a haver uma
sobreposicao que concentra no termo sens/sentido os dois significados apontados.

Antes de prosseguirmos, diga-se de passagem, vale registrar que nas ultimas
décadas o conceito de sentido tem sido bastante revisitado pela historiografia e pelas ciéncias
humanas. Segundo os socidlogos Peter Berger e Thomas Luckmann ([1995] 2004) isso se deve
a crise estrutural de sentido resultante da modernizacdo e da pluralizacdo de orientacBes
culturais; o sentido deixou de ser auto evidente®; “essa experiéncia faz aparecer, entdo, a
possibilidade radical de que todo sentido se perca, que nos encontremos na presenca de um grau
zero” (PATOCKA ([1990] 1999, p. 98). Diante da crise de sentido, o crescente interesse na
tematica da identidade, por exemplo, seria uma resposta a sensacdo de perda de significado
decorrente dos paradoxos do iluminismo e de suas ideias de progresso e emancipacao
(WIKLUND, 2008). De modo semelhante, Francois Dosse ([1995] 2003) estendeu esse
diagnostico para o contexto da cena intelectual francesa, sustentando que ap6s a voga do
paradigma estruturalista ha uma maior atencao das pesquisas aos sentidos e significados que 0s
agentes atribuiram as suas acdes e as representacdes sociais que construiram. Essa inflexao teria

culminado em um Império do sentido’ cujo saldo final foi uma “humanizacio das ciéncias

5 Essa acepcdo foi registrada no glossario de conceitos historicos Les mots de [’historien organizado por Nicolas
Offenstadt no verbe sens de [’histoire: ““em sua acepgao restrita, a expressdo significa que a realidade historica ndo
€ uma pura sucessao de acasos e um verdadeiro caos, mas possui uma significagdo e uma inteligibilidade propria”
(OFFENSTADT, 2009, p. 101).

® O que ndo implica, de modo algum, que naquelas sociedades nas quais o sentido se apresentava de forma auto-
evidente o problema da existéncia estava resolvido: “Isto ndo significa que o individuo ndo tenha problemas
existenciais e que esteja satisfeito com seu destino. Mas ‘sabe’ a0 menos como 0 mundo € feito, como se deve
comportar dentro dele, o que pode esperar e, por ultimo, mas ndo menos importante, quem ele é. Assim, por
exemplo, o papel de um escravo nunca foi supostamente agradavel. No entanto, por mais desagradavel que tivesse
sido, o0 individuo que estava naquela condi¢do vivia num mundo estavel e claramente definivel em que podia se
orientar com certa confianga seu comportamento, suas expectativas e sua identidade. N&o precisava definir a cada
dia as dimensdes significativas da sua existéncia” (BERGER e LUCKMANN, [1995] 2004, p. 53).

7 Ao mesmo tempo ndo faltam iniciativas que questionam, precisamente, o imperialismo do sentido. Prova disso,
é a discussdo sobre o conceito de presenca. Hans-Ulrich Gumbrecht, por exemplo, tem buscado encontrar
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humanas”. Por diferentes perspectivas, o “novo paradigma” se detém na intepretacdo dos
sentidos atribuidos & ac¢do dos sujeitos, mesmo quando eles estdo inseridos em uma estrutura.
N&o por acaso, portanto, a hermenéutica e a fenomenologia, tradi¢es filosoficas as quais
Ricoeur reivindica pertencimento, tém sido constantemente retomadas pelos autores das
ciéncias humanas. Tudo isso somado coloca o problema do sentido no centro do debate
contemporaneo, evidenciando que a realidade social ndo pode ser compreendida sem a
intencionalidade do agir ou a intersubjetividade.

Nossa introducdo ndo tera como proposito fazer um lacunar panorama sobre as
filosofias da historia, nem tampouco, oferecer uma resposta ambiciosa a questao se a histéria
possui ou ndo um sentido. No lugar disso, “coloquemos antes de tudo a interrogagdo: como
chegamos a pensar que a histdria tenha sentido?” (BODEI, 2001, p. 15). Na esteira de Koselleck
(1999 e 2006), acreditamos que o surgimento das modernas filosofias da histdria nos séculos
XVIII e XIX esta longe de ser uma casualidade. As intensas mudangas sociais ocorridas na
modernidade davam a sensacao de que tudo era transitorio e se desvanecia no ar. Num curto
espaco temporal, a Revolucdo Industrial, a Revolucdo Francesa e 0 processo de urbanizacao
configuraram uma intensa aceleracdo do tempo historico. Em meio a uma experiéncia plena de
incertezas, a filosofia da histdria criava uma perspectiva utdpica na qual a crenca no progresso
era a fiadora de que a historia estava seguindo para um futuro melhor®. Dessa forma, abria-se a
possibilidade de se fazer planejamentos e prognosticos. Alias, desde ja vale mencionar que
Koselleck se posicionava de maneira cética quanto ao sentido da historia. Para ele, em si
mesma, a historia é irracional, um contrassenso. Por conseguinte, precisamos da representacao
narrativa para dotar de sentido e inteligibilidade a experiéncia, convertendo em acontecimento
historico aquilo que no fundo € um absurdo. “Por isso, a hipotese da auséncia de sentido oferece,
do ponto de vista epistemoldgico, um melhor ponto de partida para tratar com o que comumente
se denomina “historia” (KOSELLECK, 2013, p. 98).

alternativas para o predominio do campo hermenéutico na area de humanidades. O campo hermenéutico seria
marcado pela ideia que nossa relagdo com as coisas no mundo é sempre uma relagdo de sentido. Na perspectiva
de Gumbrecht, o grande problema da énfase no sentido é que ela levaria a uma perda do mundo, pois existe uma
dimensao da experiéncia que o sentido ndo consegue transmitir: a presenga. “A palavra ‘presenca’ ndo se refere
(pelo menos, ndo principalmente) a uma relagdo temporal. Antes, refere-se a uma relagdo espacial com o mundo e
seus objetos. Uma coisa ‘presente’ deve ser tangivel por mados humanas — 0 que implica, inversamente, que pode
ter impacto imediato em corpos humanos (...) Por isso, ‘produ¢do de presenca’ aponta para todos oS tipos de
eventos € processos nos quais se inicia ou intensifica o impacto dos objetos ‘presentes’ sobre corpos humanos”
(GUMBRECHT, 2010, p. 13).

8 «O sujeito desta filosofia era a humanidade inteira que, unificada e pacificada pelo centro europeu, deveria ser
conduzida em direcdo a um futuro melhor (...) A filosofia da histéria forneceu os conceitos que justificaram a
ascensdo e o papel da burguesia [em detrimento do sistema absolutista do Antigo Regime]. (KOSELLECK, 1999,
p. 10).
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Com isso em mente, temos subsidios para compreender melhor o surgimento do
campo da filosofia da historia. Conquanto ndo tenha sido o pioneiro, Hegel foi o pensador cujo
sistema de ideias marcou de maneira mais contundente o campo da filosofia da histéria. O ponto
de partida hegeliano é que, ndo obstante os métodos da histéria e da filosofia parecam dispares
— um estd subordinado aos dados da realidade e o outro produz suas ideias a partir da
especulacdo, sem levar em conta os dados — ha uma apreenséo filoséfica da histdria que nédo
ameaca a autonomia desta em sua ligagdo com a matéria prima factual. Logo apds dizer isso, 0
filésofo alemao concluiu: “o tnico pensamento que a filosofia traz para o tratamento da historia
é o conceito simples de Razdo, que é a lei do mundo e, portanto, na histéria do mundo as coisas
aconteceram racionalmente” (HEGEL, [1837]2012: p. 55). A leitura de Hegel nos coloca diante
da formulacdo classica da filosofia da histdria, que é expressa em uma interpretacdo sistematica
da historia universal na qual os acontecimentos e sucess@es historicos sdo unificados segundo
um principio e se dirigem para um sentido final (LOWITH, s/d).

Do ponto de vista politico e filosofico, a mais certeira critica dirigida as filosofias
especulativas da historia € a acusag@o de eurocentrismo (BOUTON, 2016). Em “Renunciar a
Hegel”, capitulo que integra Tempo e narrativa, (1983-1985, 3v.) Ricoeur justifica sua
rentncia, denunciando a existéncia de um eurocentrismo no hegelianismo. Nesta leitura, o
conhecimento das diferencas culturais tornaria inexequivel o projeto do filésofo alemao de
unificar o espirito dos povos no Espirito do mundo.

Vimos desfazer-se, no século XX, a pretensdo da Europa de totalizar a historia do
mundo; assistimos até a decomposicdo dos legados que ela tentara integrar sob uma
Unica ideia diretora. O europocentrismo morreu com o suicidio politico da Europa
durante a Primeira Guerra Mundial, com a divisdo ideolégica provocada pela
Revolucdo de Outubro e com o recuo da Europa no cendrio mundial, devido a

descolonizagdo e ao desenvolvimento desigual — e provavelmente antagonista — que
op0e as nagBes industrializadas ao resto do mundo (T&N 3: 369-370).

Da perspectiva de certos historiadores, (em especial aqueles ligados, de algum
modo, ao historicismo alemao), as filosofias especulativas da histéria tém sido questionadas
por promoverem uma Visao totalizante da historia, partindo de um ponto de vista que na verdade
é limitado e parcial. A rigor, o historicismo se insurge contra a tradicdo metafisica ou
especulativa das filosofias da histdria, mas também patrocina uma filosofia da historia em

franco dialogo com as pesquisas sobre fendmenos historicos especificos®. Dai a maxima

% “Apesar de todas as dificuldades (MARQUARD, 1973), a filosofia da histdria é — justamente sob o signo do
historicismo, da mudanca e da pesquisa historica — incentivada e praticada. N&o, porém, como construcdo
especulativa, mas como modos de intepretacdo e hipotese de significados para a compreensao e representacao de
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historicista escrita por Ranke, em quem Ricoeur identifica caracteristicas anti-hegelianas®®: “do
particular tu podes passar, ousada, mas, refletidamente, para o geral; da teoria geral néo sai
caminho algum para a contemplacdo do particular” (RANKE apud MARTINS, 2008, p. 29).
Na leitura ricoeuriana, o processo de constituicao da histéria como ciéncia autbnoma rejeitou a
perspectiva hegeliana como uma intrusdo arbitréria de conceitos aprioristicos e especulativos
no campo da investigagdo historica. “Quanto mais a historia se tornava empirica, menos a
historia especulativa era crivel” (T&N 3: 368). Nessa perspectiva, entdo, estamos diante de um
fendmeno inversamente proporcional: quanto mais a histdria da historiografia se tornava
confiavel, maior a descrenca em relacdo a filosofia da historia.

Tendo em vista que nosso recorte incidird sobre as reflexdes acerca da histdria
praticadas por um filésofo francés, acreditamos ser valido indagar a respeito da ressonancia do
debate sobre a filosofia da histdria nesse cenario intelectual**. Em principios do século XX,
Lucien Febvre, ilustre representante da Escola dos Annales, deu prosseguimento, na cena
francesa, a hostilidade dos historiadores contra os filésofos da historia: “filosofar significa [...]
dito por um historiador [...] o crime capital” (FEBVRE apud LE GOFF, 2003, p. 76). Em seus
Combates pela historia, Febvre qualificou o pensamento de Spengler e Toynbee como duas
filosofias oportunistas da historia, porque ambos tentavam encontrar uma previsibilidade no
curso da histéria ocidental. Durante sua aula inaugural proferida no College de France, o
espirito de combate era o mesmo e foi expresso de forma sintética: “os historiadores ndo tém
grandes necessidades filosoficas” (FEBVRE, 1965, p. 4). Em uma palavra, historiografia, sim,
filosofia da historia, néo.

O francofilo clima de animosidade a filosofia da historia comegou a se alterar a
partir da publicagdo, no ano de 1938, da tese de Raymond Aron sobre a objetividade e a

fendmenos e contextos histéricos e para a auto-interpretacdo do presente diante do pano de fundo do passado.
Quase em todas as representacdes historicas se encontram afirmacfes e rudimentos da filosofia da histéria que
possibilitam uma abordagem proviséria sobre um grande contexto e o delineamento de uma perspectiva”
(SCHOLTZ, 2011, p. 52-53).
10 A relagéo entre Hegel e os expoentes da escola historica alema foi ambivalente. Ndo obstante as criticas que
apresentamos acima, Ranke, por exemplo, assinalava que uma das exigéncias do oficio do historiador era a escrita
de uma Historia Universal, pois ainda que contingente, o processo historico seria dotado de sentido, ou seja,
existiria a nogdo de um desenvolvimento, um vinculo que conecta os acontecimentos particulares a um contexto
mais amplo (RANKE, 2010). Droysen, outra figura de grande envergadura no historicismo, colocou-se a questéo
“o que significa pensar historicamente?” para a qual uma de suas respostas foi: “pensar historicamente é pensar
teleologicamente”. Isso quer dizer que o historiador, em algum momento de sua inquiri¢do, se indaga: “qual o
curso dos acontecimentos da historia? Aonde isso vai parar?” (CALDAS, 2004).
11 “Na Franga, a filosofia da historia é um género literdrio tdo criticado que ninguém ousa admitir que a pratica.
NOs a opomos a ciéncia, assim como a fantasia ao rigor, a intuicdo ao saber. A incerteza na documentacéo, a
imensidao das visdes, a pretensdo de submeter a complexidade do real a um esquema rigido, todos estes defeitos
que atribuimos aos sistemas classicos s@o caracteristicas da filosofia da historia enquanto tal” (ARON, 1957, p.
285).
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subjetividade na teoria da histdria alemd. Naquela ocasido, o autor defendia que era possivel
construir uma outra apreensdo filoséfica da historia que ndo fosse a aprioristica e teleoldgica
filosofia hegeliana: “A filosofia tradicional da historia encontra sua conclusdo no sistema de
Hegel. A filosofia moderna da historia comeca pela recusa do hegelianismo” (ARON, 1950,
p.15). Para Aron, a atitude filosofica é historica na medida em que reflete sobre a historicidade
das atitudes humanas. Assim, a filosofia da histdria deixa de ser uma visdo panoramica do
conjunto da histéria humana, para se tornar uma andlise sobre as condi¢des de objetividade do
conhecimento sem estimular uma reflexéo sobre o curso da histéria universal a moda hegeliana.
A chamada “filosofia critica da histéria” tem uma inspiragdo francamente kantiana: “A analise
do conhecimento histérico esta para a filosofia da histéria assim como a critica kantiana esta
para a metafisica dogmatica” (ARON, 1950, p. 15). Traduzindo para os termos da distin¢do que
anunciamos no inicio do trabalho, a filosofia da historia se transformava em filosofia da
historiografia.

No rastro de Raymond Aron, surgiu outra figura inclinada as reflexdes filosoficas
no canteiro da histdria francesa: Henri-Iréenée Marrou. Nos anos 1950, sua coletanea de artigos
intitulada Do conhecimento histérico (1954) procurou contribuir para o dialogo efetivo entre
profissionais da historia e da filosofia. Logo no inicio da obra, ele assevera que é preciso reagir
contra o complexo de inferioridade dos historiadores em relacao aos fil6sofos, como se aqueles,
0 tempo todo, quisessem subordinar os primeiros as suas especulacdes. Na raiz desse
ressentimento estaria um reflexo do positivismo no contexto francés que limita o trabalho do
historiador as pesquisas empiricas, interditando a via dos problemas filosoficos.

Temos de acabar com estes velhos reflexos e sair do torpor em que o positivismo
manteve durante muito tempo os historiadores (...) ‘sou um simples historiador, ndo

sou um fil6sofo; cultivo o meu jardinzinho, cumpro o meu oficio honestamente, nao
me meto naquilo que me ultrapassa (MARROU, s/d. p. 8.).

Contudo, assim como propusera Aron, o caminho indicado ndo passa pela
perspectiva hegeliana, mas sim pela filosofia critica da historia, definida por Marrou como uma
reflex@o sobre os problemas légicos e epistemologicos do conhecimento historico na extenséo
da filosofia da ciéncia. Essa proposta que chamamos de “filosofia da historiografia” ndo poupa
criticas a Hegel, sobretudo, no que diz respeito ao tratamento que este dispensava a praxis de
pesquisa em historia. O fildsofo germanico assistira ao florescimento da histdria cientifica,

porém citou historiadores apenas para critica-los*2. Ou seja, 0 grande expoente da filosofia da

12 A leitura hegeliana sobre a historia de Roma nos fornece um exemplo nitido de sua critica a um eminente
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historia estava longe de ser um amigo da historiografia.

Ricoeur foi um filésofo que se notabilizou pela familiaridade com as discussées
teoricas sobre a Historia. Suas obras Histdria e verdade (1955) Tempo e narrativa (3 tomos,
1983-1985), e A memoria, a historia, o esquecimento (2000) tém causado um impacto téo
significativo entre os historiadores que Frangois Dosse chegou a diagnosticar, parafraseando
Paul Veyne em relacdo a Michel Foucault: Paul Ricoeur revoluciona a histéria. Um dos
componentes de tal revolucdo seria justamente a auséncia de uma filosofia aprioristica da
historia. Nesse sentido, a abordagem ricoeuriana teria conseguido equilibrar a especulacédo
filosofica com o contetdo das pesquisas historiograficas (DOSSE, 2001). De acordo com a
distincdo conceitual com a qual estamos operando, diriamos que em sua obra ele conjugou a
filosofia da histéria com a filosofia da historiografia. Ao contrario de Hegel, Ricoeur buscou
um didlogo estreito com a pesquisa realizada pelos historiadores; algo que o singulariza é o
espaco destinado a leitura de obras historiograficas de autores como, Marc Bloch, Fernand
Braudel, Raymond Aron, Kristof Pomian, Michel de Certeau, Hayden White e Reinhart
Koselleck:

Aqui ndo compete ao filésofo dar licbes ao historiador; € sempre o préprio exercicio

de um oficio cientifico que instrui o fildsofo. Portanto, é necessario ouvir em primeiro
lugar o historiador, enquanto reflete sobre seu oficio. (HV: 29).

A discussio sobre o nascimento da filosofia critica da historia'® ou filosofia da
historiografia é importante para nossos objetivos, ja que Ricoeur procurou dialogar com esta
vertente, deixando transparecer sua influéncia kantiana. Se na Critica da Razdo Pura, Kant
pretendera erigir uma filosofia dos limites do saber, o fil6sofo francés se mantém “nos limites
de uma critica da pretensdo do saber de si da historia a se erigir em saber absoluto, reflexdo
total” (MHE: 386). Nas palavras do proprio autor, “a filosofia contemporanea da historia se
propBe, mais modestamente, a refletir sobre esse oficio do historiador, a fim de extrair seus
objetivos e meios, seus entraves € ambicdes”. (RICOEUR, 1994, p.139). Todavia, ele salienta

que em sua perspectiva “seria um erro acreditar que, por falta de uma filosofia da historia de

historiador alemé&o do inicio do século XIX: Barthold Georg Niebuhr: “Niebuhr prefacia a sua histdria romana
como um profundo estudo acerca da historia dos povos italianos. Entretanto, nenhuma relagdo destes tltimos com
a histéria romana é evidente. Na verdade, a Historia [escrita por Niebhur] deve ser considerada como uma mera
critica da historia romana, pois consiste em uma série de ensaios sem unidade histérica” (HEGEL, 2008, p. 241).
13 A filosofia critica da histdria também tem conquistado autores na tradicdo da filosofia analitica com destaque
para Walsh, Dray e Danto. Em Tempo e narrativa, Ricoeur dialogou com os analiticos para mostrar como o
esfacelamento do modelo nomolégico hempeliano resultou na valorizagdo da narrativa histdrica enquanto um
procedimento com potencial explicativo.
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tipo especulativo, ha lugar apenas para uma epistemologia da operacéo historiografica”
(MHE: 385. Grifo nosso). Na seara em que o filosofo se embrenhou ha espagco também para as
relacBes de sentido numa analise sobre a experiéncia da historia. Trocando em miudos, para ele
ndo ha filosofia da historiografia sem filosofia da historia.

Juizo semelhante fora emitido nos anos 1970 por Michel de Certeau em A escrita
da histdria, “ndo existe historiografia sem filosofia da histéria — explicita ou oculta®”
(CERTEAU, 1982, p. 129) e pela Meta-historia de Hayden White, “ndo pode haver ‘histéria
propriamente dita’ que ndo seja ao mesmo tempo ‘filosofia da histéria’” (WHITE, 2008, p.14).
Os dois autores estdo inseridos no seio do giro linguistico ocorrido na filosofia da histéria e da
historiografia. Para o historiador holandés Ankersmit, depois de ser considerada como uma
extensdo da filosofia da ciéncia aos estudos historicos, a filosofia da historiografia tem se
inclinado mais para a hermenéutica e a narrativa, realcando os processos linguisticos de
construcdo de sentido para o passado. Desse modo, a aten¢do nao se dirige, apenas, aos critérios
de verdade e validade das explicacGes histdricas, mas, também aos instrumentos linguisticos de
nossa compreensdo do passado. Nesse percurso, Ankersmit (2004) defende que o paradigma
epistemoldgico foi descartado em favor da narrativa'®. Ndo chegamos a tanto. Ricoeur, por
exemplo, passa pelo giro narrativo em sua filosofia da histéria sem abandonar as reflexdes
epistemoldgicas. Por sinal, Ankersmit ndo vé essa caracteristica com bons olhos, pois, para ele,
o filésofo francés ndo radicalizou a reflexdo a ponto de seus estudos sobre a narrativa
redundarem em um rompimento com a tradi¢do epistemoldgica, que se preocupa com a relacéo

entre o discurso histdrico e a realidade do passado.

Questbes de método, esboco de periodizacdo e apresentacao da tese

Last but not least, duas ou trés palavras sobre o nosso método. Diante da

impossibilidade de andlise integral da obra ricoeuriana, ainda que seja nos quadros de uma tese

14 Certeau chegou a tal conclusio menos como tedrico ou filésofo da histdria do que como um historiador das
religiosidades dos séculos XV1 e XVII. Luce Giard observa que o historiador manteve uma relagdo ambivalente
com o pensamento hegeliano o qual estudou detidamente em seus anos de formacéo. Por um lado, ele teria se
mantido fiel a Hegel na busca de pensar Deus na historia dos homens e o pensamento em suas proprias condicdes
de inteligibilidade. Por outro, para Certeau, a visada filosofica ndo tem precedéncia sobre a historiografica, ela ndo
tem mais a fung¢@o de “dizer a verdade do sentido para todos” (GIARD, 1991, p. 30)

15 Ao comentar uma passagem dos Trdpicos do discurso de White na qual sustenta-se que narragdo histérica néo
reproduz os fatos que descreve, Ankersmit infere: “é aqui onde a filosofia da histéria abandona explicitamente o
enfoque epistemoldgico e se converte em filosofia da linguagem” (ANKERSMIT, 2004, p. 130-131).
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de doutorado, torna-se indispensavel a demarcagdo de balizas metodoldgicas que possam
nortear nossa empreitada e torna-la exequivel. Em virtude disso, como metodologia,
adotaremos, e em certa medida, adaptaremos, as estratégias interpretativas apontadas por Johan
Michel em sua pesquisa sobre a filosofia pratica de Ricoeur'® (MICHEL, 2006): A) Abordagem
intratextual: leitura analitica das obras e textos de Ricoeur que selecionamos para abordar o
tema da pesquisa. N&o se trata de uma leitura exaustiva das mesmas, mas de um estudo detido
sobre os matizes do conceito de sentido, especialmente no que diz respeito a historia; B)
Intertextualidade interna: como 0s conceitos que nos propomos a analisar aparecem em mais
de uma obra ricoeuriana, trata-se de mapear e analisar a maneira como nosso autor retoma, e
aprofunda, seus argumentos ao longo dos escritos, ressaltando o que mudou de uma abordagem
para a outra e aquilo que permaneceu; C) Intertextualidade externa: sem perder de vista 0s
limites de uma tese de doutorado, evidenciar os autores com os quais Ricoeur esta dialogando
quando desenvolve sua argumentacdo. A filosofia ricoeuriana foi construida de modo dial6gico
e faz referéncia tanto a autores contemporaneos como a pensadores mais recuados
temporalmente na historia da filosofia, assim como a historiadores e cientistas sociais.

Ademais, nossa metodologia e o tipo de problema que nos dispusemos a enfrentar
nos conduziu a realizar uma periodizacdo da trajetoria de Ricoeur. Contudo, desde ja,
precisamos alertar que, como toda periodizagdo, nossa abordagem “indica uma a¢do humana
sobre o tempo e sublinha que seu recorte nao ¢é neutro” (LE GOFF, 2015, p. 12). Certamente,
outros recortes sdao possiveis, mas tendo em vista 0 nosso problema de pesquisa propomos que
o pensamento de Paul Ricoeur seja dividido em trés grandes momentos, salientando desde ja
que as balizas cronolégicas deverdo ser manuseadas com certa flexibilidade. Logo, em alguns
momentos o recorte cronoldgico ficara em primeiro plano, porém, em outros, o recorte tematico
nos fara lidar com a cronologia de modo maleavel.

Se lembrarmos que a origem grega da palavra método remete ao caminho trilhado
para chegar em algum lugar, perceberemos que nossa metodologia tambem esconde suas
armadilhas. Ja que trabalharemos com a trajetdria filosofica de Ricoeur ao longo de mais de
meio século de proficuas publicacdes, precisamos tomar cuidado para ndo cairmos em certas

tentagdes. Em primeiro lugar, estaremos atentos para ndo pensarmos que 0S argumentos

16 A principal mudanga que realizamos no método de Michel foi retirar o quarto item, a recepgdo da obra
ricoeuriana. Evidentemente, faremos menc¢do a aspectos da recepcdo de seus argumentos sempre que possivel,
contudo, ndo se trata de um procedimento estruturante de nosso trabalho. Portanto, preferimos apostar em uma
leitura mais direta do corpus filosofico de Ricoeur. O tema da recepcdo da filosofia de Ricoeur entre os
historiadores foi bem trabalhado na tese de doutorado defendida por Rodrigo Cracco, As contribuicbes de Paul
Ricoeur a historiografia contemporanea (2015).

26



desenvolvidos pelo fil6sofo em sua juventude eram uma espécie de preparacao para suas obras
de maturidade. Ou seja, nossa interpretacdo sobre o problema do sentido ndo deve ser
confundida com uma “mitologia da doutrina” como se estivéssemos defendendo que o pensador
francés, de modo consciente ou nao, construiu algo como uma “filosofia sistematica do
sentido”. Levaremos a sério, entdo, a adverténcia de Quentin Skinner (2005) para ndo tratarmos
observacgBes dispersas e, muitas vezes fortuitas, de um autor como se constituissem uma
doutrina unitaria®’.

Por isso, evitaremos a tentacao de erigir a categoria de sentido como uma chave-
mestra que desvenda os segredos de todas as portas da filosofia ricoeuriana. Ao reler suas
proprias obras o autor costumava afirmar “cada livro procede do residuo do precedente, de uma
questdo nao resolvida” (RICOEUR, 1990, p. 18). Para Domenico Jervolino, essa interpretagdo
realca as rupturas em detrimento das continuidades (JERVOLINO, 2004). No entanto, para nos,
ela parece sugerir um tipo sutil de continuidade ndo-linear: mesmo examinando temas tao
dispares haveria um fio condutor: “a continuidade do meu trabalho me parece ser assegurada
pelos restos” (RICOEUR, 2000b, p. 20) Ora, como nos avisa Skinner, outro risco que ronda as
analises de percurso intelectual na histéria das ideias ¢ a “mitologia da coeréncia”: “este
procedimento confere uma coeréncia ao pensamento dos principais filsofos e a aparéncia de
um sistema fechado, que eles provavelmente nunca atingiram ou nunca pretenderam atingir”
(SKINNER, 2005, p. 97). Portanto, sempre que possivel, questionaremos: haveria mesmo um
‘fio condutor’ que garantiria a unidade da vasta obra deixada por Ricoeur? (REIS, 2011).

Tudo isso implica em uma adverténcia para ndo esquecermos que nos caminhos
rumo a compreensao de uma ideia podem transitar muitos sentidos. Ainda mais quando o alvo
é interpretar o pensamento de um filésofo cujo itinerario intelectual se estendeu, como ja
dissemos, por pouco mais de meio século. Certa vez, Ricoeur disse que se considerava como
“um homem da escrita, mas também de rasuras” (CC:11). Sendo assim, a via escolhida por nos
ndo ird desembocar em uma espécie de destino inequivoco ao qual o autor tinha que
inelutavelmente seguir. Dizendo de outro modo, ndo queremos oferecer uma imagem sem
remendos do pensamento ricoeuriano sobre o problema do sentido. Bem entendido, ndo temos
nenhuma pretenséo de encontrar um fio de Ariadne que perpasse todos os seus escritos, afinal,

“nao se poderia reduzi-lo a um Unico tema sem violenta-lo” (GRONDIN, 2015, p. 10).

7.0 anacronismo é um fantasma que n&o deixa em paz nenhum setor das pesquisas histéricas; as investigagdes de
matriz tedrica ou filos6fica ndo constituem excegdo: “Para além da eventualidade de se estar a atribuir a um autor
significados que ele nunca poderia ter transmitido, existe o perigo ainda mais insidioso de prontamente se procurar
nos textos classicos as doutrinas que o observador pretende, a priori, encontrar. (SKINNER, 2005, p. 87).
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Levando isso em conta, nossa proposta é que a obra ricoeuriana seja periodizada
em trés grandes momentos, os quais compde cada uma das partes da tese. O primeiro periodo
teve inicio em 1947 com a obra Karl Jaspers e a filosofia da existéncia, escrita em parceria
com Mikel Dufrenne, e vai até 1960, ano em que foi publicada A simbdlica do mal. Nesse
primeiro momento, vamos dirigir a Ricoeur 0 mesmo questionamento que ele langou aos
escritos de Edmund Husserl: o que levou o filésofo a pensar historicamente? Certamente, 0s
pontos de partida para responder a essa pergunta poderiam ser varios tais como Histéria e
verdade, por ser a primeira obra em que o problema da histdria aparece de forma central, ou
mesmo o artigo Husserl e o sentido da historia de 1949. Entretanto, nossa opg¢do por comecar
com a obra Karl Jaspers et la philosophie de la existence (1947) visa corroborar com a tese
segundo a qual Ricoeur nunca deixou de ser um pensador da existéncia. O método adotado por
Ricoeur na primeira fase de seu pensamento é a fenomenologia husserliana, ou, para sermos
mais precisos, uma espécie de fenomenologia existencial, cujo principal objetivo era descrever
0 sentido da experiéncia vivida. O que mais nos interessa nesse periodo, contudo, é a
“fenomenologia da histéria” que o filosofo francés comeca a delinear a partir de sua leitura da
obra de Husserl, especialmente, A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia
transcendental. Em poucas palavras, para a fenomenologia, o sentido se da na operacdo de
intencionalidade da consciéncia ao se dirigir para fora de si mesma: “o sentido do mundo ¢
assim decifrado como sentido que eu dou ao mundo; mas tal sentido é vivido como objetivo,
descubro-o, de outra forma ndo seria o sentido que o mundo tem para mim” (EF: 90). No
entanto, tal perspectiva ndo é sinénimo de um construtivismo no qual o presente é totalmente
soberano na construcdo de sentidos para o passado. Na verdade, o mais adequado seria
pensarmos em termos de constituicdo e correlacdo. Isto €, a consciéncia atribui sentido ao real
com base em seus sentidos prévios, ao passo que também é constituida por eles.

Como pretendemos deixar claro durante o texto, o grande problema de Ricoeur com
a fenomenologia existencial diz respeito ao plano da linguagem. Nao é segredo para ninguém

que nos anos 1960 o chamado giro linguistico'® teve importante impacto no cenario intelectual

18 Em nossa dissertacdo de mestrado recentemente publicada em livro, A representagdo do passado historico em
Paul Ricoeur, apresentamos dois subtépicos especialmente dedicados a nossa leitura particular acerca do giro
linguistico, bem como sobre o papel da linguagem na filosofia de Ricoeur (Cf. MENDES, 2019, p. 51-67). Para
evitar vas repeti¢des durante a tese, apresentamos uma breve suma de nosso argumento. Para nds, a guinada
linguistica possui maltiplos comegos (linguistica estrutural, pragmatica dos atos de fala, hermenéutica-
fenomenoldgica) que convergem para alguns pontos centrais: A) a linguagem ndo é um meio transparente de
designacdo, capaz de realizar uma cOpia que corresponda exatamente aos objetos no mundo; B) a rela¢éo entre os
significados produzidos pela linguagem e a realidade ndo € natural; C) ndo é possivel ter acesso ao mundo por
outro meio que ndo a linguagem; D) a linguagem é mais do que um mero objeto do conhecimento, ela é seu
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francés. Foi nesse contexto que Ricoeur realizou o enxerto da hermenéutica na fenomenologia,
inaugurando a segunda fase de sua filosofia, de acordo com a periodizacdo que estamos
propondo. O ponto de inflexdo € precisamente a obra A simbdlica do mal que realiza uma
notavel mudanca no método de sua filosofia A abordagem mais puramente conceitual e
fenomenoldgica cede espaco a interpretacdo hermenéutica dos simbolos e mitos que narram a
origem do mal existente no mundo. No j& citado artigo Do existencialismo a filosofia da
linguagem (1973), Ricoeur aponta que a fenomenologia existencial se prendia excessivamente
ao uso da linguagem ordindria, mas o problema do mal colocava novas “perplexidades
linguisticas”, as quais demandavam o uso dos simbolos em uma linguagem mais elaborada.
Dizendo de outro modo, nossa experiéncia humana € suscetivel ao mal, aquilo que desafia o
sentido e demanda a mediacdo da linguagem e suas estratégias de significagdo mais complexas.
N&o por acaso, em seu prefacio aos Ensaios heréticos de filosofia da historia de Patocka,
Ricoeur sintetizou sua logica do sentido, sustentando que: “a perda do sentido nao ¢ a queda no
‘ndo sentido’, mas o acesso a qualidade de sentido implicada na busca ela mesma” (RICOEUR,
1999, p. 16). Em resumo, a mediacdo da linguagem simbdlica para enfrentar a experiéncia do
mal evidencia a problematicidade do sentido e inviabiliza seja 0 dogmatismo, seja o niilismo.
Portanto, a primeira defini¢cdo de hermenéutica oferecida pelo intelectual francés apontava para
a decifracdo dos simbolos, que eram entendidos como expressdes de duplo sentido. A atribuicdo
de sentido prépria da linguagem simbdlica acontece em uma dinamica entre o sentido literal e
o sentido simbdlico. Os simbolos sdo mais do que um mero ornamento discursivo para algo que
poderia ser dito com a linguagem direta. Nesta chave de leitura, a tarefa do filsofo instruido
pelos simbolos é romper com o privilégio concedido a reflexdo imediata sobre si mesmo,
elevando a dimensdo simbdlica a esfera dos conceitos existenciais. Isso significa, inclusive, um
guestionamento a transparéncia do cogito. A abertura a dimensdo simbolica da experiéncia
acarreta pensar que o sujeito ndo conhece a si mesmo de modo intuitivo e transparente, mas
pela mediacdo dos signos transmitidos pela cultura e pela histéria. A entrada de Ricoeur no
dominio da hermenéutica filosofica se deu pela via dos simbolos culminando em uma aposta
do sentido.

Antes do fim, na Ultima parte da tese enfocaremos o terceiro periodo da filosofia

fundamento, o que lhe d& condicdo de possibilidade. Diante disso, a fenomenologia-hermenéutica de Ricoeur
apresenta um posicionamento que dialoga com os argumentos aportados pela linguistica, mas que ndo abre méo
da perspectiva existencial, como podemos perceber no trecho a seguir. Esse problema sera retomado no capitulo
da presente tese sobre o giro hermenéutico: “ndo que tudo seja linguagem, como é dito as vezes, com excesso, nas
concepgoes em que a linguagem perdeu sua referéncia ao mundo da vida, aquele da acdo e comunicacéo entre as
pessoas. Mas, se nem tudo é linguagem, tudo, na experiéncia, ndo adquire sentido sendo sob a condigdo de ser
levado a linguagem. (L2: 209).
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ricoeuriana com destaque para as conexdes entre 0s temas narrativa, identidade e memoria. A
leitura sobre o circulo hermenéutico ou tripla mimesis contidos em Tempo e narrativa nos
parece ser um excelente mote para tematizar uma ultima caracteristica do problema do sentido
a ser apontada ainda na introducédo, qual seja, a ubiquidade do sentido. Retomando 0 nosso
argumento central ou hipotese de trabalho poderiamos formular a seguinte pergunta: afinal de
contas, qual o lugar do sentido, a experiéncia ou a linguagem? Levando em consideragéo a tese
central de Tempo e narrativa seremos conduzidos a pensar em uma ubiquidade do sentido, ou
seja, 0 sentido é produzido e circula tanto no plano da acdo e da existéncia quanto no da
linguagem e de suas articulacbes narrativas. Pois, 0 pressuposto ricoeuriano é que entre a
dimensdo temporal da experiéncia humana e a atividade de narrar uma historia existe uma
correlacdo necessaria e transcultural. Para Ricoeur, a tessitura da trama narrativa pressupde uma
pré-compreensdo dos sentidos imanentes a acdo humana, os quais sdo reelaborados e
configurados em um enredo e retornam ao plano da experiéncia quando s&o apropriados pelo
leitor que refigura sua existéncia com novos sentidos e significados.

Para encerrar, em nossas consideracfes finais, nos arriscaremos em uma ultima
aventura: um ensaio sobre o tema do perdao dificil. Nos ultimos passos de nossa odisseia do
sentido escolhemos o caminho do ensaismo por ainda acreditarmos que o melhor ponto final é
aquele que mantém o problema em aberto. Inspirados no narrador de Walter Benjamin,
ensaiamos dizer: apesar de todas as dificuldades inerentes ao perddo como forma de crer na
historia, quem sabe, ndo estejamos diante de uma semente que ainda conserva a sua forca
germinativa mesmo depois de ficar hermeticamente fechada por milhares de anos nas camaras

das piramides?
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Parte |

Filosofia da existéncia, fenomenologia e filosofia da historia
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A existéncia é o recife no qual o pensamento puro naufraga.
Kierkegaard

Damos a historia o seu sentido, mas ndo sem que ela o proponha a nos.
Merleau-Ponty

Dois espiritos, € certo: a filosofia e a histdria. Dois espiritos irredutiveis. Mas ndo se pretende "reduzir" um ao
outro. Pretende-se sim, agir de tal modo que, mantendo-se embora nas suas posi¢fes, ndo se ignorem a ponto de

serem, sendo hostis, pelo menos estranhos.
Lucien Febvre
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1. Existencialismo, filosofia da existéncia e a auséncia de sentido

O ponto de partida de nossa jornada do sentido € o livro Karl Jaspers e a filosofia
da existéncia (1947) escrito por Paul Ricoeur em parceria com Mikel Dufrenne!®. Tendo em
vista a hipdtese apresentada na introdugdo visamos compreender, em um primeiro momento,
como o problema do sentido e a questdo da historia comegaram a se configurar no pensamento
ricoeuriano como uma filosofia da existéncia antes mesmo de uma filosofia da linguagem. Os
autores, Ricoeur e Dufrenne, conheceram-se no campo de prisioneiros da Pomerania durante a
segunda guerra mundial®®, quando tiveram acesso a totalidade dos textos de Jaspers editados
até entdo. Para sermos sinceros, nossa primeira impresséo de leitura desta obra aponta para a
dificuldade de distinguir quais argumentos sdo de Jaspers e quais sdo dos filosofos franceses.
Tal comentario, entretanto, ndo se aplica a quarta e Gltima parte da obra que se dedica a uma
avaliacdo critica da filosofia jasperiana. Alias, para Ricoeur e Dufrenne, a reflexdo critica era
uma das melhores formas de homenagear aquele que consideravam como um “mestre da
filosofia contemporanea” (KJ).

A obra em questdo contou com um prefacio?® escrito pelo proprio Karl Jaspers, que
era uma das figuras de proa da filosofia da existéncia. Na entrevista Aguardo o renascimento
(1988), Ricoeur confessa: havia sido bastante impactado com os primeiros estudos em lingua
francesa sobre Jaspers publicados por Gabriel Marcel antes da segunda guerra. Diga-se de
passagem: o estudo de filésofos alemaes era um mecanismo encontrado por Ricoeur e Dufrenne
para evitar a recusa da cultura alemd, que, segundo eles, ocorrera durante a primeira guerra:
“Nos pensavamos que os alemaes verdadeiros estavam nos livros e essa era uma forma de negar
os alemaes que nos aprisionavam. A Alemanha verdadeira éramos nos e nao eles” (RICOEUR,
1988, p. 2). Durante o periodo de aprisionamento, ambos ainda ndo tinham ciéncia dos

“horrores dos campos de concentracdo”. Em sua Autobiografia intelectual, Paul Ricoeur

19 Mikel Dufrenne (1910-1995) foi um fildsofo francés que se dedicou, principalmente, a “fenomenologia da
experiéncia estética”, que, inclusive ¢ o titulo de uma de suas principais obras.

20 Acontecimento que Ricoeur registrou da seguinte maneira em seu diario, no dia 20 de setembro de 1942:
“Chegada de M. Dufrenne no quarto. Isto me tocou bastante: primeiro, pela via da simplicidade que ele coloca no
nosso meio (sua vivacidade de espirito e sua necessidade de comunicar me agradam muito; creio que irei interagir
muito com ele e que faremos um bom trabalho juntos: o projeto em comum de ler Jaspers), mas, principalmente,
a forma de seu espirito — se ouso empregar essa palavra para ele — me ensina muito sobre o homem e, sobretudo,
sobre mim mesmo” (RICOEUR apud DOSSE, 2008, p. 78-79. Grifo nosso. Traducéo livre).

2L “Visitei uma segunda vez Jaspers, apos ele ter sido chamado para a universidade da Basileia, para lhe oferecer
o livro que Mikel Dufrenne e eu publicaramos em conjunto (o nosso primeiro livro) Karl Jaspers et la philosophie
de I’existence. Ele queria redigir um prefacio muito améavel, apesar de ndo ter apreciado muito o nosso livro:
considerava nosso discurso demasiado sistematico” (CC: 37-38).
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registra sua gratiddo para com Jaspers, pois a leitura de sua obra em Pomerania conseguira
afastar o pensamento alemao do “terror da histéria” que estava vivenciando (Al). Jean Grondin
ressalta, ainda, que em um contexto intelectual no qual o existencialismo ‘“fazia furor’ na
Franca, a publicacdo desse livro cooperou para que Ricoeur fosse nomeado como professor de
filosofia em Estrasburgo no ano de 1948 (GRONDIN, 2015).

Para nossos propositos importa salientar que o problema da histdria surge logo nas
primeiras palavras do capitulo inicial do livro. Bem entendido, ainda nao se trata da historia
praticada pelos historiadores stricto sensu, mas de uma discussdo sobre os caminhos de
aproximacdo ao pensamento de outro filésofo. A primeira vista, de acordo com Ricoeur e
Dufrenne, a via da historia parecia interditada, uma vez que levaria a filosofia a ser explicada
por razdes externas as doutrinas. Todavia, eles lembram que a histdria, em si mesma, nao é

necessariamente alheia as doutrinas filosoficas, porque:

A histéria, em si mesma, ndo é um desenvolvimento andnimo, oferecido a um
espectador anénimo, onde o pensamento de cada filésofo viria se inscrever e perder
sua unicidade. Ela esta, a principio, no cerne (coeur) do fildsofo como uma certa
situagdo que o afeta pessoalmente e Ihe prop6e uma tarefa sob medida (KJ: 19).

Entdo, o objetivo que eles se colocam é o de compreender Jaspers nos quadros da
Histéria da Filosofia Contemporanea. Dessa primeira passagem ja podemos depreender
aspectos importantes para nossa investigacdo. O primeiro ponto é que, desde o principio,
Ricoeur parece inclinado a pensar historicamente a filosofia. Alias, em sua trajetoria, como
sinalizaremos melhor mais adiante, é quase impossivel separar o filosofo do historiador da
filosofia. Ao abordar determinada questao ele procurava passar em revista aquilo que os ilustres
pensadores — sejam fildsofos ou ndo — disseram sobre o tema. Com frequéncia essa leitura o
levava a conciliar aproximacgdes antagbnicas para compreender melhor o préprio assunto
estudado. Para ele “quanto mais se leva em conta a diversidade das perspectivas acerca de uma
questdo, mesmo, e sobretudo daquelas que parecem se opor, melhor se compreende”

(GRONDIN, 2015, p. 12).

Filosofia e ciéncia: a orientagdo da existéncia

Desde ja precisamos alertar nossos leitores que ndao faremos uma exposi¢do
pormenorizada das quatro partes que compdem o trabalho Karl Jaspers e a filosofia da
existéncia. Em vez disso, nossa leitura sera orientada pelo nosso problema de pesquisa, a saber,

0 problema do sentido no pensamento ricoeuriano. Para tanto, uma questdo que nos salta aos
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olhos diz respeito a relacdo entre filosofia e ciéncia. Ao compreenderem historicamente a
filosofia da existéncia de Jaspers, Ricoeur e Dufrenne sustentam que o “suicidio da filosofia”
teria sido a sua ambicdo de alcancar um “progresso” no conhecimento semelhante ao das
ciéncias, sobretudo no século XI1X. Para o pensador germanico, o problema nao residia na
ciéncia em si, mas, antes, na atitude que tomamos em face dela, buscando apenas neste modo
de conhecimento licdes de vida em momentos de crise de orientagdo. Nesta perspectiva, a
filosofia ndo deveria almejar ser um saber cientifico, mas um espaco para a critica dos limites
da ciéncia. A propdsito, a concepcdo da filosofia como ciéncia rigorosa elaborada por Edmund
Husserl foi duramente censurada por Jaspers que o considerava como um “traidor da filosofia”
(PEACH, 2006).

A orientacdo na existéncia tende a se tornar algo dramatico em periodos de crise,
segundo Jaspers. Nesse cenario a ciéncia pode contribuir ao lancar luz sobre aspectos obscuros
da realidade, esclarecendo os caminhos nos quais a existéncia pode se orientar. A orientacao
que a ciéncia pode trazer, no entanto, é restrita ao seu setor de atuacao, ndo sendo passivel de
totalizacdo. A afinidade entre ciéncia e filosofia ndo esta no método nem, tampouco, no objeto,
mas na “vontade original de saber”, na busca de nos situar e orientar no mundo. Nessa
perspectiva, a orientagdo é mais do que apenas conhecer algo sobre a realidade, pois inclui
também o conhecimento de si mesmo no mundo (CARVALHO et al, 2016). Entretanto, uma
vez que o saber cientifico ndo fundamenta a si mesmo, nem inclui o problema do sentido ele
precisa da reflexdo filos6fica. Em suma, a orientacdo intramundana da ciéncia ndo concorre,
mas se integra a orientacdo filosofica da existéncia. Por ora, cumpre registrar apenas que a
questdo do sentido surge assimilada ao problema da orientagéo existencial.

A concepcao de que o discurso cientifico pode cooperar para o conhecimento de si
mesmo no mundo ndo é estranha a filosofia que Ricoeur viria a desenvolver. No circulo
hermenéutico apresentado sob o signo da tripla mimesis em Tempo e narrativa (1983-1985) o
relato historiografico — assim como o ficcional — emerge do campo préatico e retorna a ele,
podendo trazer orientagdo ao leitor que passa a se compreender melhor sua condi¢do temporal
a luz do mundo do texto. Dessa maneira, a ciéncia ndo estd confinada ao dominio
epistemoldgico, nem pode estar alheia a existéncia.

Do ponto de vista existencial, o grande problema acontece quando a ciéncia acredita
ter se apossado da verdade sobre o ser ao explicar objetivamente algum aspecto especifico da
realidade. Nesse momento, o conhecimento cientifico aspira a totalidade e tenta atingir um

patamar que sua metodologia ndo permite alcancar: o saber total. Tal dogmatismo cientifico,
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cujas bases estdo fincadas no naturalismo, é repudiado pela filosofia da existéncia. A verdade
ndo pode ser contida pelos limites da ciéncia. “Portanto, para se valer da orientagdo que a
ciéncia pode oferecer é preciso saber o que ela pode ¢ o que ela ndo pode oferecer”
(CARVALHO, 2016, p. 127)

Ao longo de nossa tese interpretaremos Ricoeur como um pensador da existéncia,
algo que é muito mais do que uma questdo de filiacdo a escola filosofica ou a adogdo de
procedimentos metodoldgicos bem delimitados. De maneira similar, Jerdme Porée (2017)
aponta que Ricoeur é um pensador da existéncia nao apenas por ter dedicado o seu primeiro
livro a interpretacdo de Karl Jaspers, mas também, sobretudo, pelos temas que abordou ao longo
de sua reflexdo filosofica, os quais, via de regra, giram em torno da “apropriacdo do nosso
esforco por existir e do nosso desejo de ser”. Mesmo sendo mais uma atitude do que um método,
acreditamos que a inclinacdo existencial do pensamento ricoeuriano pode ganhar novos
sentidos quando compreendida a luz de sua interpretacdo da filosofia da existéncia de Jaspers.

Seguindo os rastros do pensamento existencial de Sgren Kierkegaard, Jaspers
sustentava que a existéncia humana estd no limite do saber e da razdo, a tal ponto que
compreendé-la é elaborar uma critica do conhecimento. Aqui, a existéncia nao se confunde com
0 individuo biolégico ou mesmo com um modelo universal de homem, que geralmente é
entendido como um ser racional e dotado de uma esséncia intemporal. A existéncia remete para
a singularidade individual irredutivel aos sistemas filosoficos e cientificos; o ser humano é
sempre mais do que aquilo que aparece em um discurso. N&o obstante, a filosofia da existéncia
jasperiana ndo se traduz em uma postura hostil a ciéncia, mas procurar criticar o0 excesso e 0
fracasso do saber, isto é, quando ele torna-se um obstaculo ao encontro da existéncia consigo
mesma. “A filosofia da existéncia tem por ambic¢ado unir razdo e existéncia” (KJ: 25). Por um
lado, a orientacdo fornecida pelas ciéncias precisa da filosofia para ultrapassar os limites de
cada ciéncia particular. Por outro, a compreensdo sobre o ser ndo pode prescindir do saber
particular aportado pelos ramos do conhecimento cientifico (CARVALHO, 2016). Dessa
forma, percebemos que na perspectiva de Jaspers a reflexdo sobre a nossa situacéo existencial
ndo descarta, mas de certa forma, demanda, a reflexdo epistemoldgica. Tal aspecto parece ter
sido importante para 0 modo como Ricoeur concebe a relagéo entre ontologia e epistemologia
em sua obra.

Manter os olhos fixos na exce¢do??. Tal seria uma das principais licdes da filosofia

22 para David Pellauer ha um fio existencial no pensamento ricoeuriano que pode ser percebido na énfase sobre a
singularidade da existéncia individual. Cf. PELLAUER, 2009.
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da existéncia de Kierkegaard, segundo Ricoeur (1963), cuja implicacdo resulta numa
redescoberta da relagdo intima do trabalho filosofico com a nédo-filosofia. Mesmo que seja
responsavel por seu ponto de partida, por seu méetodo e acabamento, a filosofia tem suas fontes
fora de si mesma: “A filosofia sempre tem a ver com a nao-filosofia, porque a filosofia ndo tem
objeto proprio. Ela reflete sobre a experiéncia, sobre toda a experiéncia, sobre o todo da
experiéncia: cientifica, ética, estética, religiosa” (L1:34). Ecoando Jaspers, o filésofo francés
defende que entre a ciéncia e a filosofia ndo haja um combate hostil, mas uma “luta amorosa”.
O saber cientifico serve a filosofia interditando-lhe o anseio de ser tomada como ciéncia e
lembrando que sua vocacdo mais prépria é interpretar o desenvolvimento da existéncia, ao
passo que, a filosofia serve a ciéncia, quando Ihe revela seus limites, livrando-a do dogmatismo
de ser tomada como saber absoluto (KJ).

Do que foi dito até agora podemos sopesar alguns argumentos que nos ajudam a
entender melhor nosso objeto. Primeiramente, parece-nos que essa abertura da filosofia em
direcdo a ndo-filosofia foi fundamental para que Paul Ricoeur refletisse sobre a historia e
dialogasse com a historiografia, mesmo que, como ele mesmo diz, tenha feito isso com pontos
de partida e métodos filosoficos. Ademais, para nés, parece que, ao longo de sua carreira,
Ricoeur incorporou a proposicao de Jaspers — de inspiracéo kantiana — segundo a qual a filosofia
deve realizar uma reflexdo sobre os limites do conhecimento. E nesses termos que ele define
sua filosofia da historiografia em A memoria, a histdria, o esquecimento (2000), embora o
jargdo existencial tenha recebido o acréscimo do hermenéutico-ontoldgico. Seu projeto, entdo,
¢ enunciado como sendo uma “filosofia critica da historia” que ndo se limita a — ndo obstante
realize — uma epistemologia da operacdo historiografica. Segundo Porée (2017), uma das
ressonancias do pensamento de Jaspers sobre Ricoeur é a énfase sobre a historicidade que levou
Ricoeur, inclusive, a superar, em sua epistemologia da historia, a oposicao entre explicacdo e

compreensdo, incluindo a primeira na segunda:?®

Na vertente critica, a reflexdo consiste numa imposi¢do de limites a qualquer
pretensdo totalizante ligada ao saber histérico (...). Na vertente ontolégica, a
hermenéutica da-se como tarefa a exploracao das pressuposicdes que podem ser ditas
existenciais tanto do saber historiografico efetivo quanto do discurso critico anterior.
Sao existenciais no sentido de que estruturam a forma prépria de existir, de ser no
mundo, desse ser que cada um de nés €.” (MHE, p. 373. Grifos nossos).

Como a historiografia poderia contribuir para a compreensdo da existéncia na

23 [O conhecimento histdrico] “diz respeito a ‘historia empirica’, isto ¢, ao desenvolvimento objetivo de uma
sucessao que pressupde a historicidade da existéncia, em relacdo a qual ela aparecerd, antes, como um
desconhecimento. Mas, a historicidade designa, precisamente, o vinculo que une a existéncia a uma realidade
empirica” (POREE, 2017, p. 39).
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historia? A resposta a essa questdo ndo pode contornar a categoria da historicidade. A existéncia
nunca se manifesta como algo pronto e acabado, mas se efetiva passo a passo mediante as
decisbes que toma no curso do tempo e da historia (JASPERS [1932], 1958). Na obra de 1947,
Ricoeur ¢ Dufrenne sustentam que “a historia, através das ideias, reflete as vicissitudes da
existéncia, seus desenvolvimentos e decadéncias” (KJ: 91). Portanto, o historiador poderia
almejar dar um passo em direcdo a leitura da existéncia na historia, entretanto, ao fazer isso ele
ultrapassaria os limites estritos da objetividade de seu oficio. Essa tarefa € decisiva, porém
facultativa. Isto é, o filésofo ndo pode obrigar o historiador a proceder dessa maneira, no
entanto, quando isso ocorre a ciéncia corrobora para a compreensdo do sentido. Quando o
historiador renuncia a essa empreitada em nome de uma objetividade que se restringe ao
dominio dos “acontecimentos brutos” ele esta reduzindo as ciéncias do espirito ao ambito das
ciéncias da natureza (KJ).

A nocdo de historicidade é uma preciosa pedra de toque no dialogo da filosofia da
existéncia com a historiografia. Na filosofia de Karl Jaspers a questdo da historicidade é
abordada com base na ideia de situacdo-limite sendo compreendida como um indice da
existéncia, “a situagao (...) da a existéncia uma profundidade historica” (KJ:174). As situagdes
sdo modificaveis, no entanto, sempre conduzem a outras situacdes, de tal modo que existir é
sempre ser em situacdo, € estar submetido a um conjunto de situa¢fes concretas e historicas.
As situacBes-limites sdo uma espécie de baliza da existéncia, um limiar inultrapassavel e sobre
o0 qual ndo temos total controle. Sdo situacGes que ndo podemos transpor nem alterar. Nessa
perspectiva, a historicidade®* aparece como uma situacao-limite que é sofrida como estreiteza
e assumida como profundidade, pois a condicdo histdrica que parece limitar o ser humano é
também a que Ihe apresenta as possibilidades de concretizacdo da sua liberdade. A historicidade
¢ a caracteristica de tudo aquilo que é concreto, opondo-se ao intemporal, abstrato e universal.

Se situarmos essa discussdo sob o pano de fundo da relacdo entre a filosofia e a
ciéncia a questio que surge é: de que modo a historicidade se articula com a historiografia®>?
Sob a Otica jasperiana, a historicidade ndo deriva do conteudo das ciéncias historicas, sendo
inseparavel da histéria do ser no mundo. Por meio dela a existéncia se manifesta como temporal
e eterna. Para o filésofo alemao, “a existéncia ndo ¢ intemporalidade nem temporalidade em si,

mas uma e a outra € ndo uma sem a outra” (JASPERS, 1958, p. 533). Aqui, a eternidade deve

24 Esquematicamente, as caracteristicas da historicidade em Jaspers sdo: 1) Unido da existéncia e do ser empirico;
2) Unido da liberdade e da necessidade; 3) Unido do tempo e da eternidade (KJ).
2 A proposito, no juizo de Ricoeur e Dufrenne a palavra francesa historicité néo traduz todos os sentidos do
conceito alemdo de Geschichtlickeit, pois na Franca a Historia seria uma disciplina sem pretensfes metafisicas, ao
contrario do que acontece do outro lado do Reno (KJ).
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ser conectada a nogao de “Transcendéncia” que ndo ¢ compreendida como um plano separado
do mundo empirico, mas como 0s modos ndo-objetivos de ser. Do mesmo modo que sem 0
mundo ndo ha transcendéncia, existe uma dimensao da realidade que ndo pode ser objetificavel,
pois transcende os contornos empiricos (PEACH, 2006).

Segundo Ricoeur e Dufrenne, Karl Jaspers estende a historicidade da existéncia a
historicidade da realidade. Assim, a realidade é concebida como sendo Unica, temporal e
concreta, ndo devendo ser compreendida a partir de generalizagdes. Acreditamos que em seu
labor filoséfico, Paul Ricoeur também assumiu a historicidade da existéncia e da realidade, uma
vez que renunciou a ilusdo de um sistema de conhecimento que pudesse totalizar, de maneira
definitiva, os sentidos da realidade. Diga-se de passagem, em nossa leitura, o acento sobre a
dimensao existencial da historicidade humana é um dos principais fatores que o levaram a ndo
erigir uma filosofia especulativa da histéria. Para Ricoeur, assim como para o0 autor de A
culpabilidade alemd, a acdo historica ndo se deixa fixar em uma maxima universal ou se
integrar, totalmente, em um rigido sistema moral de meios e fins.

Comentadores, como Filiz Peach, apontam para a dificuldade de explicar o conceito
de historicidade em Jaspers, em virtude de o filésofo ndo ter oferecido muitas definicGes claras
sobre o termo. Entretanto, é possivel perceber que em sua filosofia da existéncia a historicidade
toca mais diretamente no aspecto individual e pessoal da existéncia humana, enquanto o
conhecimento histérico anela compreender assuntos publicos. Por exemplo, uma das marcas da
existéncia humana é sua liberdade para fazer suas préprias decisdes. Todavia, essa liberdade
sempre é limitada pelas circunstancias histéricas. Além disso, a historicidade envolve a
apreensao de nossa prépria histéria e a interpretacdo de nossas a¢des passadas (PEACH, 2006).

Entendemos que um dos pontos fundamentais do viés existencial da historicidade
para Ricoeur &, justamente, sua funcdo de limite. Mas, limitar seria sindbnimo de restringir? Ao
refletir sobre o emprego da nocéo de limite a existéncia humana, em Histdria e verdade, o
filésofo francés apontou para uma dupla acepcdo do termo: por um lado, o limite designa o
“estar-1a limitado enquanto perspectiva”. Por outro, ele indica a possibilidade de significacdo
(HV). Se a historicidade manifesta os limites do ser, evidenciando sua ndo —atemporalidade,
ela também possibilita a concretizacdo do sentido do ser. Em outros termos, conforme
mostraremos melhor no capitulo sobre Historia e verdade, o limite tem como funcgéo tanto a
negacdo quanto a afirmacéo, sendo que a ultima, inclusive, precede a primeira.

A discusséo sobre a historicidade tem implicagbes importantes sobre o conceito de

verdade. Na filosofia jasperiana ha, implicitamente, uma concepcao existencial de verdade na
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qual a énfase ndo estd no contetido da proposicdo, mas na qualidade de ser que é afirmada.
Dizendo de outra forma, a verdade diz respeito ao sujeito e ndo apenas ao objeto. Nesse sentido,
uma outra faceta relevante da historicidade é a questdo da alteridade. Ser histérico também
significa existir, sempre, em meio aos outros seres histéricos no mundo. Logo, a reflexao sobre
a verdade precisa levar em conta a comunicagao, ja que s6 tenho acesso & minha verdade em
ligacdo com a verdade do outro. O grande problema é que nem o dogmatismo — existe apenas
uma verdade — nem o subjetivismo — cada um tem sua propria verdade — levam a sério a questao
da comunicagdo. Em suma, o interesse de Jaspers pela historia?® se traduz em uma preocupacéo
com a verdade do outro e, alem disso, ele afirma a historicidade de toda a verdade, colocando-
se, nesse sentido, na contramao da pretensdo de universalidade, intemporalidade e totalidade
das ontologias classicas e dos grandes sistemas filosoficos. Toda verdade encontra seu limite
existencial na condicéo historica.

Uma das marcas do caminho do pensamento ricoeuriano foi a busca de alternativas
sobre o problema da verdade para além dos quadros da verdade-adequacdo tipica do
pensamento moderno. Como veremos, este serd um dos motes de Historia e verdade (1955)
obra que analisaremos ao final da parte 1. Nao obstante o autor se esquive de oferecer um tratado
sistematico sobre o conceito, nos Ultimos estudos de A metéfora viva (1975) o tema reaparece,
dessa vez, na tentativa de delinear uma concepcdo de verdade metaférica. Nessa empreitada
podemos perceber uma preocupacdo em alargar as fronteiras da verdade de tal modo que ela

compreenda a existéncia ou subjetividade humana.

O existencialismo, o absurdo e a falta de sentido da histéria

Levando em conta que 0 nosso estudo se propde a compreender contextualmente o
conceito de sentido na filosofia ricoeuriana, uma questdo instigante se apresenta em nosso
caminho: por que Ricoeur escolheu dialogar com a filosofia da existéncia de Jaspers e ndo tanto
com o existencialismo francés de matriz sartreana? Na segunda metade da década de 1940,

Jean-Paul Sartre ja figurava como uma estrela®’ cujo brilho irradiava para além dos confins

26 “A Historia, para Jaspers, ¢ uma dimensdo significativa da existéncia humana. (...) Ele acredita que o genuino
pensar filosofico ndo pode ser separado da compreensio historica” (PEACH, 2006, p. 56-57)

21 «“A primeira vez que Sartre percebeu que se tornara uma celebridade foi em 28 de outubro de 1945, ao dar uma
palestra publica para o Club Maintenant (“Clube Agora”), na Salle de Centraux de Paris. Ele e os organizadores
subestimaram o nimero de pessoas que iria aparecer para a palestra. Os bilhetes se esgotaram: muita gente entrou
de graca porque ndo conseguiu chegar ao balcdo de ingressos. No aperto, algumas cadeiras foram danificadas e
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filosoficos na Franga, a tal ponto que, de acordo com Dosse (2008), havia se tornado em uma
importante expressao da sede de viver apos “os longos anos negros da guerra”. O sucesso da
vaga existencialista no pos-guerra pode ser interpretado a luz das circunstancias historicas, pois
naquele momento a sensagdo era de perda de significacio objetiva do mundo (esséncia)? e
consciéncia da insensatez da existéncia (absurdo) (RODRIGUES DA SILVA, 2002). Todavia,
¢ preciso ressaltar que “a variedade francesa de existencialismo na versao defendida por Jean-
Paul Sartre ndo ¢ a Gnica que se encaixa sob o termo existencialismo” (TIETZ, 2012, p. 155).
Paul Ricoeur, por exemplo, aproximou-se de Gabriel Marcel?®, considerado como o expoente
do existencialismo cristdo na Franca. Em Histdria e verdade, diga-se passagem, ele elogia a
Introducéo aos existencialismos de Emanuel Mounier por manter o leque aberto com o intuito
de evitar que o existencialismo se reduzisse ao pensamento sartreano® (HV).

Mais do que isso, Dosse (2008) aponta que o sucesso de Sartre no cenario francés
teve como contrapartida o ocultamento de dois fendmenos correlacionados: 1) O pluralismo de
correntes filoséficas que reivindicavam a nocdo de “existéncia”; 2) A precedéncia das
“filosofias da existéncia” que remontam ao periodo anterior a segunda guerra como a de Jaspers
e Kierkegaard. Na nossa interpretacéo, a compreensdo acerca do problema do sentido € um dos
fatores que melhor explicam a distancia de Ricoeur em relagdo ao existencialismo de Sartre.
Como se sabe, 0 absurdo figura como um componente notavel da filosofia sartreana, sobretudo
em sua primeira fase. A ideia de absurdo presente tanto em Sartre, como em Albert Camus
contrapBem-se a crenca, tipica das filosofias especulativas da histéria, segundo a qual existe
uma racionalidade subjacente aos fendmenos cujo desenvolvimento histérico estaria
caminhando em direcdo ao aperfeicoamento progressivo (WICKS, 2012). Sob os efeitos da

experiéncia de duas guerras mundiais, a leitura da filosofia e da literatura de orientacéo

alguns presentes desmaiaram no calor implacavel. Como disse a chamada de uma foto na revista Time: 'Filésofo
Sartre. Mulheres desmaiam” (BAKEWELL, 2017, p. 15).

28 Para uma discussdo sobre a contraposicdo entre os conceitos de esséncia e existéncia no campo da filosofia da
historia remetemos ao ensaio introdutério que escrevemos juntamente com os colegas Augusto de Carvalho e
Walderez Ramalho & obra Sete ensaios sobre historia e existéncia. “na esfera ético-politica a abordagem
existencial revela: o que estd em jogo nas demandas contemporaneas por reconhecimento é a critica as
“essencializagdes” que congelam a experiéncia, fundamentando historicamente as inimeras formas de fechamento
das possibilidades de ser; em contrapartida, incorporar de maneira radical a historicidade da existéncia implica
lutar pela abertura dos horizontes disponiveis no caminho para o tornar-se humano”. (DE CARVALHO, MENDES
e RAMALHO, 2018, p. 15).

29 “Gabriel Marcel ¢ de longe a pessoa com quem tive a relagdo mais profunda, desde o meu ano de agregagio, em
1934-1935, e mais tarde ainda, de maneira episodica até a sua morte, em 1973. Durante as famosas “tardes da
sexta-feira”, que comecei a frequentar a partir de 1934, escolhiamos um tema de discuss@o e a regra era sempre
partir de exemplos, analisa-los e recorrer as doutrinas so a titulo de apoio das posi¢des defendidas” (CC: 40).
30«A linha do existencialismo ateu, que vai de Heidegger a Sartre e que hoje, abusivamente, se considera como se
constituisse a totalidade do existencialismo” (MOUNIER, 1963, p 16).
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existencialista evidencia o absurdo® da condicdo humana e a falta de sentido da histéria. Vale
retomar aqui a distingéo apresentada por Koselleck (2013) segundo a qual a auséncia de sentido
é uma espécie de suspensao do juizo, nos moldes do ceticismo, quanto a existéncia do sentido
da historia.

Considerando que a nossa proposta procurara mostrar como o existencialismo de
Sartre e Camus apresentam uma perspectiva antagbnica ao pensamento que Ricoeur
desenvolveu sobre o sentido e a histdria, subscrevemos a leitura de Hayden White em O fardo
da historia (1966) para quem a literatura existencialista estava inserida em um contexto cultural
de hostilidade a uma certa concepgdo de histéria e ndo a histéria em si mesma®2. Como 0s
estudos historicos ocupavam papel de destaque na visdo de mundo humanista da belle époque,
eles se tornaram um dos alvos mais vilipendiados por aqueles que perderam a fé na capacidade
humana de compreender e melhorar sua situagdo. Pois, nas palavras de Paul Valéry: “A historia
€ 0 mais perigoso produto que surgiu da quimica do intelecto (...) Ela ensina precisamente coisa
alguma” (VALERY apud WHITE [1978], 2014b, p. 49).

Seguiremos, entdo, a trilha proposta por White quando ele afirma que a hostilidade
deste periodo cultural a histéria tornava-se manifesta no modo como a figura do historiador era
representada nos romances para exprimir algo como uma “sensibilidade reprimida”3®. Ora, 0
protagonista de A Nausea® (1938) de Jean-Paul Sartre é o solitario historiador Antoine
Roquentin que evidencia, para nos, a incredulidade da primeira fase do pensamento sartreano
diante do sentido e da historia®®. Roquentin é um intelectual com cerca de trinta anos imerso
em uma profunda angustia e perplexidade diante da auséncia de sentido da vida. No enredo, ele
esta a se dirigir para Bouville com o objetivo de escrever a biografia do Marqués de Rollebon.
Sua crise existencial é inseparavel de suas dividas em relagdo ao oficio historiografico. A
medida que a narrativa avanca Roquentin se depara com o sabor azedo da pesquisa, que, de

modo nenhum, esta ligado a falta de documentacdo. Ao contrario, € a propria natureza do

81«0 absurdo’ geralmente refere-se a experiéncia de auséncia de base, de contingéncia ou de superfluidade com
relac@o aos aspectos basicos da ‘condi¢do humana’ que, aparentemente, deveriam estar abertos para a justificagdo
racional” (SHERMAN, 2012, p. 256).
32 Desenvolvemos essa leitura, mas com uma énfase diferente em (MENDES, 2018).
3“0 golpe desferido contra o historiador por parte dos escritores modernos é também um golpe moral; mas,
enguanto o cientista o0 acusa apenas de uma falha metodol6gica ou intelectual, o artista o indicia por uma falta de
sensibilidade ou vontade” (WHITE [1978], 2014, p. 44).
% Orginalmente, o nome do romance seria Melancolia, mas o editor sugeriu a mudanga para A nausea. Cf. SOUZA,
20009.
%5 Escapa a nossa alcada a discussdo em torno das continuidades e descontinuidades entre a primeira fase da
filosofia de Sartre que seria marcada pelo solipsismo e auséncia de perspectiva historica, enquanto a segunda se
caracterizaria pelas preocupagdes historicas e sociais aportadas pelo marxismo. Remetemos o leitor interessado
nesse debate aos seguintes trabalhos: SOUZA, 2009; SILVA, 2010.
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discurso histdrico que parece incerta e carente de significado (SARTRE [1938], 2015).

Durante sua estadia na pequena cidade francesa de Bouville, Roquentin comeca a
ter uma experiéncia de estranhamento com o0 mundo, a ndusea. Este mal-estar se expressa em
uma sensacdo aguda de que as coisas ndo vao nada bem e conduz a desorientacdo existencial.
Para nossos designios interessa a interpretagcdo segundo a qual a ndusea tem em seu horizonte
um hiato entre existéncia e aventura cujo corolario € a contradi¢éo entre historia e narrativa, um
problema que sera retomado com mais profundidade na terceira parte da tese. Donde surge a
questdo “como ¢ possivel que a existéncia seja contraposta a narrativa que se pode fazer dessa
mesma existéncia”? (SILVA, 2010, p. 70). Roquentin se ressente, entdo, de ter vivido apenas
historias, incidentes sem significado intrinseco e ndo aventuras. A aventura, alias, parece existir

tdo somente no mundo das letras. Portanto, ele conclui:

Para que o mais banal dos acontecimentos se torne uma aventura, é preciso e basta
que nos ponhamos a narra-lo. E isso que ilude as pessoas: um homem é sempre um
narrador de historias, vive rodeado por suas histérias e pelas histérias dos outros, vé
tudo o que lhe acontece através delas; e procura viver sua vida como se a narrasse.
Mas € preciso escolher: viver ou narrar (SARTRE [1938], 2015, p. 50).

Nem sempre o caminho mais curto leva a um bom lugar. Nesse momento, ficamos
tentados a desenvolver aquilo que Quentin Skinner (2005) enunciou como mitologia das
consequéncias de prolepse, isto &, buscar o sentido do texto nas consequéncias que suas ideias
geraram. Neste atalho a contraposicao entre as filosofias de Jean-Paul Sartre e Paul Ricoeur
ficaria facil, pois o fenomendlogo-hermeneuta, sobretudo a partir da década de 1980, passou a
defender a existéncia de uma narratividade incoativa na experiéncia humana, ou seja, a vida
humana néo seria totalmente desprovida de sentido, mas uma histéria em estado nascente. Por
enquanto, ressaltaremos somente que na perspectiva ricoeuriana ndo ha uma oposi¢éo entre a
existéncia e a elaboracéo de sentido produzida pela linguagem narrativa

Em vez de trilhar o atalho da prolepse preferimos seguir por outra vereda. Sendo
assim, procuraremos deslindar o pressuposto subjacente a filosofia sartreana enunciada pelas
palavras de Roquentin: o abismo entre existéncia e aventura, historia e narrativa, 0s quais
parecem, no fim das contas, reverberar uma dicotomia entre existéncia e linguagem. Sob o
nosso ponto de vista, esta fenda repousa no pressuposto da auséncia de sentido da vida e da
histdria. A existéncia € entendida como um amontoado de contingéncias sem significado, posto
gue ndo ha um projeto que permita delimitar o inicio ou fim de uma experiéncia. Todos o0s dias

sdo igualmente enfadonhos:

Quando se vive, nada acontece. Os cenarios mudam, as pessoas entram e saem, €is
tudo. Nunca ha comecos. Os dias se sucedem aos dias, sem rima, nem razao: € uma
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soma mondtona e interminavel. De quando em quando se procede a um total parcial,
dizendo: faz trés anos que viajo, trés anos que estou em Bouville. Também ndo ha
fim. (...) Depois disso, o desfile recomeca, voltamos a fazer as contas das horas e dos
dias. Segunda, terga, quarta. Abril, maio, junho. 1924,1925, 1926” (SARTRE [1938],
2015, p. 51).

A implicacéo dessa reflexd@o se configura como uma objecdo contra a teleologia no
plano da existéncia humana. A contingéncia e a falta de sentido da vida impedem que haja
comecos e fins reais na experiéncia; apenas no plano narrativo a existéncia pode ser configurada
como uma aventura em que hd um designio desde o principio a se realizar na historia,
conduzindo-a para um fim significativo. A fissura entre a histéria enquanto processo dos
acontecimentos humanos e a narracdo revela a gratuidade da existéncia: ndo ha nenhuma
necessidade que ligue o anterior ao posterior, ndo existe algum enredo pré-estabelecido para a
historia, ndo ha razdo de ser para nada.

John Davenport, em sua pesquisa Narrative identity: autonomy and mortality, frisa
gue a posicdo de Sartre e de outros existencialistas contribuiu para que as histérias de vida
fossem concebidas como “ficgdes”, visto que as vidas reais seriam mais fragmentadas,
episddicas e descontinuas do que as narrativas mostram. Para Davenport a perspectiva sartreana
esta na base do “construtivismo ficcionalista”, no que diz respeito ao problema da identidade
(DAVENPORT, 2012). Nessa perspectiva, a descontinuidade entre a narrativa e a realidade se
traduz no adagio: as historias ndo sdo vividas, mas narradas (Stories are not lived, but told)
repetido no século XX por nomes da envergadura de Hayden White*®, Lévi-Strauss e Louis
Mink. O construtivismo entende que a estrutura formal da narrativa que contém: inicio, meio,
fim, enredo, narrador e personagens ndo teriam nenhuma correspondéncia com 0 modo como
as experiéncias sao vividas. Por ora, importa-nos salientar que o existencialismo sartreano
interdita a presenca de algum sentido no plano da experiéncia acantonando-o ao plano da
reflexdo e da linguagem. Retornaremos a essa discussdo na terceira parte da tese.

No romance em questdo ha uma corrosdo da Histéria como uma aventura plena de
herois e palco das grandes agdes em favor de uma histdria imersa na contingéncia com muito
mais davidas do que certezas. Na medida em que Roquentin se defronta com a vertiginosa
descoberta da contingéncia do mundo ele também se depara com a auséncia de conexao légica
entre os fatos historicos. Sintomaticamente, esse processo acarreta uma importante mudanca de
planos: no exercicio da sua liberdade, o protagonista abandona o projeto inicial de uma escrita

historiogréfica da vida de Rollebon — que agora se mostrava carente de sentido — e abraca a

% “Nao vivemos estorias, mesmo que confiramos sentido a nossa vida moldando-a retrospectivamente na forma
de estorias. E o mesmo acontece com nagdes ou culturas inteiras” (WHITE [1978], 2014, p. 106)
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prosa ficcional (SOUZA, 2009). Assim, Roguentin descobre que tentar conferir sentido a vida
do marqués e escrever um romance ficcional eram a mesma coisa, porque sempre que tentamos
narrar um evento ja estamos alterando a sua forma: “os acontecimentos ocorrem num sentido e
nos os narramos em sentido inverso” (SARTRE [1938], 2015, p. 51).

Jé& esté claro que o levante de Sartre ndo se dirige contra a histéria em si, mas contra
uma das formas pelas quais ela foi entendida: um processo racional, cheio de sentido, bem
encadeado e desprovido de contingéncias; um enredo que tecia elogios aos grandes homens de
acao (SOUZA, 2009). A nausea nos permite compreender, ainda, que para Sartre a auséncia de
sentido da existéncia impede qualquer possibilidade de totalizagdo na histdria, afinal a
existéncia mostra que o essencial € a contingéncia. Para ele, a maxima “a existéncia precede a
esséncia” presume que, antes de tudo, o ser humano ¢ nada. Isto significa que, primeiramente,
0 homem existe, esta ai lancado no mundo. Qualquer defini¢do ou predicamento antropoldgico
sO podem ser realizados a posteriori. Por ndo ser nada, a priori, ndo ter uma natureza humana
fixa 0 homem nada é além do que ele faz consigo mesmo (SARTRE [1946] 2010, p. 25).

Conforme dissemos ha pouco, durante o periodo de maior prestigio do
existencialismo sartreano, Ricoeur mantinha estreitas relagdes com outro existencialista,
Gabriel Marcel®, participando, inclusive dos seminarios filosoficos que este promovia em seu
apartamento parisiense as sextas-feiras®®. Mais do que uma questdo de mera afinidade pessoal,
parece-nos que uma opcao filosdfica explica certas aproximagdes e distanciamentos
intelectuais. Marcel procurou articular o existencialismo a metafisica cristd e ndo estava
fechado as possiblidades de sentido existencial. Para ele a existéncia devia recorrer a
transcendéncia de Deus. Ao que parece as relacdes entre Marcel e Sartre eram tensas. Segundo
Ricoeur, “Sartre (...) o desprezava, ao passo que Gabriel Marcel o admirava apesar de com ele
se escandalizar” (CC:41). Para nds, a vivéncia nesse ambiente cultural ¢ um dos motivos que

ajudam a entender a dissonancia velada entre Ricoeur e o autor de O ser e 0 nada:

Sartre era um assunto permanente de escandalo, ndo somente por causa do Sseu
ateismo, mas também porque professava a ideia de que 0 homem é o nada das coisas.
Gabriel Marcel ndo podia de modo algum admitir isso. Talvez 0 meu fraco interesse
por Sartre se deva um pouco a Gabriel Marcel, apesar de o atribuir @ minha
preferéncia por Merleau-Ponty (CC:41. Grifos nossos)

37 “Gabriel Marcel e Mircea Eliade (...) sio dois exemplos de homens que tiveram sobre mim uma grande
influéncia nas relagdes de amizade, mas sem que me tenha alguma vez submetido as obrigacdes intelectuais de um
discipulo. Esses homens tornavam-me livre” (CC: 43).

38 “Cada um de nos era convidado a tratar de um assunto selecionado por todos, sem recorrer a autoridade deste
ou daquele fildsofo reconhecido e reportando-nos Unica e exclusivamente & anélise quer das experiéncias que eram
simultaneamente comuns e intrigantes, como as promessas ou 0 sentimento de injustica, quer a conceitos e
categorias que pertencessem a uma tradi¢do duradoura, como os de a priori, verdade e realidade” (Al: 53).
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A busca de promocédo do dialogo entre a filosofia da existéncia e a fé cristd —
conforme anunciava em um texto de 1949 — evidencia a proximidade de Ricoeur em relagéo a
Marcel e a distancia em relacio a Sartre®. Nessa ocasido, o comentador de Jaspers sustentava
que a fé cristd ndo estava em uma posicdo de exterioridade em relacdo ao pensamento
existencial. Uma boa ilustracdo dessa situagdo seria a propria filosofia de Gabriel Marcel que
se esforgava por interligar a dimenséo transcendental da crenga com uma travessia pela
experiéncia concreta e existencial. Ademais, a perspectiva crista compartilharia com a filosofia
da existéncia a defesa do ser humano como sendo uma “tarefa a realizar” e ndo um dado
objetivo. Certamente, ndo se trata aqui de apologia a uma “filosofia crista existencial”, uma vez
que as descontinuidades entre os dois registros — filosofia da existéncia e fé cristd — ndo séo
desconsideradas. Trata-se, antes, da possibilidade de ressaltar essa regido de pensamento
comum entre os discursos em que a existéncia transcende a subjetividade individual
(RICOEUR, 1949; DOSSE, 2008).

Em vez de aprovar a distingiio sartriana entre “existencialismo cristdo e ateu®®”,
Paul Ricoeur — que, certa feita, conforme destacado por Dosse (2008, p. 20), teria recebido de
Sartre a alcunha “um padre que se ocupa de fenomenologia” prefere defender que o
existencialismo jamais deixou de se mover sobre o terreno da problematica religiosa, ja que
seria uma ilusdo postular uma filosofia “neutra” da existéncia. Para Ricoeur, “ndo existe
existencialismo puro, isto é, existencialismo puramente descritivo, mas existencialismos; e
estes existencialismos, em sua grande parte, refletem as diferengas de atitudes religiosas”
(RICOEUR, 1949, p. 51). A prop6sito, ao entrevistar Gabriel Marcel em 1968, Ricoeur colocou
em questdo a classificacdo de Sartre que também foi rechacada frontalmente por Marcel
(MARCEL, 1998). Bem entendido, a proposta ricoeuriana de maneira nenhuma implica em
uma espécie de “sintese preguicosa”, ou mesmo, justaposi¢do homogeneizante entre um
pensamento cristdo e um pensamento ateu (DOSSE, 2008). Um exemplo disso, de acordo com
o0 proprio filosofo, seria o tedlogo que faz da filosofia existencial uma espécie de “preparagao
negativa” para suas conclusdes a tal ponto que o pensamento de Sartre, por exemplo, se
limitasse a uma expressdo da miséria do homem sem Deus. No entendimento ricoeuriano esse

“sincretismo frouxo” merece ser criticado severamente.

39 <A obra de Sartre L 'étre et le néant apenas produziu em mim uma admiragio distante, mas nenhuma convicgio”

(Al: 62)

40«0 que torna as coisas complicadas é que existem duas espécies de existencialistas: 0s primeiros, que sdo 0s

cristdos, e entre os quais eu listaria Jaspers e Gabriel Marcel, de confissdo catélica; e por outro lado, os

existencialistas ateus, entre os quais € preciso colocar Heidegger e também os existencialistas franceses e eu

proprio” (SARTRE, [1946] 2010, p. 23). Em Carta sobre o humanismo Martin Heidegger rejeita essa classifica¢éo.
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A manutencdo da distin¢do entre os dominios da teologia e da filosofia permite que
um possa contribuir com o outro, afinal, trata-se de “duas disciplinas radicalmente autbnomas
quanto ao objeto e quanto aos métodos” (RICOEUR, 1949, p. 52). Dessa maneira, mantendo
as distingbes, 0 pensamento existencial pode colaborar para que a fé cristd se desembarace de
abordagens muito espiritualistas — que abdicam do caminho pela existéncia concreta — ou
otimistas — que passam por cima da angustia e do absurdo. O espaco de didlogo procura evitar
tanto a separacdo quanto a confusdo entre o dominio filoséfico e 0 dominio religioso, para
usarmos a feliz expressdo de Frangois Dosse. Aos olhos de Ricoeur, o principal aporte que a
filosofia da existéncia traz a teologia € uma renovacdo na compreensdo do conceito de
“universalidade”, uma vez que trabalha com uma nova nog¢ao de universalidade que ndo abstrai
as singularidades e contingéncias historicas, mas passa pela estrutura existencial da condicao
humana concreta.

Subscrevemos a assertiva de Dosse quando ele afirma que as reservas ricoeurianas
em relagdo as teses de Sartre sdo de diversas ordens. Discordamos, porém, quando ele arrola
entre 0s motivos o carater mais literario que conceitual do autor da Nausea. Ora, desde a
Simbdlica do mal (1960), Ricoeur se mostra bastante a vontade com o uso de fontes literarias
para o exercicio filoséfico. Além disso, em 1951, ele publicou uma analise sobre a peca de
teatro O diabo e o bom Deus de autoria sartreana. Como tentamos apresentar acima, 0
contraponto entre os filésofos se explica por razbes de ordem filosofica articuladas com
questdes de afinidade intelectual. Com efeito, Ricoeur ndo coaduna com a valorizacdo do nada
como a dimensédo fundamental da condi¢do humana. No Gltimo capitulo da segunda edicao de
Historia e verdade, por exemplo, ele expde claramente suas reservas em relacdo as filosofias
que, depois de Hegel, fizeram “da negacao o eixo da reflexdo ou chegam mesmo a identificar
a realidade humana a negatividade” (HV: 378). O principal mérito dessas filosofias seria a
proposta de uma filosofia do ser sem lancar mao de esséncias.

Basicamente, neste artigo “Negacao e afirmag¢do originaria”, o filosofo francés ira
propor que o ser tem prioridade sobre o ndo-ser; a afirmagdo precede a negacdo*!. Mais do que
isso, nele podemos constatar uma premissa que perpassa 0 pensamento ricoeuriano: é possivel
alcancar algum sentido no plano da existéncia, isto €, sempre hd algum sentido a ser encontrado
seja na existéncia individual, seja na realidade histérica. Apesar da presenca do absurdo,

subsiste o0 sentido. Portanto, a negacao estd subordinada a afirmacao originaria: a afirmacao é

41“A questdo que me coloco ¢ esta: uma recusa ¢ para si mesma sua propria origem? Uma negagio podera comegar
em si mesma?” (HV: 396).
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a conviccdo de que a totalidade da vida e da realidade néo sdo absurdas e sem sentido” (VAN
LEEUWEN, 1981, p. 33). Nesta perspectiva, o principal problema da ontologia
fenomenoldgica de O ser e 0 nada residiria em uma concepg¢do de “ser” por demais pobre, posto
que iguala o “ser em si” a um dado bruto, uma esséncia sempre idéntica a si mesma. O corolario
desta leitura é o questionamento da oposic¢do: liberdade (existéncia/nada) versus esséncia. Uma
concepcdo mais rica de ser leva em conta a negatividade sem incorrer em essencialismos
metafisicos, nem, tampouco, na nadificacdo ontoldgica. O ponto cego na énfase sobre 0 nada
seria, precisamente, a alteridade: “o momento de reducdo do dado ao nada (néantisation) é
sempre obscurecido por uma vontade culposa de aniquilagio de outrem” (HV: 400).

Sem duvida, a voz de Ricoeur ndo estava solitaria em sua dendncia contra o
solipsismo existencialista. Igualmente nutrido pela fenomenologia de Husserl, Emmanuel
Lévinas questionou a abordagem de Heidegger e Sartre que colocavam a ontologia como
filosofia primeira, abrindo pouco espaco para uma ética fundada na alteridade. Como veremos
logo mais, o problema da intersubjetividade foi um dos focos da apropriacdo ricoeuriana da
fenomenologia. Sem contar que a preocupacdo com a ética e a alteridade véao aparecer em seu
pensamento, em especial, a partir de O si mesmo como um outro quando o0 outro aparece como
constitutivo da subjetividade.

No campo da histéria intelectual precisamos destacar, uma vez mais, que Jean-Paul
Sartre e Paul Ricoeur pertenciam a espacgos de sociabilidade bem distintos. O primeiro grassava
na cena parisiense, ao passo que o segundo estava instalado em Estrasburgo. Ndo chegaram a
se conhecer pessoalmente. A Unica ocasido na qual, segundo Ricoeur, ambos poderiam ter
travado uma relacdo mais proxima foi um sonoro desencontro. Entre 1963 e 1964 ele e
Dufrenne haviam dedicado um ano de discussao sobre o Questdo de método de Sartre no grupo
de filosofia da revista Esprit. Ao fim desse periodo, o autor da Nausea foi convidado para uma
sessdo de debate para a qual foram preparadas previamente doze questdes. O desfecho indica

bem o tom do desentendimento. Vejamos o relato do ocorrido do ponto de vista ricoeuriano:

Tinhamos, portanto, convidado Sartre e preparado doze questdes. Para responder a
primeira, ele falou durante duas horas e meia; nunca podemos, portanto, apresentar-
Ihe a segunda! (...) Nas controvérsias que o opuseram a Camus e, depois, a Merleau-
Ponty, coloquei-me do lado deles (CC: 44. Grifos nossos).

A obra que marcou a desavenca entre Sartre e Camus, O homem revoltado (1951)
foi objeto de apreciacdo da parte de Ricoeur. A tonica deste texto, (originalmente publicado em
1956) que leva o mesmo titulo do livro em andlise recai sobre o sentimento de absurdo em
estreita ligacdo com o niilismo e, portanto, diz respeito, diretamente, ao problema do sentido.

Em termos estritamente etimoldgicos, o niilismo poderia ser identificado como um pensamento
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obcecado pelo nada (nihil — nada, em latim). Em termos filoséficos, ele remete a uma situagéo
historica de desnorteamento provocada pelo declinio dos valores e das referéncias tradicionais,
que traziam respostas para orientar e prover sentido para a experiéncia humana. Em poucas
palavras, “quando falta um sentido, quando o porqué ndo obtém resposta, o niilismo certamente
aparece” (VOLPI, 2012, p. 16-17, grifos nossos). Para o existencialismo, a auséncia de uma
transcendéncia ou esséncia langa 0 homem em sua liberdade, mas também na angustia e no
absurdo. Enquanto conceito o niilismo ndo aparece explicitamente na filosofia sartriana, nao
obstante seu realce sobre o tema do nada e da negatividade. Ja em Camus a démarche niilista
caminha de maos dadas com a existencialista, como podemos ver logo na introducdo do seu
Homem revoltado: “Se ndo se acredita em nada, se nada faz sentido e se ndo podemos afirmar
nenhum valor, tudo é possivel e nada tem importancia” (CAMUS [1951], 2010, p. 15. Grifos
N0SSO0S).

A auséncia de sentido esta no coragao do sentimento de absurdo definido por Camus
como o confronto entre a interrogagdo humana e o siléncio do mundo. Quanto a isto Ricoeur
observa que o homem revoltado estd a margem da consolacdo experimentada por Jo,
personagem biblico que, em sua interpretacéo, também conheceu o absurdo, porém nédo deixou
de descobrir o seu sentido oculto*?. Na sua leitura, a temética da revolta expressa a tentativa de
Camus em ndo se isolar na negatividade. O homem revoltado é alguém que diz ndo, mas
também diz sim, porque a revolta ndo ocorre sem o sentimento de que se tem razdo, de que se
tem direito a alguma coisa. O proprio movimento de revolta envolve um juizo de valor e, porque
ndo dizermos, de sentido, embora a reciproca ndo seja verdadeira: nem todo juizo de valor se
configura em uma revolta. A revolta metafisica € uma contestacdo do homem contra sua
condicdo e contra a criacio®. “Assim Camus tenta passar do sentimento subjetivo do absurdo
a descoberta de um valor positivo comum; a revolta seria essa experiéncia decisiva que vai de
um “eu sofro” a um “nos valemos” (...) (RICOEUR [1956], 1996, p. §83).

Para nossos objetivos 0 mais importante é avaliar as implicagdes destes raciocinios

42 Segundo a narrativa biblica J6 era um servo de Deus que vivia rico e feliz. Certa feita, Deus permite que Satanas
0 prove para ver se ele continuaria sendo fiel. Depois de perder a familia e as posses e de discutir longamente com
seus amigos sobre a bondade do Eterno diante do problema do sofrimento, a narrativa termina com a redencéo
trazida pela intervengdo divina, em uma vitéria do sentido sobre o ndo-sentido como atestam os versiculos do
ultimo capitulo do livro: “J6 respondeu a laweh: Reconhego que tudo podes e que nenhum dos teus designios fica
frustrado. Quem é aquele que vela teus planos com propdésitos sem sentido? Falei de coisas que ndo entendia, de
maravilhas que me ultrapassam. (...) Eu te conhecia s6 de ouvir, mas agora meus olhos te veem” (JO 42:1-5).
4“0 escravo rebelde afirma que nele ha algo que nio aceita a maneira como o seu senhor o trata; o revoltado
metafisico declara-se frustrado pela criagdo. Tanto para um como para o outro, ndo se trata apenas de uma negagao
pura e simples. Em ambos o0s casos, na verdade, encontramos um juizo de valor em nome do qual o revoltado se
recusa a aprovar sua condi¢ao” (CAMUS [1951], 2010, p. 39).
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para o problema do sentido e da filosofia da historia. Na concepgdo de Camus existe uma
“poténcia assassina nas filosofias da historia”. Este aspecto, alias, ¢ apontado por Ricoeur como
0 ponto central de todo o livro. No contexto da Guerra Fria, 0 alvo da critica camusiana incidia
sobre as esperangas messianicas depositadas na historia como uma espécie de salvacdo para
toda a humanidade. Assim, a transcendéncia vertical teria sido trocada por uma religido
horizontal, o paraiso celeste por um futuro utdpico. A “divinizacdo da historia” aparece em O
homem revoltado como sendo complacente com a historia dos vencedores. Ou seja, nesta
perspectiva, a tese central da filosofia da historia hegeliana de que o desenvolvimento histérico
¢ governado pela Razdo seria uma legitimagdo do rumo que os acontecimentos tomaram. “O
vencedor tem sempre razao, esta € uma das licGes que se pode tirar do maior sistema alemédo do
século XIX” (CAMUS [1951], 2010, p. 165). Esta “logica da historia” justificaria mesmo as
atrocidades mais violentas do processo historico, pois elas seriam um “mal necessario” para o
avanco da marcha do espirito em direcéo a liberdade.

O homem revoltado é sumarizado por Ricoeur em trés preceitos, sendo que nos
interessam os dois primeiros: 1) A recusa de toda filosofia da histéria; 2) O senso modesto dos
“limites”; 3) Intransigéncia dos meios. Em relacdo ao primeiro topico engrossamos o coro de
Sylvie Servoise (2008), para quem Camus ndo virou as costas para a historia em si**, mas
buscava pensa-la contra as filosofias da histdria, isto é, procurava por uma orientacao ética e
politica da experiéncia historica sem langar mdo de uma teleologia. Para o escritor franco-
argelino, a historicizagio absoluta* de toda a realidade dissolve todos os valores, faz apologia
do fato, aceita o “mal da historia” e desemboca no niilismo. Tal situagdo inviabilizaria o
protesto e a revolta, sobretudo, quando se entende, embalado pelo refrédo hegeliano, que tudo o
que ¢ real ¢ racional. “Assim, Camus volta a um individualismo, em todo caso a uma recusa
das leis da historia como guia da agdo e como justificacdo do Terror” (RICOEUR [1956], 1996,
P. 87). O ponto central de sua critica é a pretensao das filosofias especulativas da historia de
visar 0 absoluto, encontrando algum principio valido para todo o processo historico. Em

contraposicdo a desmedida ambicéo a totalidade ele defende que a revolta professe um senso

4 “Uma das criticas mais recorrentes de Les temps modernes e da esquerda intelectual francesa da época parece
decorrer de um mal-entendido deste tipo: julgar O homem revoltado por uma pretensdo que ele ndo tinha — a de
ser um livro de histéria e uma tentativa de explicacdo exaustiva dos processos revolucionarios da modernidade.
Se ha preocupagdo ‘historica’ na obra de Camus, ela ¢ mediada primordialmente pelas injun¢des subjetivistas do
género ensaistico, pelas limitagdes céticas que Camus forcosamente se impde em virtude de suas démarches do
absurdo e da criagdo revoltada” (SOARES, 2010, p. 21).

4 “Meu livro nio nega a histéria (negagiio que seria desprovida de sentido) mas critica apenas a atitude que visa
fazer da historia um absoluto (...) o servigo a historia por ela mesma culmina no niilismo” (CAMUS, 2000, p. 762)
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de medida, de limites*. Revoltar-se é reivindicar limites a uma situacdo de opress&o em que o
homem ¢é tratado como uma coisa. A reivindicacdo ndo é de uma liberdade total, pois descobre
o limite*’ da sua propria revolta no direito que o outro também tem & revolta. Uma vez mais,
estamos diante da nocdo de limite no campo da filosofia da historia. Outrora, ela ja havia
aparecido com uma conotacdo kantiana na filosofia da historiografia de Ricoeur.

Nossos leitores, possivelmente, deram-se conta que tivemos cautela em colocar a
etiqueta de “existencialista” em Albert Camus; ndo apenas porque o autor recusava o rotulo,
mas também por seu desentendimento com Jean-Paul Sartre, no qual um dos pontos em disputa
era, justamente, a questdo do sentido da histéria. Em 1952, O homem revoltado foi alvo de uma
acida resenha critica publicada na revista Les temps modernes, dirigida por Sartre e que havia
publicado um trecho da obra meses antes dela vir a luz. Camus recebeu com indignacédo as
objecBes que Ihe foram levantadas. Como resposta redigiu uma carta igualmente agressiva
dirigida ao diretor do periodico, que dali em diante tornara-se seu “ex-amigo”. A réplica
camusiana nos permite tanto perceber seu descontentamento com a “doutrina existencialista”,
quanto seu desconforto com uma determinada concepc¢éo de historia:

Vossa critica me fez escrever, com efeito, que o existencialismo (como o stalinismo)
é prisioneiro da histéria. [...] Mas, na verdade, o que eu tinha escrito? Que o
existencialismo era ‘até agora também submisso ao historismo e suas contradi¢des’.

Vosso artigo, aqui como em toda a obra, substitui o historismo pela historia”
(CAMUS, 2000, p. 763).

Para Camus, a énfase do existencialismo na contingéncia e na concretude historica
que limita a liberdade seria fruto de um niilismo, afinal se tudo ¢ histdrico nada teria valor para
além do seu proprio tempo. A mesma edicdo da Les temps modernes que trouxe a réplica de
Camus publicou também a resposta de Sartre ao seu “ex-amigo”. Para nds o aspecto mais
importante é a objecdo sartriana contra o problema da existéncia ou ndo de um sentido para a
historia. “Eu ndo compreendia bem o vosso dilema: ‘ou a historia tem um sentido ou ela ndo
tem*® (...)” (SARTRE, 1964, p. 122). Do ponto de vista existencial, a auséncia de um sentido
transcendente abre a possibilidade de o préprio homem criar sentidos para a historia:

E dentro da ac&o historica que a compreenséo da Histdria se da. A Historia tem um
sentido? Perguntai vds, ela tem um fim? Para mim é esta questdo que ndo tem sentido.

46 «Se a revolta pudesse criar Uma filosofia, seria uma filosofia dos limites, da ignorancia calculada e do risco”
(CAMUS, 2010, p. 332).
47 Servoise indica que a historia ¢ uma destas fronteiras da condi¢io humana: “Certamente, a histéria é um dos
limites do homem; neste sentido, o revolucionario tem razdo. Mas 0 homem, em sua revolta, coloca, por sua vez,
um limite & histéria. A este limite nasce a promessa de um valor”. (SERVOISE, 2008, p. 69).
48 Essa passagem continua com uma sarcastica metafora: “Tal como a mocinha que tateia a 4gua com o dedo do
pé e pergunta “Ela esta quente” vds observais a historia com desconfianga, vos mergulhais nela um dedo e o tirais
rapido e perguntais: ‘Ela tem um sentido’? (SARTRE, 1964, p. 123).
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Pois, a Historia, fora do homem que a faz, é apenas um conceito abstrato e imével do
qual ndo se pode dizer que tem um fim, ou que nao tem. O problema nao é conhecer
seu fim, mas Ihe dar um. (...) N&o se trata de saber se a Historia tem um sentido e se
nos nos dignamos a participar dela, mas no momento em que estamos nela até os
cabelos, de tentar dar-lhe o sentido que nos parece melhor. (SARTRE, 1964, p. 124).

Agora, importa-nos pensar as implicacdes deste debate para a nossa investigacgéo.
Em primeiro lugar ndo podemos deixar de observar que o ambiente historico da Guerra Fria foi
importante para o clima de suspeita em relacdo as filosofias especulativas da histéria e sua
associacao direta ao terror. O homem revoltado veio a lume ainda sob o impacto da descoberta
dos campos de exterminio e dos gulags stalinistas. Sem ddvida, acreditamos que esse ambiente
contribuiu para que Ricoeur ndo tenha aderido estritamente a essa modalidade de filosofia da
historia. Nesse mesmo contexto, ele parece ter recebido bem a obra de Merleau-Ponty,
Humanismo e terror (1947), na qual o fenomenologo busca apresentar uma filosofia da historia
e compreender as intengdes humanistas do marxismo para além de sua concepcdo vulgar que
concebe a histéria como um processo mecanico, um deus cego cujos propdésitos se desenvolvem
a revelia dos homens; um segredo cuja chave estaria nas maos apenas dos membros do Partido
Comunista. Ricoeur sublinha que a bagagem existencialista de Merleau-Ponty Ihe proporcionou
uma leitura mais complexa do marxismo, “remetendo sem cessar ao sentido humano da histéria
e acentuando a contingéncia que da sua seriedade a politica” (RICOEUR [1948], 1996, p. 111).
Entretanto, esta ndo € uma via de méo Unica, pois o existencialismo receberia do marxismo algo
que lhe faltava: o sentido da historia: “lida a partir do proletario, a histéria, através de confusao
e decisdo, assume um sentido global (...) uma filosofia proletaria da histéria permite separar
fins humanos dignos de orientar nossa liberdade” (RICOEUR [1948], 1996, p. 112).

Em segundo lugar, quais teriam sido as ressonancias existenciais na filosofia
ricoeuriana da historia? Quanto a isso, a importancia da contingéncia, certamente, ndo pode ser
esquecida; a possibilidade do homem, enquanto um ser historico, criar sentidos para a sua
experiéncia temporal talvez seja uma das herancas existenciais mais significativas, conquanto,
Ricoeur nunca tenha subscrevido a cisdo sartriana entre vivéncia e narracdo. Na esteira dos
pensadores da existéncia, Paul Ricoeur também se manteve de sobreaviso contra as filosofias
que pretenderam sistematizar de modo absoluto o sentido da histdria. Nos ultimos paragrafos
de seu comentario ao Humanismo e terror encontramos, em limpidas palavras, suas reservas
em relagéo aos sistemas:

E possivel que atualmente seja preciso renunciar a englobar a histéria num unico
sistema. O fanatismo também se encontra no final desse caminho dos sistemas que se

fecham muito rapidamente. (...) Talvez seja verdade que na histdria existam visbes
parciais e multiplas que ndo constituem sistema. (...) E, sobretudo, existem outras
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maneiras de ‘compreender’ diferentes do modo hegeliano-marxista. (L2:115-116).

Por fim, apds percorrermos esse trecho do caminho surge uma pergunta: de que
maneira a onda existencialista afetou a historiografia**? Verdade seja dita, a bibliografia que
associa diretamente as duas areas esta longe de ser extensa. Recentemente, Herman Paul propés
uma original leitura de Hayden White na qual ele identifica no existencialismo a pedra de toque
para a interpretacdo da producdo historiografica do autor de Meta-historia. Ent&o, no lugar de
uma abordagem narrativista “p6s-moderna” teriamos uma visada existencialista preocupada
com os modos pelos quais podemos ter uma vida moralmente responsavel em meio a um mundo
inteiramente historico e sem sentido ultimo (PAUL, 2011). Outro nome relevante é o do aleméo
Jorn Risen, que em sua Teoria da Histéria concede amplo espaco para a andlise dos
pressupostos existenciais da ciéncia historica, sobretudo na possibilidade dessa produzir
sentidos e orientagéo para as caréncias de significado.

Todavia, 0 que mais nos interessa no momento ¢ a relacao dos historiadores com o
paradigma existencialista durante o seu apogeu nas décadas de 1940 e 1950. O principal
historiador a tocar no tema é o francés Henri-Irénée Marrou (1904-1977), a memoria de quem,
diga-se de passagem, Ricoeur dedicou o primeiro tomo de Tempo e narrativa. Nas reflexdes
contidas em Do conhecimento histérico (1954) ele alerta para os riscos da énfase excessiva no
carater existencial da historia®. Em seu juizo, Wilhelm Dilthey insistiu de maneira desmedida
no conhecimento do eu pelo seu passado pessoal (autobiografia), fazendo com que toda a

historia gravitasse em torno deste centro. Por isso, sua proposta é matizar e limitar o alcance do

49 Em ensaio publicado recentemente, sintetizamos em cinco topicos as implicagGes da filosofia da existéncia para
a filosofia da histdria: 1) A reflexdo sobre o sentido da histéria ndo pode desconsiderar as experiéncias de falta de
sentido. Além disso, ndo é mais possivel incluir a auséncia de sentido em uma dialética cujo télos seria
inexoravelmente atingido, garantindo, assim, um ganho de sentido ao processo histérico. Isso implica um espago
maior para a categoria de contingéncia; 2) A filosofia da histéria ndo deve se restringir a uma gnoseologia ou
critica epistemoldgica das condi¢des de possibilidade da histéria como conhecimento cientifico tal como foi
proposta pela chamada “filosofia critica da histéria”; 3) Uma “filosofia existencial da histéria” toma como um de
seus principais objetivos estabelecer as bases para um didlogo reciproco entre a ontologia da historicidade e a
epistemologia da historiografia. Trocando em miudos, ndo se trata de inaugurar uma “ciéncia existencialista”; 4)
A filosofia da existéncia pode nos ajudar perceber que o passado é mais do que um objeto de estudo, mas a forca
existencial da temporalizacdo da temporalidade (HEIDEGGER, 2012, DE CARVALHO, 2017). Endosso,
portanto, o pensamento do historiador francés Henri-lrene Marrou para quem a utilidade do conhecimento
histdrico reside em seu sentido existencial: “o passado s6 pode ser conhecido se de alguma maneira se encontra
em relagdo com a nossa existéncia” (MARROU, S/D, p. 225); 5) Em suma, penso que uma filosofia existencial da
histéria pode investigar os modos como damos sentido ao passado e também como as narrativas sobre a
historicidade contribuem para o0 nosso conhecimento de si e também para a nossa orientacdo existencial.
(MENDES, 2018, p. 29-30).
%0 “Nada € mais instrutivo do que seguir o desenvolvimento do existencialismo contemporaneo: aqui temos uma
filosofia que comecga, com Heidegger, por afirmar com forga a historicidade caracteristica da situagdo do homem
e que leva ao ‘pensamento an-historico de Sartre’ que ‘aprisiona o homem na golinha da sua liberdade’ e ‘barra a
estrada’, ‘exclui pelo seu proprio método’ aquilo a que noés chamamos histdria, torna-a ‘absolutamente
irreintegravel” (MARROU, S/D, p. 198).
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valor existencial da historia, sem exigir demais dela: “Para que falar de ‘angustia existencial” a
um historiador da economia, dedicado a estudar as variagdes da producéo e do prego da prata
na Ameérica no século XIX”? (MARROU, S/D).

As palavras de Marrou nos servem como uma importante adverténcia: é necessario
delimitar bem quais aspectos do conhecimento historico possuem valor existencial. Certamente,
essa dimensao fica mais evidente nas reflexdes tedricas e filosoficas que realizamos acerca do
nosso trabalho e menos intensa nos momentos mais técnicos e metodologicos da operacao
historiografica. Outro ponto levantado pelo historiador francés é que a énfase excessiva no
plano existencial e nas preocupagdes do presente do historiador podem comprometer a
“realidade da histoéria” que, para ele consiste na “saida de nds mesmos”, no enriquecimento do
ser pelo encontro com o outro. Como veremos adiante, Ricoeur apresenta uma compreensao
semelhante em Histdéria e verdade, mas com um vocabulario fenomenoldgico. Isto é, a
“realidade da historia” ndo depende apenas do encontro da existéncia consigo mesma, mas de
uma orientacdo centrifuga, uma abertura para a alteridade que exige, segundo Marrou, uma
contencdo de nossas preocupacdes existenciais.

Entretanto, conhecer os limites ndo é sindbnimo de diminuir a intensidade. Pelo
contrario®l. Marrou se notabilizou por pensar uma filosofia critica da histdria que era impiedosa
contra o positivismo ou a caricatura que foi feita dele pela historiografia francesa de principios
do século XX. Em oposicdo as visadas objetivista ele postula que histéria € inseparavel do
historiador e, portanto, ela apresenta um sentido existencial que quando bem matizado permite
o0 conhecimento do homem pelo homem. Além do mais, segundo ele, 0s motivos para a escolha
de determinado tema de pesquisa®® emergem do mais profundo do ser do historiador, das
questBes que o inquietam de antemdo: em primeira instancia, o profissional da histéria ndo
trabalha para o publico, mas para si mesmo. A utilidade da histéria para a vida reside em seu
sentido existencial: “o passado s6 pode ser conhecido se de alguma maneira se encontra em
relagdo com a nossa existéncia” (MARROU, S/D, p. 225). Estariamos, entdo, diante da certidao
de nascimento de uma “historiografia existencialista”? Nao. Parafraseando Michel Foucault
podemos encerrar este topico sustentando que, embora o existencialismo tenha marcado o estilo

de vida e pensamento de um certo nimero de intelectuais europeus, jamais existiu algo como

51 Sim, o proprio Marrou confessa ja ter se servido do existencialismo: “Aconteceu-me um dia ceder ao atrativo
da moda e ir buscar a Sartre a sua nogdo de ‘psicanalise existencial’, transpondo-a do plano ontolégico para o da
expressao empirica. Eu fazia assim ver na investigacao histdrica (...) uma manifestagao simboélica desse ‘pro-jecto’
fundamental, original, no qual e pelo qual a pessoa procura encarnar ‘fazer-se’ e em que, de uma certa maneira,
toda ela se exprime” (MARROU, S/D, p. 193).
52 “Q problema estudado é bem conscientemente, como mostramos que ¢ sempre, o Seu problema, aquele de que
depende em ultima andlise a sua propria pessoa e 0 sentido da sua vida” (MARROU, S/D, p. 204).
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um saber ou disciplina existencialista (FOUCAULT, 2005).

Em uma nota de rodapé de Historia e verdade, Ricoeur remete ao seu artigo Da
I6gica a ética em Histdria, afirmando que nele expressa sua “substancial concordancia com o
livro de H. 1. Marrou, Do conhecimento histérico, ed. du Seuil, 1954 (HV: 38, nota 1). No
proximo capitulo, nosso foco se deslocara da filosofia da existéncia para a fenomenologia. Mas,
desde ja podemos apontar que o préprio Ricoeur procurou pensar como 0s dois dominios se
articulam em uma espécie de fenomenologia existencial. Como veremos, a trajetoria do
fundador da fenomenologia, Edmund Husserl, mostra uma abertura crescente para os modos de
existéncia humana no mundo. Por isso, Ricoeur adverte: a fenomenologia existencial ndo deve
ser tratada apenas como um subcampo que se justapde a fenomenologia transcendental. Mais
do que isso, a fenomenologia existencial € um estilo de pensamento que toma a fenomenologia
como método e o coloca a servigo das questdes concernentes a existéncia (RICOEUR, 1967).
Mais detalhes sobre a fenomenologia existencial, assim como suas implicagdes para o problema

do sentido e da histéria estardo no rol de questbes abordadas nas paginas subsequentes.
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2. A fenomenologia e o problema do sentido da historia

O império do sentido na fenomenologia

O primeiro projeto filoséfico de vulto elaborado por Paul Ricoeur foi sua Filosofia
da vontade marcada por um sabor nitidamente fenomenoldgico. O primeiro volume, intitulado
de O voluntario e o involuntario data de 1950. Seu encontro mais intenso com o pensamento
de Edmund Husserl (1859-1938) remonta ao periodo em que estava no campo de prisioneiros
da Pomerania®?, ocasido na qual deu inicio, em condicdes adversas®*, a traducéo francesa da
obra ldeias 1: Ideias diretrizes para uma fenomenologia. Posteriormente, a traducdo foi
apresentada como um dos requisitos para a obtencao de seu doutorado em Filosofia e publicada
no mesmo ano do primeiro volume de seu projeto sobre a Filosofia da Vontade. Frangois Dosse
observa que Ricoeur, juntamente com outros autores, desempenhou o papel de introdutor de
Husserl na Franca, permitindo a formagcéo de geracdes de filosofos afeitos a fenomenologia™.

Deste momento em diante, o estilo de pensamento inaugurado por Husserl serd uma
das principais referéncias da filosofia ricoeuriana. Em Da interpretacdo, artigo publicado em
1983, o intelectual francés busca caracterizar a tradi¢éo filos6fica a qual pertence e destaca trés
tracos: ele se insere na linha de uma filosofia reflexiva, que estd na esfera de influéncia da
fenomenologia husserliana e deseja ser uma variante hermenéutica dessa fenomenologia. Um
pouco mais adiante, encontramos uma afirmativa preciosa para nossos propdsitos. Nela a
fenomenologia é apontada por Ricoeur como o espa¢o de um império do sentido, onde a atitude
natural em relagdo ao mundo é suspensa em favor de uma reflexdo que busca compreender as
articulagdes fundamentais da experiéncia: “é este império do sentido, assim liberto de toda a
questdo factual, que constitui o campo privilegiado da experiéncia fenomenoldgica, o lugar por
exceléncia da intuitividade” (TA: 26). Ora, se estamos nesse territorio do império do sentido,

cabe-nos perguntar: qual a concepcao fenomenoldgica do problema do sentido da historia?

%8 “Os anos de cativeiro foram, assim, extraordinariamente frutuosos tanto do ponto de vista humano como
intelectual” (AI:59).

% Néo havia dicionario disponivel para consulta, nem mesmo papel para anotagGes. A traducdo em francés
comegou a ser esbogada na margem do exemplar em alem&o. Cf. DOSSE, 2008.

%5 (Cf. DOSSE, 2008). Sem duvida, outros nomes importantes para a introducéo e difusdo da fenomenologia em
solo francés foram Merleau-Ponty com sua Fenomenologia da percepcdo (1945), Tran-Duc Thao com
Fenomenologia e materialismo dialético (1951) e Emmanuel Lévinas com seu estudo pioneiro em 1930: Teoria
da intuicdo na fenomenologia de Husserl.
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Antes de enfrentarmos a questdo faremos alguns apontamentos metodoldgicos. Em
nosso trabalho ndo trataremos a fenomenologia como um bloco homogéneo e muito menos
como uma doutrina rigidamente estabelecida. Em vez disso, vamos compreendé-la como uma
corrente de pensamento viva e dindmica®®. Assim como Bruce Bégout (2006), acreditamos que
toda “heranca filosofica” ¢ uma heresia, uma espécie de trai¢do, na medida em que a recepcao
das ideias de uma doutrina acarreta, também, em mudanca de sentido. Desse modo, o préprio
Edmund Husserl ¢ entendido ndo apenas como o primeiro teorico, o “pai fundador” da
fenomenologia, mas também como o primeiro herético. Traduzindo para 0s termos
ricoeurianos, a fenomenologia ¢ “a soma da obra husserliana e das heresias que nasceram de
Husserl” (EF: 9). Na esteira de Bégout, tomaremos Ricoeur como um “herdeiro herético” da
fenomenologia, sobretudo, em virtude de sua proposta de enxerto hermenéutico no paradigma
fenomenoldgico que analisaremos mais tarde, na segunda parte.

Vejamos, entéo, o que distancia Ricoeur da fenomenologia de Husserl. Em primeiro
lugar, nosso autor ndo compartilha da ambicdo husserliana de encontrar uma fundamentagéo
ultima para o conhecimento cientifico nem tampouco com a busca de uma filosofia
rigorosamente cientifica como podemos ver no trecho abaixo do artigo publicado na

Enciclopédia britanica em 1925:

[O termo] Fenomenologia designa um novo método descritivo que fez sua aparicao
na filosofia de principios do século XX e uma ciéncia aprioristica que se depreende
deste método, a qual esté destinada a prover o drganon fundamental para uma filosofia
rigorosamente cientifica e a possibilitar o consequente desenvolvimento de uma
reforma metd6dica de todas as ciéncias. (HUSSERL, [1925] 1992, p. 35)

Como vimos no primeiro item do nosso texto, Ricoeur concorda com a assertiva de
Jaspers acerca do dialogo entre filosofia e ciéncia, o que lhe interditava os projetos que
intencionavam assimilar um dominio nas bases do outro, tal como proposto pelo fundador da
fenomenologia, especialmente, em seus primeiros escritos.

Em segundo lugar, desde sua introducdo aprofundada a traducéo de Ideen 1 o autor
da Filosofia da vontade buscava dissociar o nucleo da fenomenologia, enquanto método
descritivo, de sua pesada carga metafisica e idealista. O idealismo estaria embutido no método

descritivo da reducdo eidética. Antes de tudo, o primeiro passo deste procedimento é

% «A fenomenologia é um vasto projeto que no se encerra em uma obra ou em um grupo de obras precisas. Com
efeito, ela é menos uma doutrina do que um método capaz de encenagdes mdltiplas, e do qual Husserl explorou
apenas um pequeno nimero de possiblidades” (EF:8).
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descrever® o fendmeno sem pressupostos, ir as coisas elas mesmas®®, atendo-se apenas aquilo
que aparece e € percebido pela consciéncia. A reducdo, portanto, consiste em colocar entre
parénteses as variantes historicas e culturais e ir as coisas mesmas descrevendo sua esséncia,
que seria formada por predicados ldgicos cuja supressdao implicam no desaparecimento do
fendmeno. A esséncia ou eidos € aquilo que permanece idéntico apesar das variacfes; € 0 que
a propria coisa me revelou ao se mostrar. Em suma, na reducgéo eidética passamos dos aspectos
contingentes dos fenémenos para o conteudo inteligivel dos objetos, suas esséncias
(LYOTARD, S/D). “A fenomenologia ¢ o estudo das esséncias (...) ¢ a tentativa de uma
descricdo direta de nossa experiéncia tal como ela ¢’ (MERLEAU PONTY [1945] 2011, p. 1).
O procedimento redutivo visa suspender a atitude natural para a qual o mundo em que ela esta
inserido é, simplesmente, um dado. Pelo contrario, na trilha fenomenolodgica a consciéncia se
descobre como doadora de sentido para o mundo (EF).

Logo, ndo estamos diante de nenhum platonismo que afirma a existéncia realista da
esséncia. Por exemplo, faz parte da esséncia de um triangulo que a soma de seus angulos seja
180 graus e que ele seja convexo. Isso ndo depende nem do sujeito que esta observando
(psicologismo), nem de algum experimento empirico (empirismo). (LYOTARD, S/D). ! Em

sua Filosofia da vontade, Ricoeur também manifestou suas reservas contra essa interpretacao:

Portanto, este estudo é, de alguma maneira, uma teoria eidética do voluntario e do
involuntario, no entanto, queremos evitar toda interpretagdo platonizante das
esséncias e considera-las simplesmente como o sentido, o principio de inteligibilidade
das grandes funcGes voluntério e involuntério. (FV: 8)

Ricoeur observa que seja nos estudos logicos, seja na filosofia das esséncias,
Husserl excluia as consideracGes sobre o sentido da histéria. Por conseguinte, o sentido do
fendmeno se tornava independente da histdria da consciéncia individual ou de uma histéria da
humanidade. Uma vez que a histéria foi colocada entre parénteses o que resta € uma
intemporalidade do sentido, uma vitoria sobre a intromissao da historia na filosofia. “O sentido
se revela como sentido a intuicdo que lhe vé as articulagdes. A historia do conceito, enquanto
expressao do sentido, ndo tem importancia para a verdade do sentido” (EF: 24).

Em suas reflexdes, Ricoeur ndo se contentou em apenas se despojar da carga

5" “Descrever ¢ dizer aquilo que ‘vemos’, tentando ser 0 mais completo possivel, ou seja, ndo negligenciar qualquer
uma das facetas da coisa, do evento, da situacdo que se constitui o objeto da descricdo; é também dessa forma, se
esforcar em ndo preencher o propésito com tracos generalizadores inventados, que ndo fazem parte da experiéncia
efetiva do sujeito (...) Descrever supe, pois, que nos referimos a uma experiéncia singular, individuada no tempo
€ N0 espago, e que nos atemos a ela (...) A atividade descritiva se situa na linha diviséria entre esses dois extremos:
‘ndo completar’/ ‘ser o mais completo possivel” (DEPRAZ, 2008, p. 30).
%8 “Voltar as coisas mesmas € recusar as argumentagdes doutrindrias € os sistemas autocoerentes em proveito das
interrogagoes nativas suscitadas pelo mundo a nossa volta e das quais nossa viva reflexdo se alimenta” (DEPRAZ,
2008, P. 27).
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idealista da filosofia fenomenoldgica, mas também evidenciou o problema da obsessdo
husserliana pela abordagem das esséncias e idealidades a-historicas. Ele salienta que a
preocupacdo com a logica das esséncias excluia a historicidade. Trocando em miudos, da
mesma maneira que Bégout, defendemos que o crescente interesse ricoeuriano pela dimenséo
historica dos fendmenos, apreendidos em sua contingéncia e finitude, deriva de sua recusa em
acantonar a fenomenologia ao nivel estrito das esséncias. As regides ontoldgicas que o fildsofo
veio explorar ao longo de sua carreira filoséfica tais como a simbolica do mal, o conflito das
interpretacdes, a temporalidade, a narrativa, a subjetividade e a memoria o impediram de crer
que o sentido dessas experiéncias poderia ser reduzido apenas ao plano das esséncias. Em suma,
para Ricoeur o sujeito transcendental ndo é a Unica ou mesmo a fundamental instancia de
doacdo de sentido, ja que existem outros ambitos formadores de sentido como a tradicdo, a
linguagem, o mito, a ideologia, entre outros; “Nao ¢ apenas a instituicdo do sentido que se
modifica quando passamos da doagdo do sentido transcendental para a formagéo do sentido
linguistico e historico, mas é o sentido do préprio sentido” (BEGOUT, 2006, p. 196. Grifos
N0SSO0S).

A intuicdo das esséncias é decisiva para a concep¢ao fenomenologica da categoria
de sentido, principalmente, na chamada fenomenologia transcendental. Na perspectiva
husserliana os fendmenos se apresentam a nés dotados de uma esséncia, um sentido. Isso
significa que os fendmenos ndo sdo uma cortina de fumaca atréas da qual se esconderia o mistério
da “coisa em si” — 0 nimeno em vocabulario kantiano. Ao contrario, o sentido é imanente ao
fendmeno e pode ser captado, intuido pela consciéncia. Por isso, o fenémeno pode ser
identificado, pensado e nomeado (DARTIGUES, 2008).

N&o obstante suas reservas, Ricoeur, em sua Filosofia da vontade, empregou o
expediente da andlise eidética, ainda que alargando-a para além das operacfes da consciéncia
de modo a abranger também as esferas do afeto e da vontade. Assim, ele acreditava encontrar
um contraponto no campo pratico a Fenomenologia da percepcdo de Merleau-Ponty. Além
disso, ele acredita que a analise eidética foi subestimada pela escola francesa de fenomenologia.
Embora ndo sejam citados nomes fica claro que o endereco dessa critica € 0 pensamento
existencialista, que, segundo Ricoeur teria se inspirado na teoria do Lebenswelt (mundo da vida)

abdicando da abordagem intencional no que diz respeito as vontades, afetos e emocoes:

Se em todo problema se vai direto ao ‘projeto existencial’, ao ‘movimento de
existéncia’ que desencadeia todo comportamento autenticamente humano, corre-Se 0
risco de ndo captar a especificidade dos problemas, de afogar o contorno das fun¢es
diferentes em uma espécie de monismo existencial indistinto que, no limite, leva a
repetir a mesma exegese da ‘existéncia’ a propdsito da imaginacdo, da emocao, do
riso, do gesto, da sexualidade, da palavra, etc. (EF: 61-62).
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Da mesma maneira como ja haviamos notado no capitulo anterior, podemos
perceber, que o didlogo ricoeuriano com o0 existencialismo nunca se privou de alguns
distanciamentos criticos. Neste caso, especificamente, Ricoeur advoga a importancia de a
abordagem existencial ndo ser hipostasiada a ponto de ser aplicada, indistintamente, aum amplo
campo de fendmenos. A despeito dessas observacdes, pensamos que é possivel identificar
convergéncias entre fenomenologia e o pensamento existencial®. O proprio pensador francés
ndo se furtou a refletir acerca destas conexdes no texto Fenomenologia existencial, incluido em
sua coletanea estadunidense: Husserl. An analysis of his phenomenology (1967). Neste artigo,
Ricoeur mapeou trés matrizes que evidenciariam uma “fenomenologia implicita” presente na
filosofia da existéncia. A primeira delas remonta a Husserl e a virada em seu pensamento rumo
a investigacdo sobre os aspectos da existéncia humana no mundo. A segunda fonte se refere a
correntes filoséficas originadas com Kierkegaard e Nietzsche. No caso do filésofo da
Dinamarca o principal aporte é a categoria filoséfica de existéncia, que remete aquilo que é
individual, ao que ndo é incluido pelo sistema e escapa as pretensdes objetificadoras do método.
Do estilo do “filésofo do martelo”, a fenomenologia existencial herdou a rejeicdo aos sistemas
filoséficos. Além disso, mesmo antes de Husserl sistematizar a reducdo eidética, Nietzsche,
segundo Ricoeur, teria adotado uma atitude redutiva e genética perante 0s sistemas morais, em
sua célebre Genealogia da moral, indo do derivado ao originario. A terceira fonte da
fenomenologia existencial diz respeito aos pensadores franceses situados na confluéncia da
heranca do método fenomenoldgico de Husserl com os problemas existenciais da filosofia pos-
hegeliana (RICOEUR, 1967).

De nossa parte, acrescentamos que também existem muitas divergéncias entre
fenomenologia e existencialismo. Se, como veremos, as Ultimas obras husserlianas contém o
diagnostico de uma crise da qual precisamos tomar consciéncia, Husserl ndo compartilha do
pessimismo que grassou no existencialismo, porque ainda acredita nas potencialidades da razéo
humana (ZILLES, 2001). Paul Ricoeur frisa que em Krisis a razdo assume um “acento
existencial” abarcando as questdes do sentido ou do absurdo da existéncia humana. A razéo liga
0 sentido do homem ao sentido do mundo (EF).

Voltemos a filosofia da vontade ricoeuriana. A abordagem eidética que colocava a

5 Wrathall e Dreyfus (2012) chegaram a sistematizar a confluéncia dessas correntes filosoficas em quatro pontos:
1) a preocupacdo de fornecer uma exposicdo da existéncia e do mundo humanos que os revele como sdo; 2)
consciéncia da dimensdes nao racionais da existéncia; 3) a incapacidade de nossos conceitos e categorias captarem
a totalidade dos sentidos da nossa experiéncia; 4) a ideia de que ser humano é transcender a facticidade, pois ndo
podemos ser reduzidos a um conjunto de caracteristicas de qualquer ordem (biologicas, socioldgicas, historicas ou
I6gicas).
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historia entre parénteses encontrava seu limite na questdo da “vontade ma”, posto que ha uma
reciprocidade entre o voluntario e o involuntario. Nesse momento, sem passar pela
historicidade, o projeto era uma ‘“compreensdo direta do sentido do voluntario e do
involuntario” (FV: 8. Grifo nosso). Segundo o préoprio fildosofo, essa perspectiva “parecia (..)
deixar fora de suas competéncias o concreto, o historico ou, como na altura Ihe chamei o reino
empirico da vontade” (Al: 64).

Paralelamente ao ambicioso projeto da Filosofia da Vontade, Ricoeur publicou
varios artigos sobre o método fenomenologico entre os anos 1950 e 1980. Dentre estes, 0 texto
Husserl e o sentido da histdria, (veiculado incialmente em 1949 na Revista de Metafisica e
Moral) € aquele sobre o qual nos deteremos mais profundamente. A questdo de fundo desse
ensaio € uma reflexdo sobre os motivos que levaram o fundador da fenomenologia a considerar
a histéria em suas Gltimas obras, jA que boa parte de sua carreira fora marcada por uma
abordagem eidética transcendental na qual se colocava a realidade factual entre parénteses para
descrever suas esséncias. Em uma nota de rodapé inserida nas Ideias, Husserl afirma
textualmente: “aqui ndo se narram historias. Ao falar do carater originario ndo ¢ preciso nem se
deve pensar em uma génese psicologico-social ou historico-evolutiva” (HUSSERL, 2006, p.
33, nota 4).

A principal razdo apontada por Ricoeur para essa mudanca é bastante clara: o
fundador da fenomenologia passou a refletir sobre o sentido da Historia ap6s a ascensdo do
regime nazista na Alemanha, “a propria tragédia da historia inclinou Husserl a pensar
historicamente” (EF: 22). Antes desse periodo, ele era considerado como um pensador
apolitico, porém, na Ultima fase de seu pensamento deixou de falar apenas do ego
transcendental, para abordar a “consciéncia de uma crise coletiva da humanidade”,
especificamente do homem europeu. Vale lembrar que em 1933 ele havia sido aposentado
compulsoriamente da Universidade de Freiburg por causa de sua ascendéncia judaica.
Entretanto, Ricoeur alerta que a transformacéo na problematica filoséfica husserliana excede
suas motivacdes psicologicas ou contextuais, na medida em que, hd uma unidade em sua obra;
as ideias, no sentido fenomenoldgico, buscariam fazer uma mediag&o entre a consciéncia e a
historia.

O filésofo da historia David Carr sugere uma explicagdo complementar para o
historical turn na fenomenologia husserliana. Pode ser, ele conjectura, que Husserl tenha
escolhido a perspectiva historica como um novo modo de apresentacdo da sua filosofia, tendo

em vista uma audiéncia mais abrangente. Na década de 1930, a sua obra estava sendo
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progressivamente eclipsada tanto por seus antigos aprendizes que agora caminhavam com as
proprias pernas — nomeadamente Martin Heidegger e Edith Stein — quanto pela filosofia da
existéncia de Karl Jaspers. Como era oficialmente indesejavel em seu proprio pais, por causa
da politica racial nazista, era necessario que Edmund Husserl considerasse a possibilidade de
palestrar e publicar para além das fronteiras germanicas, talvez para um publico pouco
acostumado a sua abordagem. Em resumo, a nova abordagem apresentada por Husserl poderia
ser compreendida como uma “concessao a furia dos tempos” (CARR, 1974).

Dizendo de modo mais claro, isso implica que ndo devemos adotar uma oposi¢ao
simpldria na obra husserliana entre uma primeira fase estritamente idealista, transcendental e
uma ultima exclusivamente historica. David Carr sublinha que a perspectiva histérica ndo
simboliza uma ruptura em relacéo a tradicdo transcendental com a qual Husserl se identificava.
Isto &, a filosofia da historia contida em Krisis seria uma nova tentativa de fundamentar a mesma
filosofia fenomenolédgica apresentada em principios do século vinte: “Aqueles que afirmam que
a Krisis de Husserl faz uma consciente e explicita ruptura com os aspectos idealistas e
transcendentais de sua fenomenologia, certamente, ndo leram a Krisis cuidadosamente”
(CARR, 1974, p. XXII). Em suma, como apontou o fenomendlogo brasileiro Urbano Zilles, a
filosofia da historia husserliana néo significa um rompimento com a fenomenologia anterior,
mas, antes, trata-se de um enriquecimento pela perspectiva da histéria e da vida (ZILLES,
2001).

Tal clivagem estrita ndo se sustenta, em virtude da prépria concep¢ao
fenomenoldgica de consciéncia e do problema da intersubjetividade. Husserl reteve de
Brentano o lema “a consciéncia € sempre consciéncia de alguma coisa”, ou seja, a consciéncia
é intencionalidade®®. Donde todo objeto e sua propria esséncia (eidos) é objeto para uma
consciéncia que o percebe. Entretanto, ndo estamos diante de um mero psicologismo, mas de
uma correlagdo entre o pensamento e o seu objeto da qual emerge a subjetividade. A questdo é
que no ato de percepcdo o objeto é apreendido como um fluxo de vivéncias em incessantes
modificagdes, ou seja, sempre percebemos apenas uma face das coisas por vez, de modo que o
objeto estd sempre aberto a horizontes de indeterminagdo, jamais é dado como um absoluto.

Em virtude da inextinguivel correlacdo entre a coisa e a percepcao da coisa € possivel que no

80 ““Como ¢ hoje do conhecimento geral, foi através do tema da intencionalidade que a fenomenologia husserliana
se tornou reconhecida na Franca. Nem a exigéncia de fundamento ultimo, nem a reivindicagdo de evidéncia
apoditica da consciéncia de si foram notadas em primeiro lugar, mas, pelo contrario, aquilo que no tema da
intencionalidade rompia com a identificacdo cartesiana entre consciéncia e consciéncia de si. Definida pela
intencionalidade, a consciéncia revelou-se estar primeiramente voltada para o exterior, por isso projetada para fora
de si” (Al:55).
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decorrer da percepcdo novos aspectos sejam apreendidos, corrigindo os precedentes, sem
qualquer contradicdo (LYOTARD, S/D). Conforme Ricoeur, isso implica que a consciéncia
seja temporal, posto que é sempre numa multiplicidade de sucessivos esbo¢os que se constitui
0 sentido como uma unidade. Essas observagdes serdo importantes para a relacdo que a

consciéncia mantém com o sentido da histéria.

A intencionalidade implica que a consciéncia ndo pode ser pensada sem aquilo de
que ela é consciéncia. A relacdo da consciéncia com o mundo dos objetos ndo é a de duas
realidades exteriores e independentes. O objeto € um face-a-face, um fenbmeno que remete a
consciéncia a qual aparece, assim como, a consciéncia é consciéncia desse fendmeno. O
corolario da andlise intencional € que “o sentido do mundo ¢ assim decifrado como sentido que
eu dou ao mundo; mas tal sentido é vivido como objetivo, descubro-o, de outra forma néo seria
o sentido que o mundo tem para mim” (LYOTARD, S/D, p. 39). Todo sentido se funda na

consciéncia, a intencdo é uma doacéo de sentido.

Entdo, estamos diante de um idealismo que reduz a realidade aos sentidos que a
consciéncia atribui a ele? Nao. Certamente, o carater idealista da fenomenologia nao equivale
a fazer do mundo um mero produto ou projecéo da consciéncia. Como nos lembra David Carr,
a filosofia fenomenoldgica de Husserl néo reivindica o estatuto de uma ontologia fundamental.
Em relagdo a esse procedimento, Ricoeur afirma se tratar de um idealismo metodol6gico e néo
doutrinal. Além do mais, ndo esquecamos que a intencionalidade é uma correlacao, portanto,
0 sentido das coisas ndo € uma reles construcdo subjetiva, mas também € constitutiva da

consciéncia do sujeito. A relacdo é de mao-dupla.

Qualquer historiador ou cientista social poderia objetar contra a aplicacdo dessa
reflexdo filosofica as ciéncias humanas, rotulando-a de um solipsismo, visto que, sé parecem
existir o eu e suas sensacdes percebidas na consciéncia. Segundo Lyotard, na verdade, o proprio
Husserl buscava fugir dessa espécie de idealismo monadico, pois 0s outros eus “nao sdo, por
certo, simples representacGes e objetos representados em mim das unidades sintaticas de um
processo de verificacdo que se desenvolve ‘em mim’, mas efetivamente, nos ‘outros’”
(HUSSERL, 2001, p. 105). O problema da intersubjetividade é que o outro ndo é passivel de

explicacdo, mediante uma reducéo eidética, como as coisas do mundo.

Ricoeur parece discordar um pouco dessa leitura ao sustentar que pelo menos
durante um primeiro momento, nas primeiras MeditacOes cartesianas (1931), Husserl assumia

lucidamente um solipsismo transcendental em que “o mundo ¢ em primeira instancia o sentido
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que meu ego desdobra” (EF: 89). Para o autor de Na escola da fenomenologia sera em Ideen Il
que Husserl ira deslocar o foco da experiéncia solipsista para a experiéncia intersubjetiva. Ele
chega a acrescentar que essa virada foi feita de modo bastante brusco. E relevante ressaltar,
ainda, que a pluralidade de consciéncias indicada pela intersubjetividade é uma porta que abriu
0 caminho para o surgimento da historia no seio da fenomenologia. Curiosamente, o proprio
Lyotard também concorda que permanece uma tensao entre a filosofia transcendental e uma
espécie de sociologia da cultura. Quanto a nos, endossamos a interpretacéo proposta por David
Carr segundo a qual os meandros do proprio caminho trilhado pela fenomenologia levaram
Husserl a revisar algumas concep¢des em seu procedimento, concedendo maior importancia a
questdo da historia e da historicidade, quais sejam: 1) A fenomenologia genética, que

passaremos a expor a seguir; 2) A teoria da intersubjetividade, aludida ha pouco.

Crise das ciéncias, crise da existéncia: o sentido da histdria Na escola da fenomenologia

Tanto Ricoeur quanto Lyotard concordam que serd na Krisis (A crise das ciéncias
europeias e a fenomenologia transcendental®?) que o fundador da fenomenologia ira estreitar
seus vinculos com o problema da histdria® e da intersubjetividade. Nesse sentido, é preciso
compreender como uma filosofia do cogito — que falava do retorno radical ao ego fundador de
todo ser — se tornou uma filosofia da historia. Um texto de destaque nessa ultima fase do
pensamento husserliano € a conferéncia A filosofia e a crise da humanidade europeia [1935].
No inicio da Krisis, Husserl afirmava que tentava converter a filosofia a fenomenologia
transcendental, por meio de uma tomada de consciéncia teleoldgico-histérica aplicada as
origens da situagdo critica em que se encontrava. Ali o autor de MeditagOes cartesianas
desenvolve o nucleo de sua filosofia da histdria, segundo a qual existe uma intima ligag&o entre

a crise da cultura ocidental e a crise epistemoldgica das ciéncias. Ambas sdo uma crise de

61 A data da publicacéo original é 1954, mas os textos e conferéncias nele contidos foram produzidos entre 1926 e
1938, ano da morte do autor. Conforme David Carr salienta ndo se trata de uma obra finalizada, mas de um
manuscrito de carater inconcluso. (CARR, 1974).

62 Segundo Lyotard, um dos mais notaveis legados da fenomenologia a Teoria e Filosofia da Histdria é a distincdo
conceitual entre historicidade, histéria e historiografia: 1) Historicidade: remete a estrutura essencial do ser
humano como um ser histérico e lancado na temporalidade; é algo anterior as particularidades de cada época e as
interpretacdes historiogréaficas; Nivel existencial-ontoldgico; as palavras-chave sdo existéncia, experiéncia e
vivéncia. 2) Histéria: conjunto de eventos que caracteriza um povo ou a humanidade como um todo. Nivel dos
processos e dos acontecimentos; s palavras-chave aqui sdo acontecimento, evento, ocorréncia, fatualidade,
circunstancia. 3) Historiografia: interpretacéo feita pelos historiadores sobre um determinado processo histdrico.
E uma narrativa dos acontecimentos que ocorreram na Historia (Cf. LYOTARD, S/D).
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sentido e expressam uma perda de télos. Portanto, a crise europeia vivida na década de 1930
ndo era uma mera turbuléncia das ciéncias particulares, mas uma crise cultural do préprio
projeto de conhecimento, da ideia diretora que faz a cientificidade. A primeira pergunta da

filosofia da historia € uma questdo sobre o sentido.

A discussédo em torno da crise da ciéncia ndo chegava a ser uma novidade na
Alemanha, como nos lembra Sérgio da Mata. Nas primeiras décadas do século XX outros
pensadores de grande envergadura como Troeltsch, Rickert e Lukacs alertavam para o ambiente
intelectual de desencanto para com a ciéncia e a razdo modernas. Sem duvida, este ceticismo
esta ligado a uma espécie de “crise intersubjetiva de sentido” que se fez sentir no pais apds a
derrota na primeira guerra mundial (MATA, 2013, p. 83). Como se ndo bastasse, Mata reporta,
ainda, uma espécie de isolamento internacional ao qual a comunidade cientifica germanica foi
submetida no contexto historico pds-1918. Lembremos, também, que nos idos de 1927, Martin
Heidegger dedicava ao seu mestre Edmund Husserl o estudo de Ser e tempo no qual alude para
um movimento de revisdo radical dos fundamentos em curso nas ciéncias da época, a saber, a
matematica, a fisica, a historia e a teologia. O que o leva a afirmar que “o nivel de uma ciéncia
¢ determinado pela medida em que é capaz de uma crise de seus conceitos fundamentais”
(HEIDEGGER, [1927] 2012, p. 53).

A argumentacdo desenvolvida por Herman Paul (2014) parece nos ajudar a entender
0 giro historico na fenomenologia de Husserl. Para este historiador de Leiden, a filosofia da
historia € um fenémeno de crise, isto €, ela floresce quando, - para parafrasear Droysen - tudo
estd estremecido, as coisas velhas se mostram gastas e o novo ainda ndo tem forma, parece
caotico. Logo, naqueles dias em que a histéria se desenvolve de acordo com as expectativas
humanas a filosofia da historia atrai pouca atengdo. Todavia, como alertara Hegel, “os periodos
felizes sdo as paginas em branco” (HEGEL, 2008, p.30) do livro da historia. Por isso, as
experiéncias de crise e 0s sentimentos de perda de sentido parecem ser molas propulsoras para
a edificacéo de filosofias da histéria. Em uma palavra, acreditamos que Edmund Husserl vivia
em um desses momentos em que estava na ordem do dia repensar a relacéo entre o presente e
0 passado juntamente com as formas herdadas de dar sentido a histéria. Como dizia Troeltsch,
a filosofia da histdria ndo é apenas um problema de académicos, antes, é um problema da vida
pratica (PAUL, 2014).

A interpretacdo de Herman Paul ndo nos parece estar distante do argumento de Jérn
Rusen sobre a constituicdo do pensamento historico tendo em vista as demandas da vida pratica.

Para historiador-filésofo germéanico os fundamentos da ciéncia histérica repousam em um solo
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pré-tedrico. Retomando a pergunta que inquietava J. G. Droysen — o que significa pensar
historicamente? — Risen responde que o ponto de partida do pensamento histdrico consiste nas
caréncias existenciais de orientacdo do campo pratico. Em sua Teoria da histéria, a crise aparece
como um fator constitutivo da experiéncia, um momento de incerteza e desorientacdo da acao
humana no tempo. Por conseguinte, a preocupacao gerada pelas contingéncias da vida figura
como uma das nossas motivagdes para fazer histéria. Segundo Riisen, o pensamento histérico
é uma proposta intelectual de solucdo dessa caréncia de orientacdo. Os eventos que outrora
pareciam escapar ao sentido, sao inseridos em uma narrativa na qual eles adquirem significado.
Caberia as narrativas historicas o oferecimento de uma proposta de orientagdo existencial para
as demandas de sentido do presente (RUSEN, 2009 e 2010).

Segundo Husserl, no plano epistemol6gico® a crise ocorreu por causa da adogio
do modelo galileano que matematizou a realidade e teve como implicacdo a perda do mundo
da vida. Seguindo a méaxima galileana — 0 mundo esté escrito em caracteres matematicos — o
conhecimento cientifico concentrou-se nos aspectos matematizaveis e quantificaveis da
experiéncia, deixando de lado todas as outras dimensdes do mundo da vida®. E como se a
tematizacdo do objeto tivesse como efeito colateral a negligéncia para com os sujeitos e suas
experiéncias. “Na angustia de nossa vida essa ciéncia nada significa para nos” (HUSSERL apud
DARTIGUES, 2008, p. 67). Acima de tudo, em crise, 0 conhecimento cientifico ndo pode dizer
uma palavra sequer sobre os problemas do sentido ou do ndo sentido da existéncia humana. Ao
fim e ao cabo, a crise da ciéncia ndo deixa de ser uma crise da existéncia, porque compromete
a capacidade humana de dar sentido a vida. “Crise de razdo que significa crise de existéncia”

(EF: 42)

Para Husserl, a objetividade das ciéncias decaiu em um objetivismo. Trocando em
mildos, essa € causa do problema. O discurso cientifico objetivista fracassou na tentativa de
desvelar o “mistério da realidade”. O mundo objetivado da ciéncia foi colocado no lugar do
mundo da vida, o solo de onde ele emerge, e foi apresentado como Unica apreensdo possivel da

realidade. Numa palavra, a metodologia engoliu a ontologia:

A ciéncia objetivista toma o que ela chama o mundo objetivo como sendo o universo de todo
0 existente, sem considerar que a subjetividade criadora da ciéncia ndo pode ter lugar legitimo
em nenhuma ciéncia objetiva. Mas o investigador da natureza ndo se da conta de que o

83 <A crise de uma ciéncia nio diz nada menos que o seguinte: a sua cientificidade genuina, todo o modo como ela
definiu sua tarefa, e, para isso, formou a sua metodologia, se tornou questionavel” (HUSSERL, 2012, p. 1)
64 «“Essa mudanga de apreciagdes niio concerne ao carater cientifico das ciéncias, mas ao que as ciéncias, ao que a
ciéncia tomada absolutamente significou e pode significar para a existéncia humana (...) As ciéncias dos fatos
puros e simples produzem homens que s véem puros e simples fatos” (HUSSERL, apud DARTIGUES, 2008, p.
129).
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fundamento permanente de seu trabalho mental, subjetivo, € 0 mundo circuncidante vital
(Lebenswelt), que constantemente é pressuposto como base, como terreno da atividade, sobre
o qual suas perguntas e métodos de pensar adquirem um sentido (HUSSERL, 2012b, p. 82.
Grifo nosso).

Assim, o paradigma objetivista da ciéncia e da técnica ofereceu um mundo sem
vida e sem sentido, concentrando-se nos meios e se esquecendo dos fins. O télos subjacente ao
mundo da vida — que deveria ser recuperado, para Husserl — era a ideia de humanidade global,
o projeto de racionalidade universal®®. Fica claro, portanto, que o intuito é menos atacar a
ciéncia, em si mesma, do que a filosofia que lhe é subjacente. N&o se trata de renunciar a
objetividade cientifica, mas de reintegrar o mundo da ciéncia ao mundo da vida (DARTIGUES,
2008). Portanto, altera-se a dire¢do do raciocinio: em vez de buscar a esséncia da cientificidade
nos recantos epistemoldgicos apartados da experiéncia vivida, o mais importante é o sentido da
ciéncia para a vida: “Essa inversdo ndo diz respeito a sua cientificidade, mas ao que a
cientificidade, ao que a ciéncia em geral tinha significado e pode significar para a existéncia
humana”. (HUSSERL, [1935] 2012, p. 3).

Os ultimos escritos husserlianos tem um viés genético, pois visam evidenciar 0s
limites do objetivismo, preocupando-se com a génese da vivéncia que oferece fundamentacéo
para a consciéncia doar sentido aos objetos. Trata-se de um passo atrds, um movimento de
desobjetivacdo em direcdo ao mundo da vida (Lebenswelt), “indice tinico ¢ solo de nossa
inscri¢do pratica, sensivel e comunitaria enquanto sujeitos encarnados” (DEPRAZ, 2008, p.
119). A remissdo a esse chdo originario se deve a necessidade vital de reenraizar as abstracdes
da ciéncia moderna em seu ambiente mais imediato e pratico. Assim, lan¢a-se luz sobre a perda

da experiéncia do mundo vital, um dos perigos ontolégicos implicitos na objetivacéo logica.

Em sua Fenomenologia da percepcdo (1945) (vista por Ricoeur como um
prolongamento da Gltima fenomenologia husserliana, diga-se de passagem) Merleau-Ponty
observa que fenomenologia genética repde as esséncias na existéncia, mostrando que o universo
da ciéncia é construido sobre o mundo vivido. Este movimento, para ele, estd inserido no
espirito do retorno as coisas elas mesmas, reenviando o saber cientifico para este mundo
anterior ao conhecimento e sem o qual a ciéncia ndo seria mais do que uma abstracéo vazia de
significado. Afinal de contas, “o mundo ndo ¢ aquilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu

estou aberto ao mundo, comunico-me indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele é

65“E assim que se faz possivel uma histéria, mas possivel apenas como realizagio da razio. Ela ndo ¢ uma evolugio,
0 que equivaleria a uma derivacéo do sentido a partir do ndo sentido, nem uma pura aventura, o que resultaria em
uma sucessdo absurda de ndo sentidos. Ela é sim, uma permanéncia em movimento, a autorrealizagdo de uma
eterna ¢ infinita identidade de sentido” (EF: 37-38.)

67



inesgotavel” (MERLEAU-PONTY [1945] 2011, p. 14). O mundo da vida estd no mesmo campo
conceitual da categoria de experiéncia. A fenomenologia visa ampliar os horizontes da
experiéncia para alem da compreenséo puramente empirista ou epistemologica. Dessa maneira,
a experiéncia seria algo mais do que a nossa percepcdo sobre 0 mundo ou o terreno para
verificacdo ou ndo de enunciados cientificos. Mais do que isso, a experiéncia nao € algo que o
sujeito possua daquilo que esta fora dele, uma instancia que s6 pode ser acessada pela via da
racionalidade cientifica (JAY, 2012). No que tange mais diretamente ao nosso interesse,
podemos dizer, em termos fenomenoldgicos, que a experiéncia da histdria ndo é fruto de uma
objetivagdo metodicamente conduzida pela historiografia, mas uma experiéncia existencial
propria do mundo humano. Existimos historicamente antes de refletirmos sobre isso. O projeto

de Husserl foi impulsionado pelo anseio de “retornar a experiéncia” (CARR, 2014)

Na fenomenologia husserliana, 0 mundo da vida®® é uma experiéncia vivida pré-
categorial, pré-conceitual, que constitui a condicéo filoséfica de possibilidade da ciéncia. Ou
poderia se sustentar uma ciéncia que ndo acreditasse na existéncia de uma realidade cujas
estruturas e meandros pretende explicar? No chao deste mundo vital o sujeito recebe 0s objetos
como sinteses passivas que sua consciéncia ird perceber mesmo antes de qualquer saber
conceitual. Este mundo ndo é o mundo matematizado das ciéncias naturais, uma vez que inclui
tudo aquilo do que ha ou pode haver consciéncia (LYOTARD, S/D). Dizendo de outra forma,
0 mundo originario € o terreno da experiéncia vivida onde os valores e 0s sentidos séo tao reais
para a consciéncia quanto os objetos mais sélidos. Para Ricoeur, na perspectiva genética da
filosofia, “a verdade da ciéncia se edifica como superestrutura em cima de um primeiro alicerce
de presenca e de existéncia, o0 do mundo vivido perceptivamente” (EF:14). Em A fenomenologia
e o problema da histéria, David Carr (1974) alerta para a ambiguidade latente na categoria de
mundo da vida, porque, ora ela oscila entre 0 mundo percebido pelos sentidos, ora ela remete

ao mundo da cultura.

8 Uma boa genealogia da histdria do conceito de mundo da vida pode ser encontrada nas reflexdes de Gumbrecht
em Modernizacdo dos sentidos. Gumbrecht, assim como Lyotard e Carr, destaca a ambiguidade do conceito de
Lebenswelt surgido nas décadas de 1920 e 1930. Em linhas gerais, Gumbrecht mostra que nesse periodo a
fenomenologia, a psicanalise e também a sociologia estavam reconfigurando o conceito de ‘realidade’ para dar
conta daquilo que escapava as projeg¢des intencionais do sujeito. Os conceitos de mundo da vida e mundo cotidiano
sdo ambiguos porque, sob certo aspecto, apontam para situacGes histdricas e sociais bem especificas, mas, sob
outro aspecto, denotam aspectos transculturais e meta-histéricos da existéncia. Parece-nos que a logica do sentido
ricoeuriana remete mais a segunda acepgao, mesmo que ndo abandone jamais a primeira, mantendo, portanto, a
ambiguidade do conceito. O mundo da vida remete tanto para a realidade como um fato como para uma esfera
intermediaria entre a objetividade e a subjetividade. Logo, ele carrega em si tanto a autenticidade, no sentido
heideggeriano, de uma vida anterior as mediagGes intelectuais, quanto a superficialidade da alienagdo e do
anonimato proprio do mundo impessoal da massificagdo (GUMBRECHT, 1998). Agradeco a Aline Magalhdes
Pinto por ter chamado minha atencdo sobre isso durante o exame de qualificacdo.
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Na leitura de Bruce Bégout, a fenomenologia ndo se coloca exclusivamente no nivel
do sentido, pois seu approach genético visa regressar as operacdes mais profundas da
sensibilidade para descrever a génese do fendmeno antes, ainda, que ele seja portador de um
sentido intrinseco (BEGOUT, 2006). Uma das implicacBes desta reflexdo fenomenolégica é
que o conhecimento cientifico, por mais objetivo que seja, jamais consegue esgotar os sentidos
do mundo da experiéncia. De modo analogo, poderiamos concluir que a historiografia nunca

termina de falar o que tem a dizer sobre a experiéncia da historia.

Como estamos vendo, a historia passou a ocupar o0 centro das atencbes da
fenomenologia pela consciéncia de crise. Isto €, a consciéncia percebe a crise no interior da
histéria®’ e se questiona: para onde estamos indo? Qual o sentido da humanidade? Dessa forma,
surge uma filosofia da histdria cuja primeira pergunta vai da percepcao da crise a reflexdo sobre
uma ideia, da ddvida ao questionamento sobre o sentido. A palavra Krisis significa,
originalmente, escolha ou decisdo. Naquele momento historico, entdo, a tarefa seria decidir
sobre o destino da Europa e da humanidade. Entretanto, antes de qualquer deciséo, € preciso

uma autocompreensdo radical da situacdo circundante:

S6 assim se decide se o telos que, com o nascimento da filosofia grega, se tornou inato
a humanidade europeia, o telos de (...) querer ser a humanidade a partir de uma razéo
filosofica e de sé poder ser como tal, € um mero delirio histérico-fatico, uma aquisi¢do
acidental de uma humanidade acidental, no meio de muitas outras humanidades e
historicidades (HUSSERL, 20123, p. 11).

Por conseguinte, Ricoeur conclui que para Husserl a filosofia da historia é sinbnimo
de teleologia. Na compreensdo husserliana somente a Europa teria essa teleologia imanente, o
sentido da histéria. Porém, para ele, a Europa é mais do que um lugar geografico ou um
continente, ela € um vinculo espiritual. A Europa ndo se separou culturalmente do resto da
humanidade a n&o ser descobrindo o sentido do homem, por meio da filosofia®, portanto, toda
a humanidade em seu conjunto tem um sentido. Bem entendido, aqui, filosofia ndo quer dizer
um sistema ou escola de pensamento, antes, ela é uma ideia, no sentido kantiano, um espirito,
uma tarefa. “A ideia da filosofia, eis a teleologia da historia. Por isso, a filosofia da historia é
em ultima instancia a histdria da filosofia, indiscernivel, ela mesma da tomada de consciéncia

da filosofia” (EF: 32). A tribulacdo pela qual a cultura europeia passava era um sinal da crise

67 “Se crise existe é porque a histdria e, em particular, a historia europeia, nio é uma mera historia de fatos, mas
sim histéria que vive e progride na tensdo motivada pela realizacdo de uma finalidade. Ou, noutros termos, (...)
uma intengdo em busca de preenchimento”. (MORUJAO, 2007, p. 4).
88 <S4 assim se decide se o telos que, com o nascimento da filosofia grega, se tornou inato a humanidade europeia,
o telos de (...) querer ser uma humanidade a partir de uma razdo filosofica, e de s6 poder ser como tal, € um mero
delirio historico-fatico (...) ou se antes ndo irrompeu na humanidade grega, pela primeira vez, aquilo que, na
humanidade enquanto tal, se definiu segundo a sua esséncia, como enteléquia” (HUSSERL, [1935] 2012a, p. 11).
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de um projeto de humanidade.

Estariamos diante de uma concepgdo eurocéntrica da historia? Para José Carlos Reis
ndo ha duvida que sim. Ainda mais diante de afirmag¢des como essa: “o espetaculo de
europeizacdo de todas as humanidades estrangeiras anuncia em si a vigéncia de um sentido
absoluto, pertencente ao sentido do mundo” (HUSSERL [1935] 2012a, p. 11). Assim, na
intepretacdo de Reis, tanto Ricoeur, quanto Husserl sdo inseridos na linhagem de outros
pensadores que também teriam uma visdo etnocéntrica e eurocentrada do desenvolvimento
historico como Hegel e Nietzsche. Husserl seria eurocéntrico porque em sua filosofia da historia
atribui um expressivo protagonismo ao homem europeu: foi ele quem descobriu o sentido
teleoldgico da humanidade, a ideia universal de humanidade, por meio da filosofia. Sendo mais
claro, o sentido da historia universal se confunde com o da histéria da Europa, ndo é possivel

separar a histdria europeia da histéria mundial (REIS, 2011).

Todavia, a leitura ricoeuriana da fenomenologia da Historia de Husserl contém
varias observaces criticas. Vejamos a primeira instigante questao por ele formulada: sera que
os historiadores tout-court irdo aceitar ler a historia ocidental, em sua totalidade, como o
advento e desenvolvimento da filosofia? Afinal, do que adianta a mediacdo pela historia se o
filésofo esta, a todo tempo, soprando as palavras no ouvido do historiador? Ou ainda, sera licito
ao historiador pensar em uma histéria que retina todas as demais? O fil6sofo francés ressalta a
pertinéncia de existir um dialogo entre a crenca fenomenoldgica de que a Ideia é a realidade
histérica do Ocidente e as pesquisas feitas pelos historiadores de oficio. Esta interacdo com as
investigacGes historiograficas propriamente ditas ndo se fez presente no fundador da
fenomenologia. Pelo contrario, para ele, existiria uma nitida oposicdo entre o método
fenomenoldgico aplicado a filosofia da historia e a historia dos historiadores. No § 15 da Krisis
o método histdrico ¢ apresentado como antagonista da visada fenomenologica. “Trata-se de
discernir ndo a partir de fora, do fato, e como se o devir temporal em que nds proprios estamos
inseridos fosse uma mera sequéncia causal exterior, mas de discernir a partir de dentro”
(HUSSERL, 2012a, p. 56-57). Possivelmente, o alvo deste julgamento desfavoravel é o
historicismo, que em suas acep¢des mais cientificistas ja fora criticado por Husserl em A
filosofia como ciéncia rigorosa (1911). Neste dualismo, a abordagem histérica simplesmente
insere a existéncia na historia como se esta fosse uma sequéncia de instantes. Em contrapartida,
na perspectiva fenomenoldgica, a teleologia da historia é inseparavel da criacdo de sentido
sobre si mesmo, portanto, o olhar ndo parte do exterior, dos fatos, como na visada
historiogréfica, mas, do interior, da consciéncia: “Porque a historia ¢ a nossa historia, o sentido
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da historia € o nosso sentido” (EF: 34). A fenomenologia da histéria é, também, um autoestudo
orientado para a autocompreensdo do ser que ¢ historico. “Todo fildsofo historico realiza os

seus autoestudos, leva a cabo o seu debate com os filésofos do seu presente e do seu passado”

(HUSSERL, 20124, p. 58).

Sera que o fil6sofo francés endossa este dualismo entre filosofia e historia? De sua
parte, Ricoeur assinala que o dialogo entre o filésofo da histdria e o historiador de oficio deveria
se impor, porque a proposta fenomenologica de leitura da historia precisaria ser confrontada
com outras possibilidades de leitura, dentre as quais, a titulo de exemplo, séo listadas: historia
do trabalho, do direito, do Estado e da religido. Ele admite, além disso, que a leitura husserliana
pode soar “muito simples” e por demais a priori para satisfazer os anseios do historiador. O
autor de Na escola da fenomenologia lanca médo de uma metafora musical para descrever como
comecava a conceber a relacdo entre a filosofia da historia e a historiografia: “Em vez de seguir
uma Unica linha melddica — historia da filosofia, historia do direito, historia econémica e social,
etc. — tentar-se-ia escrever uma arte do contraponto que combinasse todas as linhas melddicas”
(EF: 50). Isto é, ndo seria pertinente que a voz do filésofo ressoasse de modo univoco em um
espetaculo solo, mas que houvesse uma polifonia entre a multiplicidade de sons do sentido da
histéria. Somente neste diapasdo, segundo 0 nosso maestro-filésofo, poderia haver algum
encontro entre a exegese a priori, propria da fenomenologia, e exegese a posteriori, tipica da
historiografia. Porém, no tom em que “historia das civilizagdes™ se apresentava no contexto do
principio dos anos 1950, tal encontro parecia pouco provavel. Possivelmente, a referéncia
implicita aqui seja a historiografia francesa dos Annales, que nessa época, de fato, parecia pouco

aberta a fenomenologia ou a filosofia a historia.

A objecéo que Ricoeur endereca a Husserl foi fundamental para o desenvolvimento
de suas reflexdes filosoficas sobre a histdria. Como veremos logo mais, no proximo capitulo, a
partir de Histdria e verdade ele procurarda ampliar o dialogo ndo s6 com a histéria, mas também
com a historiografia. Desse modo, ele parece acreditar, cada vez mais, nos bons frutos do
dialogo entre a filosofia e a ndo-filosofia, sem reduzir uma a outra. Pois, em suas proprias
palavras: “Uma filosofia da historia, digna deste nome, ndo teria como primeiro encargo o de
enumerar as diversas leituras possiveis, examina-las criticamente e, talvez, articula-las?” (EF:
50).

Entretanto, o caminho filoséfico ricoeuriano ndo € construido apenas por
continuidades retilineas. No artigo de 1949, Ricoeur ndo critica Husserl, especifica e

explicitamente, por ele conceber o método histérico como um procedimento que parte, apenas,
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do exterior, do plano dos fatos, portanto, ndo contribuindo decisivamente para a constituicdo de
sentido. Na nossa interpretacéo, apos o enxerto hermenéutico, Ricoeur teria se afastado desse
ponto especifico da fenomenologia husserliana. Um bom indicativo disso é a categoria de
identidade narrativa. Ndo s6é em Tempo e narrativa, mas também em O si mesmo como um
outro as narrativas histdricas sdo concebidas como préticas discursivas que tanto exprimem
como moldam a identidade, quer no &mbito pessoal, quer no plano coletivo. A mediacdo da
historiografia pode contribuir para o processo de compreensdo. De modo preliminar, nos
arriscariamos a dizer que a filosofia da historia ricoeuriana, sobretudo apds o giro
hermenéutico, ndo esta fundada na identificacdo entre o sentido da histéria e o sentido da
interioridade tal como a fenomenologia de Husserl, a ponto de sentenciar: o caminho da
compreensdo de si passa pela mediacdo dos signos de cultura, o sentido ndo é uma idealidade
I6gica.

Outra objecao levantada por nosso autor é: a histéria pode ter como sentido a tarefa
de realizar a Ideia de filosofia? Essa proposta ndo retira a historicidade da propria historia?

Este é o paradoxo da nogdo de historia: por um lado, ela se torna incompreensivel se
ndo for uma Gnica historia, unificada por um sentido, mas, pelo outro, perde sua
prépria historicidade se ndo for uma aventura imprevisivel. Por um lado, ndo haveria
mais filosofia da histdria, pelo outro ndo haveria mais histéria (EF: 51).

A resposta aos paradoxais questionamentos acima nos leva a deslindar os vinculos
entre filosofia da histdria e historia da filosofia. A respeito desse quesito, Ricoeur observa: na
historia filoséfica contida em Krisis, varias vezes, Husserl sacrifica a compreensdo da
problematica singular de cada filésofo ao subsumi-los aquilo que ele chama de “o verdadeiro
problema”, o problema oculto. O grande risco dessa atitude € a omissdo de todas as
caracteristicas do pensador que ndo se coadunem com a proposta de leitura unificadora da
historia. Perde-se o carater especifico e singular de cada fildésofo, que é tdo importante quanto
a racionalidade ou o sentido da histdria do pensamento. Em termos ricoeurianos, compreender
um filésofo é também historiciza-lo, abarcar a “questdao com a qual so6 ele se deparou, que s6
ele se pos, a questdo pensante e pensada que é ele mesmo” (EF: 52). Como veremos no capitulo
vindouro, Ricoeur ir4 retrabalhar e desenvolver melhor sua concepcédo de historia da filosofia
na coletanea Historia e verdade. Porém, desde o artigo que estamos a analisar, ele se coloca em
guarda contra o perigo, latente em Husserl, de reduzir toda a histéria da filosofia a interpretacédo
que o ultimo filésofo realizou. Em outras palavras, recomenda-se cautela contra a ameaca

teleoldgica de fusdo entre a historia da filosofia e a filosofia da historia.

Pois bem, em Husserl e o sentido da historia, Ricoeur examina pela primeira vez
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um mote que foi bastante revisitado em suas obras, a saber, o paradoxo de pensar 0s sentidos
que, de algum modo, unifiquem a histdria, sem sacrificar a historicidade. Alias, neste momento,
ele sublinha que a tarefa segunda da filosofia da histdria seria equacionar bem os termos desse
paradoxo. A tarefa primeira, como ja apontamos, seria examinar criticamente e articular as
diferentes leituras possiveis da histéria. Dessa forma, ele matiza suas objecGes a filosofia da
historia husserliana, pois, ainda que esta pense a histéria como o desenvolvimento da Ideia de
filosofia, ela ndo deixa de abordar a crise da humanidade europeia, conciliando o otimismo da
Ideia com a tragédia da ambiguidade. Ou seja, 0 pensamento sobre o sentido da historia ndo

exclui o drama e a tragédia de acontecimentos inesperados.

Tomando como base os elementos que destacamos até 0 momento temos subsidios
para sintetizar algumas implica¢6es da fenomenologia para a filosofia da histéria: 1) Em ultima
instancia, € a consciéncia que confere sentido a realidade factual ao se dirigir a ela por meio da
intencionalidade. No entanto, esta consciéncia doadora de sentido ndo é uma monada
atemporal, encerrada em si mesma e, tampouco, se reduz a operacgdes légicas e intelectuais,
porém inclui também a experiéncia vivenciada pelo sujeito no mundo da vida (Lebenswelt).
N&o seria exagero sintetizar essa dindmica com o par atividade-passividade, pois, a0 mesmo
tempo que a consciéncia constitui o sentido ela é constituida pela histéria e pelo mundo da vida.
2) O sentido ndo é exterior ao ser. Em outras palavras, ndo ha producdo de significado para a
realidade histérica sem apelo a uma subjetividade, sendo que, essa subjetividade é intencional,
aberta para o outro e a histéria. Desse modo, refletir sobre a teleologia da histéria é inseparavel
da criagdo de sentido sobre si mesmo. “A histéria ¢ um momento de compreensdo de nos
mesmos enquanto cooperamos com esta historia” (EF: 34). 3) O sentido que atribuimos a
historia tem sua origem (sinngebung) no mundo da vida, na medida em que, este € um campo
aberto e prenhe de significados, valores e possibilidades; 4) Tomar a historia como fenémeno

é entender que seu sentido vem dela mesma e ndo de um principio transcendente.

Na nossa interpretacdo, haveria aqui algumas afinidades com aquela perspectiva
sobre o sentido da historia mencionada na introducdo com base na sistematizagdo de Pegoraro,
segundo a qual é a consciéncia humana que atribui sentido aos fenémenos, embora, a referéncia
aos sentidos prévios contidos no mundo da vida ndo possa ser rompida. Dizendo de forma mais
incisiva, a compreensdo fenomenologica sobre o sentido ndo estd no mesmo plano do
construtivismo. O historiador alemdo Jorn Rusen (2015) ressalta que na concepcao
construtivista hd uma énfase nas faculdades do espirito humano de atribui¢do de sentido ao
mundo. Contudo, tal operacdo, indispensavel para a vida humana, consistiria em uma
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interpretacdo a posteriori. Isto é, em sua pura facticidade a experiéncia humana no tempo seria
desprovida de sentido. Se esta premissa pode ser aceita por um Sartre ou por um Camus ela
certamente ndo é subscrita por Husserl. Ainda menos por Ricoeur. Ambos apontam para uma
direcao similar a de Riisen para quem “a facticidade do passado sé pode inspirar a constitui¢cao
de sentido pela consciéncia histérica se ja possuir certos tracos significativos (mesmo se talvez
s6 contraditdrios) (RUSEN, 2015, p. 91). Traduzindo para o vocabulario fenomenoldgico:

existe sentido prévio no mundo da vida, a experiéncia humana nao é desprovida de significado.

Para concluir este topico, apontaremos de maneira breve, quais aspectos da reflexdo
fenomenolo6gica permaneceram na obra ricoeuriana e quais foram redimensionados. Em relagéo
aos argumentos que permaneceram colocamos em evidéncia mais trés questdes: A primeira é a
preocupacdo com o sentido teleoldgico da historia. Nas obras posteriores ao artigo de 1949,
Ricoeur se posicionou no debate epistemologico sobre temas importantes para a historiografia
contemporanea tais como objetividade, verdade, narrativa, representacdo e memoria, porém,
jamais se restringiu apenas ao dominio metodoldgico. Podemos perceber essa preocupacdo
sobre o sentido da histdria nas obras Histdria e verdade (1955), Tempo e narrativa (3 volumes,
1983-1985) e A memoria, a histdria, o esquecimento (2000), sobretudo, na investigacao sobre
as nocBes de consciéncia historica, historicidade e condigdo histdrica. A segunda questédo diz
respeito ao vinculo existente entre o sentido e a consciéncia, ou seja, a ideia que a compreensdo
do sentido histérico contribui para a compreensao de si. Em O si mesmo como um outro (1990),
por exemplo, ele explora como a producdo de significados engendrada pelas narrativas
contribuem para a compreensao de si do individuo naquilo que chamou de identidade narrativa.
A terceira questdo remete para aquilo que Husserl chamou de Rickfrage, Derrida traduziu por
question en retour e Ricoeur por questionamento em sentido contrario (questionnnement a
rebours). Tal indagacao esta presente na versdo ricoeuriana do circulo hermenéutico. A questéo
em sentido contrario pretende reenviar a atencdo da ciéncia para a terra originaria que lhe
confere sentido, o mundo da vida. Conforme ja dissemos, ela € um movimento de
desobjetivacéo, que tem como proposito mostrar os limites do objetivismo. No final do primeiro
tomo de Tempo e narrativa, 0 autor sentenciava: caso a historiografia rompesse seu vinculo
com a narrativa ela incorreria em um equivoco semelhante ao das ciéncias galileanas, isto €,
perderia seu vinculo com o mundo da acdo (T&N 1). Aquelas perspectivas que, no seu esforco

de objetivacdo, rompem o vinculo da historia com a narrativa levariam a uma cisdo com a
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experiéncia do campo pratico (mimesis 1%°), de modo semelhante ao que fora feito pela ciéncia
moderna em seu processo de objetivacdo do real. Algo similar estaria presente também caso se
tomasse a configuragdo textual da historiografia (mimesis 1) como um objeto autbnomo, sem
referente extralinguistico (MENDES, 2019).

O método do questionamento em sentido contrério visa salvaguardar que o mundo
da vida nédo seja acessado pela intui¢do direta dos sentidos. A via de acesso, portanto, é indireta,
passa por desvios que evidenciam a insustentabilidade da pretensao cientifica de encontrar em
si mesma — e ndo no mundo vivido — o seu fundamento. Na verdade, a propria ciéncia €
enquadrada no campo da vida pratica. “A ciéncia ¢ uma operagdo, obra da comunidade de
atividade cientifica” (EF: 290). A categoria de Lebenswelt ndo pode ser dissociada do método

da Ruckfrage. A ontologia ndo deve perder a epistemologia de vista. E vice-versa.

No artigo “O originario e a questdo-em-sentido-contrario” (1980), Ricoeur
procurou colocar em pratos limpos a funcdo epistemolégica e ontoldgica da Lebenswelt,
esclarecendo que o mundo da vida ndo é uma espécie de paraiso perdido ao qual se possa
retornar, tal qual Ulisses em sua odisseia em direcdo a taca. A volta a0 mundo da vida é um
momento, um grau intermediario para que a concepcao de ciéncia apresente sentido para a vida.
Assim, 0 questionamento em sentido contrario toma a objetividade do pensamento cientifico
como ponto de partida, desnudando sua falta de fundamento préprio para, em seguida, reenvia-
lo ao solo que o precede, a fim de tornar a concepcdo de ciéncia mais auténtica. Todavia,
Ricoeur aponta gque este raciocinio contém um paradoxo: nao é possivel acercar-se do mundo
pré-cientifico abdicando do mundo cientifico, mesmo que haja uma discordancia intima entre
0 pré-tematico e o ja tematizado. O paradoxo afirma, simultaneamente, uma relagédo de contraste
e uma relagdao de dependéncia entre as duas esferas. “Esse € o enigma: os dois mundos estao

inseparavelmente unidos e irremediavelmente opostos” (EF: 293).

A tese central do argumento ricoeuriano indica que a primeira fungéo ontoldgica do

conceito de mundo da vida é opor-se a pretensdo da consciéncia em se erigir como “origem e

 Em Tempo e narrativa, Ricoeur desdobrou o conceito de mimesis em trés momentos, na sua versao do circulo
hermenéutico, para sistematizar sua tese central de que “o tempo torna-se tempo humano na medida em que estéa
articulado de maneira narrativa; em contrapartida, a narrativa é significativa na medida em que desenha os tragos
da experiéncia temporal”. (T&N 1: 17). Resumindo: “Em mimesis |, estd a referéncia ao que precede a
configuracdo textual; aqui, estdo incluidas as mediagdes simbolicas que conferem legibilidade a agcdo. Mimesis 1l
€ 0 momento da composic¢do textual, da mimesis criativa, que funciona como um pivd mediador entre os outros
dois estéagios. Por sua vez, mimesis 111 aponta para o ato de leitura da narrativa que refigura e transforma o agir do
leitor.” (MENDES, 2019, p. 90).
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senhora do sentido”. Conforme defendemos acima o pensamento husserliano ndo ¢ um
construtivismo. A interpretacdo de Ricoeur aproxima, de modo surpreendente, a fenomenologia
de Husserl do materialismo histérico de Karl Marx. Ora, na Ideologia alemd, Marx e Engels
nomearam de “camera escura” a consciéncia invertida da realidade que parte das ideias e
negligenciam as determinacGes materiais e sociais’®. Para eles “ndo ¢ a consciéncia que
determina a vida, mas sim a vida que determina a consciéncia” (MARX e ENGELS, 1998, p.
20). E verdade que, possivelmente, Husserl ndo concordasse, in toto, com essa assertiva que
coloca a consciéncia como produto social, porém compartilharia o argumento segundo o qual
a produgdo das ideias estd intimamente ligada as suas atividades na “vida real”. Em suma, o
regresso a Lebenswelt visa reduzir o anseio desmedido da consciéncia lembrando-lhe que existe

um mundo que sempre a precedeu.

Vejamos agora quais pontos da abordagem fenomenologica foram redimensionados
na trajetéria ricoeuriana. No artigo de 1949, Paul Ricoeur ndo fez referéncia a nenhum
historiador. Em suas obras posteriores essa postura se transformou na concessdo de um
importante espaco para as pesquisas feitas pelos historiadores de oficio. Acreditamos que esse
redimensionamento esteja ligado a um outro deslocamento segundo o qual a questdo do sentido
ndo se limita tdo somente a uma operacdo da consciéncia sobre os fatos, mas inclui também a
producdo de significado das interpretacdes historiograficas sobre o passado. Isto é, embora a
investigagdo da génese do sentido fique a cargo do fildsofo, ela ndo seria possivel caso ndo se
apoiasse na epistemologia e metodologia das ciéncias historicas: “Assim, o oficio do
historiador, epistemologia das ciéncias historicas e a fenomenologia genética somam seus
recursos para reativar essa perspectiva noética fundamental da historia, que para sermos breve,

chamamos de intencionalidade historica” (T&N 1: 402. Grifos nossos).

Finalizaremos, formulando uma hipotese em vez de trazer grandes solucdes. Tal
hipbtese é uma tentativa de resposta a uma divida que tem nos inquietado: Por que ao longo de
sua trajetoria Paul Ricoeur quase nédo fez referéncia a Husserl e o sentido da histéria? No
prefacio a primeira edicdo de Historia e verdade datado de 1955 ele diz, apenas, em nota de
rodapé, que, apesar do artigo estar ligado ao tema central do livro, resolveu ndo o incluir na
coletanea por ele ser um de seus “estudos de carater filos6fico muito técnico” (HV: 9 nota 1).

Em Tempo e narrativa e A memoria, a histéria, o esquecimento, ndo obstante existam generosas

0 “E se em toda a ideologia, os homens e suas relagdes nos aparecem de cabega para baixo como em uma camera
escura, esse fendmeno decorre de seu processo de vida histérico, exatamente como a inversao dos objetos na retina
decorre de seu processo de vida diretamente fisico” (MARX e ENGELS, 1998, p. 19).
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passagens dedicadas a Husserl, o referido texto ndo é lembrado. Na sua Autobiografia
intelectual (1995), o filésofo faz apenas uma mencédo pontual, sem maiores comentarios, para
dizer que desde essa época a questdo da histdria figura entre suas preocupacdes. Em se tratando
de um autor que estava, continuamente, mencionando e retomando seus textos, este € um dado

notavel.

Diante disso, formulamos a hip6tese segundo a qual isso teria ocorrido porque
Ricoeur ampliou significativamente o escopo das tradi¢des intelectuais com as quais dialogou.
No que tange a filosofia da historia, parece-nos que alem da abordagem fenomenolégica sobre
o sentido da historia, o fildsofo francés teria intensificado, substancialmente, o contato com a
obra de Hegel. Conforme ja assinalamos, vale lembrar que o filésofo francés procurou construir
suas reflexdes nas fronteiras da filosofia levando em consideracdo também as fontes nédo
filoséficas do pensamento como a historiografia, a teologia, a psicanalise e a ficcdo. Todavia,
a inquietacdo persiste: em que pese as parcas referéncias ao texto de 1949, sera que o autor de
Tempo e narrativa teria abandonado a ideia de que é a intencionalidade da consciéncia que doa
sentido a historia? Sera que a essa concepcao se sobrepds alguma outra? Tais indagacdes ndo

serdo esquecidas no decorrer da nossa investigacao.
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3. Filosofia, Historia e Sentido em Histéria e Verdade

Uma filosofia da histéria nutrida de filosofia da existéncia e fenomenologia

Entre a primeira e segunda parte do projeto de Filosofia da vontade, Paul Ricoeur
trouxe a lume sua primeira recolha de artigos denominada Historia e verdade (12 edi¢do, 1955,
22 edicdo, 1964). Como o prdprio titulo indica, a preocupagdo com a temaética da Histdria
ganhou centralidade. Assim, podemos detectar uma importante mudancga em relacéo a postura
de O voluntario e o involuntario em que o filésofo procurou colocar entre parénteses as
variacdes culturais e historicas sobre o tema da vontade humana. Um bom ponto de passagem
entre a abordagem eidética e a filosofia da historia teria sido o texto Husserl e o sentido da
historia — analisado por nés no capitulo anterior —, porém, Ricoeur preferiu deixa-lo de lado
por julga-lo como um estudo filosofico de carater muito técnico. De acordo com nosso
problema central de pesquisa, procuraremos compreender o problema do sentido da histéria
nessa obra pelo viés da filosofia da historia e da historia da filosofia. Como nossos leitores,
certamente, perceberdo, as discussdes anteriores sobre filosofia da existéncia e fenomenologia
fornecerdo um proficuo enquadramento para a analise de Historia e verdade, livro que, segundo
Jean Grondin:
Demonstra — se necessario fosse — que Ricoeur foi desde o inicio, um vigilante
pensador da histéria, que ele havia experienciado a contragosto durante seus anos de

cativeiro. A histéria representa a encarnagdo por exceléncia do involuntério e o teatro
de toda a nossa a¢do” (GRONDIN, 2015, p. 43).

Estamos de acordo com quase todos os pontos levantados por Grondin. Para nés, o
unico ponto a ser matizado ¢ a frase “Ricoeur foi desde o inicio um vigilante pensador da
historia”. Sim, acreditamos que desde Karl Jaspers e a filosofia da existéncia algum tipo de
reflexd@o sobre a Historia aparece na filosofia ricoeuriana. Todavia, ao longo do tempo, podemos
observar também algumas modula¢es nesse pensamento filosofico sobre a histdria. Nesse
sentido, Histdria e verdade marca um importante passo no caminho da aproximagdo entre
Ricoeur, a histdria e a historiografia. Se o problema da historia ja havia aparecido, de maneiras
distintas, tanto na obra sobre Karl Jaspers, quanto no artigo sobre Husserl, agora o filésofo
francés apresenta um dialogo com os proprios historiadores. A filosofia da histéria passa a se

desdobrar em dialogo com a filosofia da historiografia. A proposta de abertura da filosofia para
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a ndo-filosofia nos ajuda a compreender suas palavras quando diz que “ndo compete ao filésofo
dar licdes ao historiador; é sempre o proprio exercicio de um oficio cientifico que instrui o
filosofo” (HV: 29). A partir deste momento, Ricoeur passard a citar, comentar e discutir
atentamente os argumentos dos préprios historiadores, postura ndo tdo comum entre 0s
filésofos. Em sua perspectiva, uma das contribuicdes que os historiadores profissionais podem
dar aos fil6sofos — especialmente aqueles preocupados com a historia da filosofia — € um sinal
de alerta contra os impulsos de totalizagdo do sentido da historia: “a medida de ‘objetividade’
que me ensina o historiador me acompanha como uma adverténcia critica no arriscado
empreendimento das interpretagdes globais da historia” (HV:12).

A notavel pluralidade de temas dos artigos reunidos é organizada, segundo Ricoeur,
em torno de dois polos aglutinadores, quais sejam, o polo metodoldgico e o polo ético. Em
torno do primeiro orbitam as questdes ligadas a significacdo da “atividade historica”, que
abrange desde o oficio do historiador até a significacdo total da histéria. Dizendo de outra
forma, o problema do sentido da historia se faz presente desde a primeira pagina do trabalho.
Em torno do segundo polo gravitam questdes que o filésofo denomina de “critica da
civilizagdo”, pois tratava-se de examinar os problemas relevantes daquela época. Em suma, ele
procura pensar e intervir nos ares da “crise da civilizagdo” que ainda eram respirados nos anos
1950.

Bem entendido, Ricoeur distingue, mas ndo opde a reflexdo metodoldgica a
dimensao ético-politica. Alias, podemos destacar que a ligacao entre epistemologia e ética é um
traco fundamental da filosofia da historia ricoeuriana, que ganhou nova énfase em A memdria,
a historia, o esquecimento. Para além dos textos de Historia e verdade este vinculo esta
presente, por exemplo, no circulo hermenéutico conhecido como tripla mimesis. Para o filsofo
francés, quando Aristoteles definiu a intriga como mimesis da acdo (mimesis praxe6s), ele
garantiu uma continuidade entre 0s campos ético e poético-narrativo, atraves da referéncia que
ambos fazem a préxis, a acdo humana, que ja é dotada de valores. Isto €, narrar uma historia
ndo é somente uma operacgdo intelectual, mas esta ligada a orientacdo da nossa vida prética.
Uma articulagdo semelhante encontra-se em A memoria, a historia, o esquecimento, quando a
memoria é compreendida ndo apenas como um fendbmeno produtor de sentido para o passado.
Em sua fenomenologia da memaria ha espaco para a analise do dever de memoria, que enquanto
imperativo de justica, demandado ap0s os acontecimentos extremos do século XX, esta inscrita
numa problematica moral. A preocupacdo com uma justa memoria capaz de equalizar 0s

excessos de memoria e 0s abusos de esquecimento também faz parte das preocupagdes ético-
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politicas, para ndo mencionarmos as controversas reflexdes sobre o perddo que serdo retomadas
em nosso ensaio final.

Portanto, ndo estamos diante do dualismo em que, de um lado, temos um
pensamento que apenas observa e contempla e, de outro, uma praxis desejosa de mudar o
mundo. N&o. Na filosofia da historia ricoeuriana a reflexdo epistemologica é inseparavel da
percepgdo ético-politica das relagdes humanas. Em seu “credo filos6fico” o ato de doagdo de
sentido e a acdo estdo imbricados de modo indissolavel: “creio na eficiéncia da reflexdo, pois
creio que a grandeza do homem esta na dialética do trabalho e da palavra; o dizer e o fazer, o
significar e 0 agir estdo por demais misturados para que se possa estabelecer oposi¢édo profunda
e duradora entre teoria e praxis” (HV:11). Desde j&, podemos sinalizar que as diades colocadas
por Ricoeur em seu credo filosofico apontam, de algum modo, para uma combinacao dialética
entre o plano da experiéncia e o plano da linguagem, pois, nas palavras do préprio filésofo, a
acao e a elaboracao de significados pela linguagem estéo por demais misturados.

A articulacdo entre epistemologia e ética nos permite situar melhor o pensamento
ricoeuriano no contexto da filosofia da histéria. Apo6s a segunda guerra mundial os ataques as
filosofias especulativas do sentido historico se tornaram ainda mais fortes. Na década de 1950,
mais precisamente em 1958, o britanico W. H Walsh publicava sua Introducéo a filosofia da
histéria na qual notabilizou a clivagem entre a filosofia especulativa e a filosofia critica da
historia. Para Walsh, a filosofia especulativa ndo havia morrido com Hegel, pois suas abstragdes
sobre o sentido da historia continuavam a exercer um fascinio sobre os seres humanos. Desse
modo, para ele, a filosofia da historia € uma continuacdo da metafisica e consiste em uma série
de “pressupostos absurdos”. Assim como a filosofia da natureza, ela prometia um atalho para a
compreensdo sem o tedioso trabalho das pesquisas empiricas; seu campo de atuagdo € uma
reflexdo sobre o curso real dos acontecimentos, a chamada res gestae. Em contrapartida, a
filosofia critica da historia — também chamada de filosofia da historiografia por Tucker — esta
na esteira da filosofia da ciéncia e promove um exame epistemoldgico dos conceitos basicos
dos historiadores profissionais. Ela € um pensamento sobre 0 modo como a historiografia
investiga cientificamente a histéria (WALSH, 1978). As questfes candentes dessa vertente sao:
qual a relagdo da historia com outras formas de conhecimento? A historia € uma ciéncia? Pode
a historia ser objetiva? Como € possivel notar, ndo ha espaco nesse elenco de questdes para
indagacdes de natureza ético-politicas.

Nos anos 1950, mesmo periodo da primeira apari¢do de Historia e verdade, Marrou

langava Do conhecimento histérico (1954) e fazia eco, a0 menos em tese, a clivagem entre
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filosofia especulativa da historia e filosofia critica da historia, mencionando as pesquisas de
Aron e Walsh. Todavia, Marrou nio abdica de uma reflexdo sobre o “sentido historico”, caso
contrario, o risco seria incorrer em um tecnicismo estéril. Retomando a segunda intempestiva
de Nietzsche, o autor afirmava estar vivendo em um periodo de “crise da historia”, apds a
grande valorizagdo recebida pelo conhecimento histérico no século XIX. Nesse periodo o
historiador era um intelectual de destaque e ocupava o lugar de conselheiro da cultura’™. Porém,
no contexto pos-segunda guerra houve uma diminuicdo da crenca na Historia, para usarmos 0s
termos de Francgois Hartog (2013). A crise da historia esta inserida na crise da verdade e, nds
acrescentariamos, na crise do sentido historico. Por isso, a filosofia critica da histdria, para
Marrou (S/D), precisa fundamentar a validade da Historia e participar do combate pela defesa
da cultura, pela salvacdo da nossa civilizacdo. Para nés, a proposta do historiador francés
reforca a ideia de que é no minimo problematico reforcar a dicotomia entre filosofia critica da
historia (ou filosofia da historiografia, caso prefiram) e filosofia da historia.

“Pontos de tensdo néo resolvida, desejo de reconciliacdo, desconfianga em relacdo
as solucdes prematuras e dialética da sintese protelada”. Na introducdo de Histdria e verdade,
Ricoeur apresenta esses quatro pontos como caracteristicas que compdem o estilo literario dos
ensaios reunidos na obra, a despeito de sua diversidade temética. Na nossa perspectiva, mais
do que uma questéo de estilo, tais aspectos compdem o modus operandi da filosofia ricoeuriana
— de modo geral — e de sua filosofia da histéria — de modo especifico. A ambivalente relacdo de
Ricoeur com o pensamento hegeliano passa por esse meandro. Ndo obstante compartilhe com
0 pensador alemdo a crenca na mediacdo entre consciéncia e historia, Ricoeur apresenta
algumas reservas que apontam na direcdo do inacabamento do sentido e da provisoriedade que
as sinteses dialéticas podem trazer as contradi¢cGes. Ao renunciar a Hegel no terceiro tomo de
Tempo e narrativa ele evoca sua dificuldade em concordar com o filésofo de lena sobre a
possibilidade de a histéria do mundo ser pensada como uma totalidade efetuada de sentido.

Voltemos a esmiucar Historia e verdade. Na medida do possivel, procuraremos
conectar os argumentos desta recolha de artigos com as discussdes precedentes sobre
fenomenologia e filosofia da existéncia. Como nosso enfoque ndo é, prioritariamente,

epistemoldgico, escolhemos ndo destrinchar cada uma das proficuas teses apresentadas logo no

1 «Q sentido histdrico converteu-se num dos caracteres especificos da mentalidade ocidental. O historiador era
entdo rei, toda a cultura se encontrava suspensa das suas decisdes. Cabia-lhe a ele dizer como se devia ler a lliada,
0 que era uma nacao (fronteiras histdricas, inimigo hereditario, missdo tradicional). Ele é que saberia se Jesus era
Deus...” (MARROU, S/D, p. 10).
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primeiro capitulo da obra intitulado “Objetividade e subjetividade em historia”’2. Nossa opgao
foi reler Historia e verdade a luz do problema do sentido e da dialética entre experiéncia e
linguagem. Nesse sentido, 0 primeiro ponto a ser destacado ¢ a ideia de que a historiografia é
uma resposta a nossa existencial condigéo histdrica, termo, alias, que surgiu naquela época, mas
foi mais bem desenvolvido na obra A memoria, a historia, o esquecimento. Sob uma chave
fenomenoldgica, Ricoeur sustenta que o historiador faz parte da histdria, ndo apenas no sentido
que o passado é o passado do seu presente, mas também no de que 0s homens e mulheres de
outros tempos fazem parte da mesma Humanidade que nos: “A historia é, portanto, uma das
maneiras pelas quais 0os homens 'repetem' o fato de pertencerem a mesma Humanidade; é um
setor da comunica¢ao das consciéncias” (HV: 37).

Donde surge o questionamento, o que significa, efetivamente, pensar “a historia
como um setor de comunicacdo das consciéncias”? Em primeiro lugar, significa entender que
a historiografia é mais (ndo menos) do que um conhecimento objetivo e metodologicamente
rigoroso sobre a experiéncia de outrora. Em segundo lugar, significa afirmar a
intersubjetividade como uma dimensao constitutiva da historia, assim, a leitura da histdria dos
historiadores concorre para a edificacdo da subjetividade do leitor. Em terceiro lugar, significa
apropriar-se de uma heranga fenomenoldgica no campo da filosofia da histéria. Conforme
discutimos no capitulo anterior, um dos motes da aplicacdo do pensamento fenomenoldgico a
historia acentua a importancia da consciéncia na constituicdo de sentido para a experiéncia.
Outro mote é o problema da intersubjetividade; pois, se € pela intencionalidade que conferimos
sentido a histéria é preciso refletir sobre o modo como as diferentes consciéncias
operacionalizam o sentido.

“A histéria como ‘exaltagdo’ de um sentido”. O titulo de um dos subtdpicos do
primeiro capitulo de Historia e verdade vem ao encontro do tema do nosso trabalho. Nele
Ricoeur parece dar continuidade, mais uma vez, aos argumentos que havia desenvolvido em
Husserl e o sentido da historia. Um deles diz respeito a mediacgéo entre consciéncia e historia.
Em diélogo critico com a filosofia reflexiva, Ricoeur defende que o afloramento da consciéncia
demande uma meditacdo sobre a histéria, de tal modo que o caminho para uma maior
consciéncia sobre a propria vida passe, necessariamente, pela historia. “Preciso da historia para
sair da minha subjetividade privada e experimentar em mim mesmo e para além de mim mesmo

o0 ser-homem” (HV: 42). O filésofo francés aponta a inviabilidade da via curta do conhecimento

72 Para nossa analise sobre os argumentos epistemoldgicos do capitulo “Objetividade e subjetividade em Historia”
ver, MENDES, 2019.
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de si mesmo que prescinda da historia. Isto é, para ele existe uma via longa na qual a histéria e
consciéncia se encontram.

A intersecdo entre o sentido da consciéncia e o sentido da historia abre espaco para
uma teleologia da histéria. O fluxo dos acontecimentos histéricos mediatiza o acontecer do ser
humano no tempo. Todavia, assim como no artigo de 1949, o autor d& espaco as reservas dos
historiadores profissionais em relacéo a assimilagdo da histdria na histdria da consciéncia ou na
histéria da filosofia. “Em suma, havera o historiador de desconfiar da filosofia e, sobretudo, da
filosofia da historia. Temera que esta Gltima esmague a historia debaixo de seu espirito
sistematico, que a mate como histéria” (HV: 43. Grifo no original). Temos insistido em afirmar
que uma das caracteristicas marcantes da filosofia da histdria ricoeuriana € reconhecer a
legitimidade da resisténcia por parte da historiografia em face das pretensdes sistematizadoras
das matrizes mais especulativas da filosofia da historia. Em outros termos, a filosofia da
historiografia pode revelar as fronteiras da filosofia da histdria’®. Porém, isso ndo implica em
uma rendncia a histéria da consciéncia ou a histdria da filosofia, pois estas empreitadas, na
perspectiva de Ricoeur, cabem aos fildsofos. A historia da filosofia do mesmo modo que a
filosofia da historia é vista como uma operacéo de segundo grau, uma retomada sobre a histdria
com a qual os historiadores trabalham.

Assim, Ricoeur espera salvaguardar a autonomia dos dois campos, histéria e
filosofia, evitando que a histéria dos historiadores seja engolida pela histéria do sentido
desenvolvida pela filosofia da histéria. Mais do que isso, ele sustenta que um dos principais
préstimos aportados pela historiografia a filosofia é a vigilancia contra as pretensdes
desmesuradas de sentido. Logo, a leitura filoséfica da histdria ndo deve ser confundida com um
componente da historiografia, nem tampouco como um dado absoluto da histéria em si:

A histdria dos historiadores recorda ao filésofo sobre que ndo-sentido (non-sens) se
baseia todo sentido. E, todavia, o filésofo ndo serd abalado por esse espetaculo de

loucuras, malogros, de rapacidades que a histdria exibe, pois sabe que sua historia nao
é encontrada, mas reencontrada a partir dos objetivos da razdo. (HV:45).

Em resumo, a filosofia da historia deve incluir tanto o sentido quanto o ndo-sentido,
sendo que as contingéncias e o ndo-sentido ndo devem levar ao abandono da possibilidade do
sentido. A passagem acima pode ser interpretada a luz dos argumentos de Koselleck que

4

mencionamos na introducgdo. Isto é, quando Ricoeur opta pelo termo ‘“ndo-sentido”, em

73 “E preciso dizer que o oficio de historiador educa a subjetividade do historiador. A histéria faz o historiador
tanto quanto o historiador faz a histéria. Ou antes: o oficio de historiador faz a historia e o historiador” (HV: 39.
Grifos no original).
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detrimento de “auséncia de sentido”, acreditamos que ele evidencia o pressuposto de que a
existéncia humana — e, por conseguinte, a historia —tem a possibilidade de ser dotada de sentido.
Logo, assim como sublinhou o historiador germanico, o ndo-sentido, enquanto negacao de
sentido, demanda uma referéncia ao &mbito daquilo que apresenta sentido.

Ora, as leituras filosoficas sobre a historia s&o multiplas e Ricoeur parece ter
consciéncia disso. Além da perspectiva que toma a historia como o advento de um sentido ha
também aquele filésofo-historiador que concede uma especial atencdo as particularidades e
singularidades. Conquanto nesse momento de suas reflexdes o filésofo francés ndo forneca
nomes podemos especular alguns representantes ilustres dessa vertente tais como Walter
Benjamin’* e Michel Foucault”. Cada um a sua maneira parece se encaixar na descri¢o deste
tipo de leitura, pois, para eles “a historia é entdo compreendida como uma série de emergéncias
descontinuas, cada uma das quais exige um encontro sempre novo’®” (HV: 47).

Na interpretacdo ricoeuriana existem duas abordagens filosoficas da historia que
cooperam —de modos distintos, é verdade — para o afloramento da subjetividade. A primeira
matriz tende a pensar a histéria como o palco da realizacdo de uma Unica consciéncia humana
cujo sentido caminha de forma paulatina. Aqui os acontecimentos sdo encadeados como uma
série continua de momentos légicos. A segunda matriz tende a pensar a histéria como como
uma série descontinua de afloramentos, cada uma com seu préprio sentido. Apoés
compreendermos a caracterizacao destas duas maneiras pelas quais os filésofos leem a histéria
surge a davida: a filosofia da histéria de Ricoeur se encaixaria melhor na primeira ou na segunda
matriz? O estilo conciliatério do filésofo francés o leva a buscar uma compatibilidade entre
ambas: “A historia, para nds homens, ¢ virtualmente continua e descontinua, continua como
unico sentido em marcha, descontinua como constelagdo de pessoas” (HV:48).

As duas possibilidades de leitura filoséfica da histéria podem ser instrutivas para
os historiadores de oficio, no entendimento ricoeuriano, por testemunhar um “paradoxo latente

em toda historia”, o paradoxo entre o singular ¢ o universal. Por um lado, “dizemos: a historia,

7 “A historia € objeto de uma construgdo, cujo lugar ndo é formado pelo tempo homogéneo € vazio, mas por
aquele saturado pelo tempo-de-agora (Jetzeit). Assim, a antiga Roma era, para Robespierre, um passado carregado
de tempo-de-agora, passado que ele fazia explodir do continuo da historia (...) A consciéncia de fazer explodir o
continuo da historia é prdpria das classes revolucionarias no instante de sua a¢do”. (BENJAMIN, 2005, Tese XIV
e XV, p. 119, 123).

5 N&o queremos afirmar que estes eram os autores que Ricoeur tinha em mente quando publicou a primeira edicdo
da obra em 1955. Vale lembrar que muitas das reflexdes historico-filoséficas de Foucault ainda ndo haviam sido
desenvolvidas nessa época.

6 “Para a historia, em sua forma classica, o descontinuo era, ao mesmo tempo, o dado e o impensavel (...) A
descontinuidade era o estigma da dispersdo temporal que o historiador encarregava de suprimir da histéria. Ela se
tornou, agora, um dos elementos fundamentais da analise historica” (FOUCAULT, 2009, p. 9).
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a historia no singular, porque esperamos que um sentido humano unifique e torne razoével essa
historia tinica da Humanidade” (HV: 47). Por outro lado, “também dizemos os homens, 0S
homens no plural e definimos a histéria como a ciéncia dos homens no passado, porque
esperamos que as pessoas surjam como centros radicalmente multiplos de Humanidade”
(HV:47-48). De um lado do paradoxo esta o filésofo racionalista com sotaque hegeliano; do
outro o filésofo existencial. Em relago ao polo racionalista vale ressaltar que, nos idos de 1955,
Koselleck ainda ndo havia publicado seus notaveis estudos sobre o conceito de historia em que
destacou as idiossincrasias desse “singular coletivo”’’, 0 qual conecta as histdrias singulares
sob um conceito comum e torna-se condic¢do de possibilidade para a elaboragdo de um tempo
especificamente histérico. Somente quase meio século depois, em A memoria, a historia, o
esquecimento a tese mestra do historiador germanico serd analisada com mais félego por
Ricoeur. Nesta ocasido ele ira lembrar que, ndo obstante uma parcela significativa dos
historiadores repudiem a filosofia hegeliana da histdria, seria uma ilusdo pensar que nao seria
mais necessario explicar as vicissitudes do conceito de histria como um singular coletivo da
sequéncia dos eventos (res gestae) bem como o conjunto de narracdes acerca deste singular
coletivo (rerum gestarum) (MHE). Alias, conforme ja destacamos, os argumentos de Koselleck
remetem a dialética entre experiéncia e linguagem e também colocam tal dialética como
condicdo de possibilidade para a emergéncia das modernas filosofias da historia.

Sendo assim, serd que o paradoxo entre o universal e o singular significa que o
sentido fica por conta do polo racionalista e 0 ndo-sentido a cargo do polo da singularidade?
Nao. Ricoeur € categérico ao afirmar: “a no¢do de sentido ndo se esgota com a de
desenvolvimento, de encadeamento” (HV:48). Isso significa que os eventos particulares nado
séo centros de irracionalidade ou auséncia de sentido, mas podem ser tomados como “centros
de significac¢do”, centros de sentido. Dizendo com um acento fenomenologico, sdo os proprios
eventos que “suportam” a racionalidade e conferem sentido a historia; o sentido da historia ndo
é exterior aos eventos, se a histdria tem sentido é porque os proprios acontecimentos Ihe deram
significado. Mesmo antes de passar pelo giro narrativo em sua filosofia, Ricoeur ja indicava
que a narracdo é o procedimento que pode coordenar o singular e o universal, a historicidade e
0 sentido, a existéncia e a linguagem:

A histdria pode ser lida como desenvolvimento extensivo do sentido e como
irradiacdo de sentido a partir de uma multiplicidade de centros organizadores, sem

77 “E interessante acompanhar o processo pelo qual a forma plural 'die Geschichte', de maneira imperceptivel e
inconsciente, e por fim com a ajuda de diferentes reflexdes tedricas, condensou-se no coletivo singular”
(KOSELLECK, 20086, p. 50).
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que nenhum homem mergulhado na historia possa ordenar o sentido total desses
sentidos irradiados. Toda narrativa participa de dois aspectos do sentido: como
unidade de composicdo, ela aposta na ordem total em que se unificam os eventos;
como narragdo dramatizada, ela ocorre de n6 em no, de rugosidade em rugosidade
(HV: 48-49).

Numa primeira leitura, nosso impeto € conectar a parte final dessa passagem com a
tripla mimesis presente em Tempo e narrativa, mas, é preciso parcimoénia. Nossa prudéncia ndo
se deve tanto ao fato de Ricoeur nunca ter proposto uma ligacdo mais direta entre a trilogia da
década de 1980 e Histdria e verdade. Mais do que isso, procuramos evitar a falaciosa armadilha
denominada por Skinner de “prolepse” e por Maria da Penha Villela-Petit de “analogia
organica”. Tal falacia consiste em considerar que uma obra “madura” estd contida em embrido
nos trabalhos anteriores. O grande risco é conceber o tempo, somente, como fator de maturagédo
em vez de pensa-lo como tempo humano, tempo que propicia iniciativas, trabalhos e encontros.
Entre a composi¢do de uma obra e outra é preciso lembrar que Ricoeur ampliou de modo
sensivel seu circulo de interlocutores, passando a incorporar consideravelmente, por exemplo,
as discussdes da filosofia analitica de lingua inglesa (PETIT, 2007a).

A despeito das variagdes, Petit se arrisca em resumir a longa caminhada filoséfica
de Ricoeur sob a égide da seguinte questao: a “busca por significados que dao sentido a vida,
afastando-se (...) tanto do dogmatismo quanto do otimismo ingénuo” (PETIT, 2007a, p. 7).
Historia e verdade nos mostra que para o filésofo francés a busca por sentido existencial ndo
se separa da questdo da historia. A comentadora elenca trés questdes que estariam na base das
reflexdes ricoeurianas sobre a historia desde a coletanea de artigos dos anos de 1950. Vejamos:
1) a consideracdo do tempo como forca dispersora e difusora e da narrativa, como trabalho de
sintese e composicdo, em virtude do qual surge o sentido; 2) a desconfianca de Ricoeur em
relagcdo as filosofias da historia “substancialistas™; 3) o interesse por uma epistemologia nao
positivista da historia (Aron e Marrou) e pela historiografia francesa, sobretudo pela tradicéo
dos Annales. A nossa tese interessam, especialmente, as duas primeiras

Comecemos pela primeira questdo. Mesmo antes de desenvolver Tempo e narrativa
Ricoeur ja dava mostras que concebia a narrativa como o expediente produtor de sentido capaz
de lidar com o desafio da distensdo temporal que marca a nossa experiéncia. Como se sabe, um

procedimento basico do ato de narrar uma histéria é a selecdo’®. O narrador precisa escolher

8 Cerca de duas décadas e meia apos a publicacdo de Histéria e verdade, Wolfgang Iser, sob um viés
fenomenoldgico, apontou a sele¢cdo como um dos atos de fingir do texto ficcional. Para ele, a selecdo nos permite
captar a intencionalidade do texto, pois, por meio dela, os sistemas de sentido do mundo da vida (também
chamados de elementos contextuais de ordem sdcio-cultural ou literaria) podem ser transformados em campos de
referéncia do texto. Assim, o texto confere visibilidade ao mundo do campo de referéncia esbogcando um objeto
intencional. (Cf. ISER, 1983)
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um critério para orientar suas escolhas. Desse modo, ele distingue aquilo que € dispenséavel do
que é essencial. Ndo ha narrativa sem um certo julgamento de importancia no qual hd uma
seletividade implicita: “¢ o julgamento de importancia que, pela eliminagao do acessorio, cria
a continuidade: € o vivido que é descosido, lacerado pela insignificancia; € a narrativa que se

mostra encadeada, carregada de significagdo gracas a continuidade” (HV:33).

A segunda questdo diz respeito a desconfianca de Ricoeur em relagdo as filosofias
da historia “substancialistas” e, sem duvida, favoreceu a recepcao de sua obra na comunidade
dos historiadores. Jacques Le Goff, por exemplo, mesmo partilhando da desconfianca de boa
parte dos historiadores franceses em relacio as filosofias especulativas da historia’®, acolheu
bem alguns argumentos ricoeurianos. Ao mesmo tempo em que o célebre medievalista
recusava, de modo veemente, as filosofias mais sistematicas da historia, reconhecia a
necessidade de uma reflexao teorica sobre a cientificidade do seu oficio. Para tanto, ele lanca
mao, da proposta ricoeuriana de uma filosofia da historia que ndo suprime a historicidade; o
sentido que se desvela aos poucos e de forma opaca. Em Histéria e memdria ele pede de
empréstimo ao filosofo a passagem abaixo para refletir sobre os paradoxos e ambiguidades do
conceito de historia:

A histéria s6 é histéria na medida em que ndo consente nem no discurso absoluto,
nem na singularidade absoluta, na medida em que o seu sentido se mantém confuso,
misturado... A histéria é essencialmente equivoca, no sentido de que é virtualmente
événementielle e virtualmente estrutural. A histdria é na verdade o reino do inexato.

Esta descoberta ndo é indtil; justifica o historiador. Justifica todas as suas incertezas
(RICOEUR apud LE GOFF, 2003, p. 22).

Esse trecho faz parte do artigo Historia da filosofia e historicidade — incluido em
Histdria e verdade — que analisaremos logo mais. Ao comenta-lo Le Goff afirma que embora
pareca ser um discurso excessivamente pessimista, sob alguns aspectos, ele seria verdadeiro no

que tange as ambiguidades e incertezas da historia.

Uma histoéria da filosofia sem filosofia da histéria

0 “partilhno com a maioria dos historiadores de uma desconfianca nascida do sentimento de se misturarem os
géneros e dos maleficios de todas as ideologias que facam recuar a reflexdo histérica, no dificil caminho da
cientificidade. Direi de bom grado, com Foustel de Coulanges: ‘Ha filosofia e ha historia, mas nio ha filosofia da
historia’ (..) e com Lucien Febvre: ‘Filosofar significa [...] dito por um historiador [...] o crime capital’. Mas
também com ele direi: ‘Dois espiritos, é certo: a filosofia e a historia. Dois espiritos rredutiveis. (...) Pretende-se,
sim, agir de tal modo que, mantendo-se embora nas suas posi¢des, ndo se ignorem a ponto de serem, se ndo hostis,
pelo menos estranhos” (LE GOFF, 2003, p. 76).
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Outro mote deste capitulo é a concepc¢éo ricoeuriana de historia da filosofia e suas
implicacdes para o problema do sentido. Em linhas gerais, a proposta consiste em pensar
historicamente a filosofia sem uma filosofia da histdria. Acrescentamos, ainda, que tal proposta
ndo recai no historicismo, posto que ndo pretende dissolver a filosofia na histdria da filosofia e
tampouco deixa de colocar o problema da verdade (IBER, 2013). Em primeiro lugar, cumpre
ressaltar que para Ricoeur essa empreitada cabe a filosofos e ndo a historiadores. Tal postura
nos permite, inclusive, matizar o dialogo entre filosofia e historia. Ou seja, o didlogo ndo é
sindbnimo de simetria ou reciprocidade mutua. Além disso, a histdria feita pelos fil6sofos
coloca-os diante de algumas aporias constitutivas deste campo de saber. A aporia mais
fundamental é a relacdo entre historia e verdade. De um lado, as filosofias se sucedem no tempo,
contradizendo e destruindo umas as outras. De outro, a pretensao filosofica de alcancar a
verdade. O primeiro extremo pode desembocar no ceticismo. O segundo no dogmatismo. “No
caso extremo a histdria ndo seria mais que uma historia dos erros e, a verdade, a suspensao da
historia”. (HV: 52). Para um Descartes ou um Husserl (a0 menos na primeira fase de sua
fenomenologia) chegar a verdade era estar a salvo da historia, encontrar um ancoradouro firme
que resistisse as vicissitudes do fluxo temporal.

N&o é segredo para ninguém que os historiadores trabalham com uma concepcéo
de verdade limitada, parcial, particular, em suma — temporal. Tal compreenséo, sublinha
Ricoeur, seria bastante proficua para os interessados em compor uma histéria filoséfica da
filosofia. Contudo, isso ndo implica que a histéria da filosofia se torne um ramo historiografico.
Ela continua sendo movida por motivacdes filosoficas, ja que pertencendo a filosofia e ndo a
histéria. Como dissemos, 0 projeto ricoeuriano consiste na pratica de uma histdria da filosofia
sem filosofia da historia. Isto é, respeitar a verdade de cada filosofia sem que haja uma
teleologia, na qual o ultimo filésofo aparece como portador da interpretacdo mais verdadeira
(HV).

A dimensdo historica do labor filosofico torna saliente a relagdo especial que a
filosofia mantém com sua prépria histéria. Para o pensador francés, cada filosofia particular
nasce dos questionamentos ndo respondidos pelas suas antecessoras. Logo, cabe ao filésofo
gerir uma vultuosa heranca cultural, relacionando-se de forma produtiva com a tradi¢do. Desse
modo, a tradicdo filosofica ndo é tratada como um depdsito morto, ou, tampouco como um
objeto de curiosidade e memorizagdo. Pelo contrario, ela se assemelha a um patriménio “como

um recurso vivo, posto ao servigo do desejo de um horizonte de sentido onde o verdadeiro, o
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justo e o belo trocam as suas significagcdes”. (RICOEUR, S/D:10). A principio, podemos
perceber que tanto em sua concepcao de histdria da filosofia, quanto em sua filosofia da historia,
Ricoeur advoga uma relacdo dindmica entre o presente e o passado, de modo que ndo haja uma
total descontinuidade, nem uma mera repeticdo. Somos afetados pelo passado, mas também
temos espago para agir e tomar iniciativas. A heranga é um legado que marca nossos limites
sem implicar em uma reproducdo mecanica do passado no presente.

A ambicdo de fazer filosofia historicamente, para usar a expressdo de Robert
Piercey (2009), decerto, ndo é uma inovacao da parte de Paul Ricoeur. Antes dele, muitos outros
se aventuraram na tarefa de conciliar histéria e filosofia. Conforme ressaltado por Piercey, neste
dominio, existem dois tipos ideais: o filosofo “puro” e o historiador da filosofia “puro”. O
primeiro se mostra interessado, estritamente, em “fazer filosofia”, inquirindo respostas para as
questdes filosoficas contemporaneas. Para ele, o trabalho dos predecessores pode até ser
interessante, mas ndo colabora para a agenda de questdes do presente. O segundo, por seu turno,
estd preocupado em, apenas, interpretar a obra dos filésofos do passado. Assim, ele procura
compreender 0s autores em seus proprios termos, evitando traduzir seus conceitos para o
vocabuldrio contemporaneo. Em sintese, O filésofo “puro” tem como principal temor o
“antiquarismo” e o historiador da filosofia “puro” teme o “anacronismo”. Ricoeur, assim como
aqueles que fazem filosofia historicamente, recusa a distin¢do entre fazer filosofia e estudar sua
histéria. Entre a reflexdo sobre problemas contemporaneos e o esforco de entendimento dos
filésofos do passado ele opta pelos dois caminhos, pois o filésofo pode tanto contribuir para o
avanco dos problemas atuais, quanto colaborar para a histéria do pensamento.

Defronte a aporia da histéria e da verdade, Ricoeur prefere se resguardar das
solugbes mais prematuras; uma seria o ecletismo, a outra a busca de uma I6gica imanente a
histéria. O ecletismo é qualificado pelo autor como mediocre, uma solucdo econémica do
problema que ndo merece exame demorado. Uma das fraquezas do ecletismo € sua
compreensdo de que a verdade consistiria na adicdo das verdades esparsas ja manifestas ao
longo da histdria do pensamento. Além disso, ha uma teleologia implicita, pois, a filosofia
pessoal do historiador da filosofia aparece como um pensamento privilegiado, 0 ponto
culminante para o qual as outras filosofias apontavam. O passado ndo é visto sendo como uma
preparagdo para o presente. “A historia marcha em direcdo a mim; sou o fim da historia; a lei
de construcéo da histéria da filosofia € o proprio sentido da minha filosofia” (HV: 53). Acontece
gue essa teoria € refutada pelo préprio desenvolvimento da historia da filosofia. Nao é dificil

perceber que este teleologismo tem proveniéncia hegeliana. Para o pensador de lena a histéria
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da filosofia é muito mais do que uma mera colec&o de pontos de vista intelectuais®, ela ocorre
de modo dialético, assim como a ldgica: “A historia da filosofia ndo é uma coletdnea de opinides
fortuitas, mas uma conexdo necessaria, dos seus principios até seu rico desenvolvimento”
(HEGEL [1816] 2005, p.11). Portanto, o curso do desenvolvimento historico da filosofia
engloba as posi¢Bes opostas de tal forma que elas sejam suprassumidas em sinteses®..

A solucéo hegeliana de reconciliagdo entre historia e razdo por intermédio da
atribuicdo de um sentido a historia e um movimento a razdo é qualificada por Ricoeur como
assaz “tentadora” em Historia e verdade. Curiosamente, trés décadas mais tarde, em Tempo e
narrativa, o autor, mais uma vez, emprega este vocabulario de origem religiosa para se referir
a Hegel®2. No trabalho dos anos 1950 ele afirmava que o aspecto mais tentador apontava para
a autonomia que a historia da filosofia hegeliana concede ao campo do pensamento ao vincular
cada fase da historia da filosofia a precedente e nao a variaveis de outras ordens. Nao obstante
essa solucdo ser tentadora, Ricoeur sentencia: “¢ preciso ter a coragem de abrir mao dela e
produzir histéria da filosofia sem filosofia da histéria” (HV:54. Grifos do original). Nao seria
exagero sustentar que estamos diante do primeiro andncio de renuncia ao hegelianismo em
Ricoeur. Se a historia filosofica da filosofia de Hegel salva a autonomia do campo filosofico
ela cobra um preco por demais elevado, pois; 1) perde-se a singularidade e originalidade de
cada filosofia, uma vez que cada pensador é visto como um continuador dos predecessores e
um preparador dos sucessores; e 2) o filésofo que pratica a historia da filosofia assume uma
postura imperialista em relacdo aos demais, impondo a todo canone a condicéo de ilustracao da
I6gica imanente a histdria da filosofia. Tal postura, assevera Ricoeur, € 0 oposto da atitude tipica
do historiador de oficio que, desde o principio, aceita se expatriar, abrindo-se ao outro, ao
diferente num exercicio de comunicacdo. Ora, também na década de 1950, Henri Marrou
defendia que as condicdes subjetivas da compreensdo histérica acontecem por intermédio de
uma espécie de epoché na qual o historiador “sabe sair de si para avancar ao encontro de

outrem” (MARROU, S/D, p. 87). Algumas décadas mais tarde, a abertura para o outro

8 “Uma historia assim redigida, que ndo passe de pura enumeracéo de opinies, ndo constitui sendo um objeto de
inatil curiosidade ou, quando muito, de investigagao erudita, uma vez que a erudigdo consiste em saber quantidade
de coisas inuteis desprovidas de interesse intrinseco, a ndo ser o interesse de serem conhecidas” (HEGEL, 2005,
p. 335-336).
81 “A historia da filosofia inteira consiste na sua totalidade de uma série de épocas e ciclos, que em virtude da sua
estrutura interna dialética apontam reciprocamente correspondéncias caracteristicas. As filosofias da mesma fase
de épocas diversas se correspondem estruturalmente e se distinguem no sentido material. Por isso 0 progresso
ciclico de uma época da histéria da filosofia para a proxima esta garantido” (IBER, 2013, p. 27)
82 “A verdadeira refutagdo as aporias do tempo nédo deveria ser buscada num modo de pensar que abarcasse o
passado, o presente e o porvir como um todo? (...) Dessa questdo nasce a tentacéo hegeliana” (T&N 3, p. 330.
Grifo nosso.).
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(enquanto ausente) faria fortuna na pena de Michel de Certeau, para quem o discurso historico
moderno implica em uma relagdo com a alteridade: “E a historiografia é incumbida da tarefa
de investigar regifGes exteriores a circunscricdo de um presente; ao tomar o encargo desses
‘hospedes estrangeiros ela pretende coloca-los em ordem e homenagea-los’ (CERTEAU, 2012,
p. 182).

A defesa da historicidade da filosofia por parte de Ricoeur nos anos 1950 visa, entre
outras coisas, se contrapor a compreensdo de que a histdria da filosofia € o desfile de solucGes
variaveis para problemas eternos, dessa forma, cada filosofia traria uma resposta diferente para
um mesmo conjunto de indagacgdes que, desde sempre, atormentam a humanidade. Um bom
exemplar desta perspectiva, malgrado ndo seja mencionado diretamente no texto que estamos
a analisar, é Arthur Lovejoy. Eminente representante da histdria das ideias®® nos Estados
Unidos, Lovejoy sustentava que, de alguma maneira, as ideias transcendiam o contexto de sua
producdo. Isto é, embora elas pudessem mudar de sentido historicamente, ha um ndcleo que
permaneceria 0 mesmo e permitiria sua identificagdo com a chamada grande cadeia do ser: “a
aparente novidade de muitos sistemas se deve apena a novidade na aplicacdo ou na ordenacao
dos antigos elementos que o compdem” (LOVEJOY, [1936] 2005, p. 14). Os pensadores das
épocas mais distintas seriam elos de uma mesma corrente, pensam de forma diferente questdes
comuns. Lovejoy denomina essas ideias de longa duracdo que perpassam incontaveis épocas e
autores como ideias-unidade. A grande cadeia do ser surge em Platdo sendo elaborada com
distintos contornos ao longo da histéria do pensamento filosofico a tal ponto que Lovejoy
reprisa a maxima de Whitehead: “a mais segura caracterizagdo geral da tradi¢do filosofica
europeia ¢ que ela consiste em uma série de notas de rodapé a Platao” (WHITEHEAD apud
LOVEJOY, [1936] 2005 p. 32). Parece-nos que essa proposta se encaixa bem no alvo da critica
ricoeuriana: “E essa interpretagdo das filosofias como respostas tipicas a problemas anénimos
abstratos — que seriam passados de mdo em méo — que deve ser de novo posta em questdo”
(HV:55). Segundo Ricoeur, para além da “continuidade das influéncias” entre um filésofo e
outro existe uma descontinuidade radical no que tange aos temas e linguagens.

Entre as décadas de 1950 e 1970 a proposta de histéria da filosofia em voga na cena

francesa era bem distinto do projeto ricoeuriano. Martial Gueroult®, importante intérprete de

8 “Por historia das ideias entendo algo ao mesmo tempo mais especifico e menos restrito que a historia da
filosofia” (LOVEJOY, 2005, p. 13).

8 £ digno de nota o fato de que Paul Ricoeur fazia parte do comité de dire¢do da “Collection Analyse et raison”
pela qual Gueroult publicou seu eminente estudo Descartes selon [’ordre des raison. O nome de Ricoeur aparece
na folha de rosto da obra junto de outros membros do comité diretor dentre os quais se incluia o préprio Gueroult.
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Descartes, propunha que o objeto da historia da filosofia fosse a “andlise objetiva da estrutura

das obras”®

em uma explicagéo da arquitetonica interna que organiza a conexao entre as ideias
filoséficas. Tal método se contrapde aquilo que Gueroult denomina como histdria horizontal
da filosofia por se preocupar mais com as ligacGes entre uma obra e outra do que com a
economia interna das doutrinas intelectuais, uma historia das ideias preocupada com a sucessao
historica das doutrinas através do tempo. Para ele o ganho historico da historia horizontal da
filosofia é contrabalanceado por uma perda filosofica. Por seu turno, a histéria vertical da
filosofia possui uma orientacdo estrutural e visa estudar as filosofias por elas mesmas
descobrindo quais eram as “ordens de suas razdes”. Neste viés, a preocupacdo com a
significacdo filosofica das ideias suplanta qualquer preocupacdo de tipo mais histdrico. O
“método das estruturas” decompde o0s elementos de um determinado sistema filosofico e analisa
qual o principio os unifica e relne em um mesmo pensamento; ele ndo apenas coloca as
estruturas internas da obra em evidéncia como procura explicar suas razdes® e mecanismos de
funcionamento®’ (GUEROULT, [1970] 2015).

Estariamos, portanto, diante de um filésofo estruturalista? Ndo exatamente. O
préprio Gueroult rechacava este rétulo. Talvez o mais apropriado seja percebé-lo como um
historiador da filosofia que se vale do método estrutural, posto que ele ndo buscava filiar-se ao
paradigma estruturalista nem desenvolveu suas teses em dialogo direto com os autores
estruturalistas externos ao campo filoséfico. Gueroult ndo operava com grandes binarismos, a
maneira de Lévi-Strauss, porém, partilhava com o estruturalismo a ideia de que a estrutura era
um sistema fechado, com a prevaléncia da forma sobre o contetdo®. Logo, a reconstrucio da
ordem das razfes ndo deveria se deter nos elementos particulares de um sistema filoséfico, mas
em sua estrutura profunda.

Ao contrario da histéria filoséfica delineada por Ricoeur, a opcdo pela analise

estrutural da “arquitetonica dos conceitos” contribuiu para o afastamento entre historiadores

8 «A descoberta de tais estruturas € capital para o estudo de toda filosofia, porque é por elas que se constitui seu
monumento sob o titulo de filosofia, por oposi¢cdo a fabula, ao poema, a elevagdo espiritual ou mistica, a teoria
cientifica geral ou as opinides metafisicas. Estas estruturas tém como caracteristica comum serem demonstraveis”
(GUEROULT, 1968, p. 10-11).

8 «E por isso que, mesmo quando as estruturas de uma filosofia ndo consistem em uma ordem de razées, 0 método
das estruturas é sempre um método de razdes: sempre ha uma razao que preside o posicionamento deste ou daquele
elemento” (GUEROULT, [1970] 2015, p. 164).

87De acordo com o que foi estabelecido precedentemente, todo sistema filosofico resultard na arquiteténica, ja
gue é uma totalidade que coordena, no interior de seu conceito, 0 conjunto de suas nogdes fundamentais, de seus
problemas e de suas solu¢des” (GUEROULT, 2007, p. 244).

8 Devo essa breve reflexdo comparativa entre Gueroult e o estruturalismo as instigantes aulas de lvan Domingues
na disciplina Hermenéutica do texto filoséfico.

92



tout-court e filésofos, sobretudo no &mbito francés. Roger Chartier chega a dizer que a
abordagem de Gueroult para a histéria da filosofia “instituia uma deshistorizagdo radical de sua
pratica” (CHARTIER, 2002, p. 226). Acreditamos que a metodologia das estruturas nao chega
a deshistoricizar a historia da filosofia como diz Chartier, mas busca uma outra via de acesso a
historicidade do pensamento que ndo privilegie a diacronia. Para além disso, é importante
ressaltar que a abordagem de Gueroult — assim como a de Ricoeur — é critica a concepgdo
hegeliana da histdria da filosofia como o progresso da consciéncia®®. Curiosamente, (ou ndo)
ambos também apresentam reservas contra as analises marxistas que procuram explicar a obra
filosofica como fruto da posicdo do autor nas relacfes de producao de uma determinada época.

A histéria filosofica da filosofia de Ricoeur tem grande preocupagdo em
compreender a singularidade de cada momento da filosofia. Entretanto, para ele, mesmo as
filosofias mais singulares podem ser enquadradas em categorias classificatorias e quadros de
andlise, pois toda filosofia carrega um qué de anonimato em virtude de ser influenciada, em
alguma medida, pela consciéncia da época. “O que importa a histéria da filosofia ¢ que a
subjetividade de Platdo ou de Spinoza se tenha transcendido em uma obra (...) ela foi abolida
em um ‘sentido™ (HV: 58). Alias, o sentido da obra ndo se reduz ao sentido da vivéncia do
autor. Aqui, parece-nos que o filésofo francés estava dando os primeiros e incipientes passos
em dire¢do ao mundo do texto que longe de ser um prolongamento da intengao original do autor
refere-se ao mundo projetado pela obra diante de si.

A histéria da filosofia, assim como a histdria dos historiadores, enriquece a
existéncia, porque é um modo de sair de si mesmo, alargar os horizontes e comunicar-se com a
alteridade. Em virtude da comunicacdo, segundo Ricoeur, torna-se possivel compreender o
sentido da histdria da filosofia que tem como norte o caminho de si para encontrar si mesmo:
“a historia da filosofia ndo se reduz a um desfile irracional de monografias dispersas, pois ela
manifesta o ‘sentido’ para mim desse caos historico (...) o caminho do filésofo de si para si
mesmo” (HV: 62). E importante lembrar que esta reflexdo ricoeuriana contrapde-se & proposta
hegeliana da historia como aflorar da consciéncia, um ato do Espirito que se realiza a si mesmo;
uma consciéncia que atinge sua plenitude como categoria universal. Porém, este raciocinio
compartilha com Hegel a ideia de que a historia da filosofia ndo é uma sucessdo aleatoéria de
pensamentos que se sucedem ao longo do tempo.

No artigo Historia da filosofia e historicidade, Paul Ricoeur langa uma conjectura

8 Tanto o autor de Histéria e verdade quanto Gueroult acreditam que a historia da filosofia é uma empresa a ser
realizada por fildsofos e ndo por historiadores de oficio, embora Ricoeur acredite que os historiadores da filosofia
podem aprender com os historiadores profissionais a postura modesta de abertura para o outro.
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arrojada: “minha hipotese de trabalho ¢ que a histdria da filosofia torna manifestos aspectos da
historia que sem ela ndo apareceriam” (HV: 75). Nao ¢ exaustivo lembrar, entdo, que estamos
no plano da historia e ndo no da historiografia. O ponto de partida da argumentacdo é a
dualidade entre a abordagem a la Hegel que compreende a historia da filosofia como um grande
sistema composto por momentos distintos e o approach que enfatiza a singularidade dos
pensadores, procurando nédo os reduzir a mero exemplares das doutrinas, entendendo que eles
procuram respostas para as proprias questoes. Ricoeur sublinha o carater “violento” do
hegelianismo cuja abordagem sinaliza que cada filosofia ndo passa de um momento no
desenvolvimento da histéria da filosofia. Tal “violéncia” consistiria na busca de compreensao
tendo como ponto de partida um sentido que se realiza fora das proprias obras.

O liame proposto entre a historia da filosofia e historicidade ndo implica que a
relacdo entre a historia da filosofia e a historia seja da ordem do reflexo ou da causa-efeito. O
conceito mais apropriado para pensar a relacdo entre as duas dimens@es, postula Ricoeur, é 0
de situacdo. O acesso a situacdo se da pela mediacdo da propria obra a ser interpretada. Logo,
a situacdo se distingue de um contexto engessado, um determinado conjunto de condic¢des dadas
que sempre produzem o mesmo efeito nas mais diferentes obras. O discurso filoséfico tende a
dissimular a sua inser¢do na situacao social e politica de sua época. Por isso, importa adotar
uma postura atenta aos detalhes; a situacdo da época de producdo aparece indiretamente no
modo como o pensador elabora seus problemas filoséficos. Em sintese, trata-se de uma relacéo
ambivalente, uma relacdo de manifestacdo e dissimulacéo.

O filésofo francés sintetiza os aspectos da historia revelados pela histéria da
filosofia da seguinte forma: 1) Na histdria, assim como na histéria da filosofia, a realizagdo do
sentido ndo apaga a emergéncia das singularidades. A existéncia de uma histéria — no singular
— & compativel com a pluralidade. “Se digo ‘historia’, no singular, a historia ¢ também a historia
dos homens no plural, isto é, ndo apenas dos individuos, mas das comunidades e das
civilizagdes” (HV: 88). Traduzindo: a constituicdo de sentido ¢ conduzida pela unidade da
histdria e pela multiplicidade dos acontecimentos®; 2) A decomposicéo da historia em um polo
da estrutura e um polo dos acontecimentos leva, de certo modo, a uma destrui¢do da histéria. O
sistema destroi a historicidade em nome da légica. A singularidade suprime a historicidade
quando a originalidade de uma obra implica que ela ndo tenha qualquer relacdo com a sua

época. A filosofia ricoeuriana ndo opta por um dos polos isoladamente, mas procura medié-los,

% Vale destacar que algo semelhante esta em jogo na dialética entre estrutura e acontecimento que viria a ser mais
bem trabalhada por Ricoeur no debate entre hermenéutica e estruturalismo, nos anos de 1960.
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0 que nos dirige ao proximo item; 3) A histdria estd no reino da inexatiddo. Portanto, Ricoeur
n&do endossa o plano do sistema total®* nem o da singularidade absoluta®. O sentido passa por
ambos e, a0 mesmo tempo, lhes escapa. Em poucas palavras, “a histéria nao ¢ histéria sendo na
medida em que ela ndo atingiu nem o discurso absoluto, nem a singularidade absoluta, na
medida em que seu sentido permanece confuso, enredado” (HV: 90. Grifo nosso).

A reflexdo sobre a histdria conduz a uma reformulacéo do conceito de verdade, na
qual abrimos méo da concepcdo monadica em prol de uma compreensdo intersubjetiva. Assim,
a ideia de verdade é correlativa a tarefa de sujeitos concretos, pois, Ricoeur provoca, existe
filosofia sendo por meio da histéria narrada pelos historiadores da filosofia? A historia da
filosofia ndo deveria ser tomada como antipoda da verdade, mas, antes, como seu complemento
e caminho privilegiado. Compreender a historia da filosofia € uma forma de se comunicar com
0s outros, um veiculo de sentido que ordena o caos historico. Todavia, a comunicagdo com 0
outro nunca é total, sempre permanece algum mal-entendido. “Ora, a comunicagdo seria a
verdade se fosse total” (HV:65). Percebemos, portanto, o inacabamento do sentido comunicado
pela histdria da filosofia. Em suas incursdes pela hermenéutica, Ricoeur ird retomar repetidas
vezes este argumento; a comunicacao limita a pretensdo a totalidade do sentido e refreia a
pretensdo de reduzir a alteridade a uma parte do meu discurso totalizante. Para nds, a abordagem
do aspecto comunicacional da verdade remonta as raizes ricoeurianas deitadas na filosofia da
existéncia, uma vez que, nesta perspectiva, conforme Jaspers ressaltava, a verdade néo pode ser
Unica e homogénea por estar nos contornos da comunica¢do humana e pelo resguardo da
singularidade da existéncia (DOSSE, 2017). Tudo isso reforca a dialética entre existéncia e
linguagem constitutiva do problema do sentido.

Por fim, cabe esclarecer que na concepc¢ao ricoeuriana ndo ha garantias acerca da
unidade da verdade. Logo, ndo existe um discurso capaz de abarcar a unidade de todas as
questdes filoséficas. Em divergéncia com as filosofias sistematicas da historia, Ricoeur prefere
dizer: “espero estar na verdade” em vez de “tenho a verdade”. Esta esperanca ontologica ndo
nos confere o poder de dominar racionalmente a historia. Trata-se, que fique bem claro, de uma
esperanca e nao de uma certeza. “Espero que todos os grandes filésofos se achem na mesma
verdade, que tenham a mesma compreensao pré-ontologica de sua relagdo com o ser” (HV: 67-

68. Grifos nossos). A coragem para produzir historia da filosofia sem filosofia da historia vem

91 «Se a historia é aquilo que se passa aquém dessa clarificacio pelo discurso, é preciso também dizer que a historia
universal néo existe. Se existisse ela seria o sistema e nélo seria mais a historia” (HV: 91. Grifos do autor).

92 “Se nfo existe a historia universal, também ndo existem singularidades absolutas (...) Ora, a historia comporta
também forgas, tendéncias, correntes, coisas andnimas, entidades coletivas” (HV: 91).
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desta esperanca que aponta para a dimensédo escatoldgica do pensamento ricoeuriano sobre o
sentido da historia. Nao sera outro o tema do Ultimo assunto do nosso tépico.

A teologia e o sentido da historia em Ricoeur

“A filosofia da historia se inicia com a fé hebraica e cristd numa realizagdo e termina
com a secularizacdo do seu esquema escatologico” (LOWITH, S/D, p. 16). A cléssica tese
enunciada, em 1949, pelo filésofo alemdo Karl Léwith redimensionou as discussdes sobre a
questdo do sentido no &mbito da filosofia da historia. Salvo melhor juizo, ndo ha mencdo direta
atese de Lowith sobre a secularizagdo® no corpus textual ricoeuriano, mas o assunto da relagéo
entre o cristianismo e o sentido da historia é tema de um capitulo de Histdria e verdade digno
da nossa aten¢do. Basta pouco tempo de pesquisa para que o0s estudiosos da filosofia de Ricoeur
percebam que algumas das mais vigorosas criticas ao seu pensamento ocorrem em virtude da
confisséo religiosa cristd do autor®, embora ele mesmo sempre tenha se preocupado em dizer
gue quando fazia filosofia ndo recorria a teologia e vice-versa. Nesse sentido, o ensaio O
cristianismo e o sentido da historia nos fornece elementos instigantes, porém, de maneira

surpreendente, esse texto ndo tem sido abordado pelos historiadores que analisam a obra

% Abordei o debate em torno da secularizagdo com énfase em suas implicacOes para a filosofia da historia em
(MENDES, 2015). Conferir especialmente as criticas feitas por Blumenberg e Marquard ao conceito de
secularizagdo: “A intervencao de Blumenberg nesse debate, iniciada em 1983, apresentava propdsitos ambiciosos.
Ao mesmo tempo em que criticava a tese da secularizagao proposta por Léwith ele se envolveu na espinhosa tarefa
de reanimar a originalidade e legitimidade prdprias da modernidade. No seu entendimento, o conceito de
secularizacdo € uma categoria equivocada, anacronica parte de um discurso recorrente em alguns setores das
ciéncias humanas para os quais “tudo vem da religido”. De acordo com esse discurso tudo o que ha de importante
no mundo moderno — os conceitos juridicos, as liberdades civis, o espirito do capitalismo e as filosofias da histdria
ndo seriam nada mais do que uma versdo secularizada de instituigdes e pensamentos religiosos pré-modernos.
Desse modo, a consequéncia logica seria a negacdo da legitimidade do projeto moderno, j& que ele ndo teria
cumprido suas promessas de ser autenticamente novo (...) Outro expoente critico da filosofia da histéria como
secularizacdo foi Odo Marquard. Embora parta de alguns argumentos de Blumenberg, Marquard os radicaliza na
chave do ceticismo. Em Dificuldades com a filosofia da historia (1973) sua empreitada se apresenta como uma
resignacdo as filosofias da histéria, uma teoria da decadéncia da teoria do progresso. Ao contrario de Karl Léwith
e Hans Blumenberg, ele tentou mostrar de maneira mais radical quais seriam as raizes religiosas da filosofia da
historia. Marquard tem uma abordagem que privilegia o paradoxo. Sua tese € que a filosofia da histéria nasceu
pela transformagdo da teodiceia tradicional na teodiceia idealista. Ele enfatiza que o idealismo alemao tinha como
uma de suas bases a tese da autonomia, a ideia de liberdade total do homem de sorte que o préprio sujeito, e ndo
Deus, dirigiria seu destino. Desse modo, o problema do mal formulado pela teodiceia®® teria como resposta a
efetividade da acdo humana na histéria. Portanto, ndo seria Deus o responsavel pelas contradi¢des e sofrimentos
do mundo, posto que os proprios homens estariam a conduzi-lo. Paradoxalmente, a tese idealista da autonomia
radical do homem nao é vista como uma rebelido contra Deus, mas como sua defesa perante a existéncia do mal
no mundo (MARQUARD, 2007). (MENDES, 2015, p. 575-576).

% Para Christian Bouchindhome (1990) os pressupostos da hermenéutica ricoeuriana sdo mais biblicos do que
propriamente filosoficos; Para Alain Badiou (2015) a obra A meméria, a histdria, o esquecimento veicula uma
visdo militante da concepcao crista de sujeito.
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ricoeuriana®. No prefacio a primeira edicdo de Histéria e verdade, Ricoeur confessou ter
hesitado na sua publicac&o, ja que ali ele teria ido longe demais para os parametros académicos
na confissdo de sua fé protestante. Todavia, um impulso a probidade intelectual o teria levado
a “colocar as cartas na mesa”, segundo sua expressao:
E fato que o sentido por mim atribuido ao meu oficio de historiador da filosofia define-
se por essa dupla vizinhanca da disciplina critica do historiador (tout court), que néo

sou e da profissdo de um sentido escatoldgico, que resulta de uma teologia da historia
cuja elaboragdo ndo me sinto qualificado (HV:14).

O filosofo francés inicia o ensaio em questdo lembrando que seria muito pretensioso
buscar dar uma resposta total ao problema do sentido da historia, porque existem varios niveis
de leitura da historia e, portanto, ha varias escalas de resposta para a questao acerca do sentido
da historia. Assim, ele se arrisca a afirmar que a leitura cristd sobre o mistério da histéria pode
ser chamada a corrigir de algum modo outras leituras, que seguem sendo verdadeiras em seu
respectivo nivel de argumentacdo. O estudo esta estruturado em trés niveis: 1) Nivel abstrato
do progr esso; 2) Nivel existencial da ambiguidade; 3) Nivel misterioso da esperanca.

A principio, Ricoeur se propde a atacar um falso problema, qual seja, a existéncia
de uma oposicdo entre a escatologia cristd e a nocdo de progresso. Os conceitos de progresso e
mistério (ou esperanca) nao se enfrentam por ndo estarem no mesmo nivel de leitura da historia.
Para ele, “esse tema do progresso espontdneo e¢ continuo da Humanidade surgiu de uma
laicizacdo e, em suma, de uma degradacéo racionalista da escatologia cristd” (HV:93. Grifos
nossos). Laicizacdo, secularizacdo e desencantamento do mundo sdo categorias
correlacionadas, porém, ndo apresentam o mesmo significado conceitual. No texto que estamos
analisando, alias, parece que o autor de Histéria e verdade utiliza laicizagdo como sindnimo de
secularizacdo, mas ndo devemos esquecer que “se toda laicidade € uma secularizagdao, nem toda
a secularizagdo se realizou como laicidade” (CATROGA, 2006, p. 46).

Pelo menos desde Carl Schmitt a secularizagdo € um processo no qual categorias
de cunho teoldgico e metafisico sdo transpostas de sua esfera original (a transcendéncia) para

serem aplicadas & esfera mundana (a imanéncia)®®. Embora fosse critico a alguns aspectos do

% Podemos citar, para ficar nos estudos mais conhecidos, Francois Dosse, Roger Chartier e David Carr.

% O fundamento da secularizacéo, para Carl Schmitt, estava no romantismo que substituiu a nogéo de Deus pela
de sujeito individual, que passou a ser compreendido no mundo burgués como a Ultima instancia de legitimidade.
Assim, ndo ha mais a ideia que exista uma ordem de sentido que estruture 0 mundo e transcenda 0 homem. No
romantismo, o sujeito passa a definir todas as coisas a partir de si mesmo, relativizando o mundo e a histéria ao
seu préprio eu. “Todos os conceitos significativos da teoria do Estado moderna sdo conceitos teolégicos
secularizados. Nao somente de acordo com seu desenvolvimento histérico, porque ele foi transferido da teologia
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pensamento de Schmitt, Lowith retomou esse argumento para pensar as filosofias da historia
na modernidade e sobretudo o conceito de progresso. No olhar de Lowith, a filosofia da histéria
estd em total dependéncia da teologia da histdria e carece de bases cientificas. Para nos, quando
Ricoeur langa mdo do conceito de laicidade®’, ele esta denotando sua inser¢io no ambiente
politico e cultural francés, pois, conforme definiu Fernando Catroga, a Franga € uma nagéo que
colocou a pétria no lugar de Deus (CATROGA, 2006, p. 227).

Na abordagem ricoeuriana o nivel do progresso € abstrato e nao inclui dramas ou
peripécias — 0os homens e mulheres foram colocados entre parénteses. O pensador francés
entende progresso como a acumulacéo de algo adquirido ao longo do tempo. Num primeiro
momento ele se d& no mundo instrumental, mas, posteriormente, abarca também as obras de
cultura. O drama singular que cada invento pode ter significado para cada ser é colocado em
suspenso. Mesmo quando a historia das técnicas e das ciéncias faz mencéo as crises, ela ndo
faz isso com o objetivo de esclarecer a existéncia daqueles que lutaram contra os problemas.
Pelo contrario, aqui, as crises, em geral, sdo lembradas apenas pelo seu aspecto metodoldgico
e nao pelo existencial. Assim, temos uma visao ampla da historia como sedimentacéo das obras
e realizacdes humanas desligadas de seus autores, como um imenso capital disponibilizado pela
tradicdo. O limite da categoria de progresso diz respeito a este afastamento do drama concreto
vivenciado pelos individuos (HV).

Diante deste raciocinio, Ricoeur conclui que “o sentido cristdo da historia” ndo se
confronta com a ideia de progresso por estar em um plano bem distinto. O cristianismo nao se
interessa pelo aspecto abstrato da histdria, mas pelo que seres humanos concretos fazem com
essa historia. A revelacdo crista se da pela narrativa de eventos considerados como sagrados: a
criacdo, a queda, a encarnago, a crucificacio e a ressurreicdo. A luz destes acontecimentos, a
existéncia humana teria seus olhos abertos para aspectos de sua experiéncia que antes nao podia
enxergar (HV). Assim sendo, ha uma notavel valorizacdo da histéria no pensamento cristdo.
Ademais, ndo podemos deixar de notar que também na esfera religiosa a logica do sentido
acontece por intermédio da dialética entre o plano da existéncia e o da linguagem.

O elevado significado da histdria na visdo de mundo crista ja foi observado por

para a teoria do Estado, & medida que o Deus onipotente tornou-se o legislador onipotente, mas, também, na sua
estrutura sistematica, cujo conhecimento € necessario para uma analise sociologica desses conceitos” (SCHMITT,
20086, p. 35).
70 termo provém do grego Laos que significa povo, donde se originou o termo latino laicus. O vocabulo “laico”,
assim como “leigo”, expressa uma Oposicdo ao religioso, especialmente ao clerical. A laicidade &,
fundamentalmente, um fendémeno politico; via de regra, o Estado afirma-se como laico em busca de restringir ou
mesmo excluir a religido da esfera publica. Para tanto, o projeto de laicizagdo costuma envolver um programa de
educacdo publica (Cf. CATROGA, 2006).
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importantes nomes da tradicdo historiografica, aproximando autores tdo dispares como Marc
Bloch e Mircea Eliade. Em sua Apologia da historia, Bloch qualifica o cristianismo como uma
religido de historiador, pois, se alguns outros sistemas religiosos estdo fundados sobre uma
mitologia praticamente exterior ao tempo humano, os cristdos acreditam no valor histérico de
seu livro sagrado e muitas de suas liturgias rememoram o0s episddios da vida terrena da
encarnacao de Jesus (BLOCH, 2002). Eliade, em seus questionamentos sobre a moderna visao
de mundo historicista, também aponta o cristianismo como uma religido historica. Isto em
virtude de — na esteira do judaismo — ter rompido com a concepcéo ciclica de tempo® (presente
nas sociedades que ele chama de arcaicas) e vislumbrado a histéria como palco da agédo
salvadora de Deus:

Pela primeira vez, encontramos afirmada e cada vez mais aceita a ideia de que 0s
acontecimentos historicos tém um valor em si mesmos, enquanto sdo determinados
pela vontade de Deus (...) Desse modo, os fatos historicos se transformaram em
"situagdes” do homem em relagdo a Deus, e, como tal, eles adquiriram um valor
religioso que nada, antes, tinha conseguido lhes conferir” (ELIADE, 1992, p. 105).

Como ndo poderia ser diferente, a leitura de Ricoeur sobre o “sentido cristao da
historia” ¢ feita do ponto de vista existencial®®. Mas, qual aporte a filosofia da existéncia pode
trazer ao cristianismo? Em um texto datado de 1949, Ricoeur defendia que o problema
filoséfico de Deus se transformaria em uma “teoria inexistencial” caso ndo considerasse o
“existente humano concreto”. “A preocupagdo em respeitar o cardter obscuro, estranho,
paradoxal ou insélito do vivido ¢ comum a todas as filosofias da existéncia” (RICOEUR, 1949,
p. 49). Aos nossos olhos, a atencdo a concretude € um freio as pretensdes de totalizacdo do
sentido. Quando o olhar se dirige aos seres humanos concretos, a historia aparece com muito
mais ambiguidades do que no abstrato plano do progresso.

Chegamos ao segundo andar do estudo ricoeuriano. No nivel existencial da
ambiguidade, Ricoeur sublinha que ndo encontramos apenas histdrias pessoais enredadas em si
mesmas. Como se sabe, uma das criticas dirigidas a Sartre acusavam o autor da Nausea de um
solipsismo subjetivista. Sem entrar no mérito da abertura da ontologia sartreana para a
alteridade, importa-nos, apenas, ressaltar que, possivelmente, Ricoeur, bem ao seu modo,
buscava se esquivar da objecao levantada ao existencialismo e a fenomenologia. Portanto, ele
destaca que se no ambito do progresso ha uma Unica humanidade, no plano existencial

encontramos uma histéria de diversas civilizagdes. Aqui, a ideia de “civilizagdo” recebe um

% Para ser mais preciso, o historiador romeno coloca que os profetas hebreus foram os primeiros a transcender a
visdo de ciclo, descobrindo um tempo unidirecional.
9 “Dirige-se 0 cristianismo a todo homem, a um comportamento completo, a uma existéncia total” (HV:86).
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enfoque existencial: “uma civilizagdo ¢ uma maneira temporal de projetar um estilo concreto
de existéncia, de querer do homem” (HV: 101). Na histdria, assim como na histdria da filosofia,
0 desejo pela unidade ndo leva o filosofo a desrespeitar a singularidade, a histdria e,
simultaneamente, una e maltipla.

A abordagem existencial visa revolver aquilo que a categoria de progresso soterrou;
se a Humanidade permanece, as civilizagbes nascem e morrem; as civilizagbes podem entrar
em declinio ou despertar, podem sobreviver ou ser restauradas. Nesse sentido, o historiador
holandés Johan Huizinga apontava que as “antigas formas de civiliza¢gdo morrem, enquanto, ao
mesmo tempo e no mesmo solo, 0 novo encontra alimento para florescer” (HUIZINGA, [1919]
2013, p. 6). Tais expressdes sdo empregadas pelos historiadores em um ou outro momento de
sua analise, ajuiza Ricoeur, que tem como referéncia autores como Toynbee e o ja referido
Huizinga. Contudo, o fildsofo francés ndo cai em simplificacdes e percebe a existéncia de
variados ritmos temporais: “uma civilizagdo ndo avanga em bloco nem entra em estagnacao sob
todos os aspectos (...) A maré ndo se acha em ascensdo ao mesmo tempo em todas as praias da
vida de um povo” (HV: 102). Algo como uma “historia integral” ¢ uma ideia que nos escapa.

Em Ricoeur, a teologia da histéria surge no nivel existencial da ambiguidade. De
modo mais preciso, sdo as crises que, segundo ele, nos colocam diante de um aspecto
fundamental da condicdo humana: a culpabilidade. Ora, 0 anénimo ambito do progresso ndo é
passivel de culpa. O drama em torno da disputa pelo poder revela a ambiguidade humana: “onde
estd a grandeza do homem, justamente ali se acha seu pecado (faute)” (HV:105). Para haver
culpa, segundo Ricoeur, é preciso conceber a histéria como ambigua, aberta e incerta; uma
trama na qual os eventos entrelagam perigos e oportunidades. Assim, no solo da ambiguidade,
0 aspecto existencial e o aspecto teolégico da histdria se tocam, pois uma visdo dramética da
historia estaria mais proxima da teologia cristd do que do racionalismo das Luzes (HV).

O tema da culpabilidade é uma das ténicas da reflexao filosofica de Ricoeur. Um
dos tomos de sua Filosofia da vontade, inclusive, tem como norte a relacdo entre finitude e
culpabilidade. Se levarmos a sério 0 que o autor disse em Historia e verdade, podemos
dimensionar melhor uma das discussfes mais polémicas de sua filosofia da historia, a saber, a
sua proposta de um perdéo dificil em A memdria, a historia, o esquecimento. Se na obra dos
anos 1950, Ricoeur vislumbrava gue no nivel existencial da ambiguidade as crises da historia
nos colocam diante do problema da culpabilidade, no limiar do século XX, o filésofo francés
detectava que um dos dilemas contemporaneos era o excesso de memoria e de esquecimento.

No &mbito ontoldgico-existencial, o filésofo propde, entdo, que uma politica de “justa
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memoria” tenha o perddo como horizonte para o problema da nossa condigédo historica € cOmo
forma de crer em Histéria, conforme exploraremos melhor em nosso ensaio final. Sendo
verdade que, como destacou Mateus Pereira, 0 perddo pode ser lido para além da chave
religiosa, acreditamos que, entretanto, sem a dimensao da teologia da historia seu entendimento
fica incompleto. Afinal, como pensar em perddo se ndo houver admissdo de culpabilidade?
Logo, parece-nos proficua a interpretacdo de Pereira para quem o perddo assume 0s contornos
de uma “utopia escatologica” (PEREIRA, 2015). Alias, ja em Histdria e verdade, o filésofo
observava que utopia tem um alcance teoldgico, uma vez que, ela “¢ um dos caminhos
desviados da esperanca, um dos caminhos contornados pelos quais se promove a humanizagéo
do homem” (HV: 143). Na obra dos anos 2000, Ricoeur introduz a tematica do perddo fazendo
mencao a sua dimensao escatologica: “O que esta em jogo (/’enjeu) € a projecdo de um tipo de
escatologia da memdria e, na sua esteira, da historia e do esquecimento. Formulada de modo
optativo, essa escatologia estrutura-se a partir e em torno do desejo de uma memoria feliz e
apaziguada” (MHE: 595).

Finalmente, chegamos, entdo, ao terceiro nivel do estudo ricoeuriano, denominado
por ele mesmo como o plano misterioso da esperanca. Para Ricoeur, o sentido cristdo da
historia ndo se resume as crises e a culpabilidade, porque o centro da fé cristd ndo € tanto o
pecado, mas sim a salvacgdo. O circuito teoldgico da histdria pode ser sintetizado em duas ideias
cuja tensdo constitui a linguagem da esperanca: sentido e mistério. “Sentido: existe uma unidade
de sentido; é o principio da coragem de viver na historia. Mistério: mas esse sentido esta
escondido; ninguém o pode declarar, firmar-se nele, confiar nele contra os perigos da historia;
¢ preciso que nos arrisquemos baseados em sinais” (HV: 94). Disto concluimos que na filosofia
da historia ricoeuriana ha a abertura de um espaco para o sentido cristdo da histéria, sendo que
este sentido é misterioso, escondido, cifrado e ndo anula a ambiguidade existencial nem o
ambito do progresso.

Na nossa interpretacdo, as raizes da teologia da histdria ricoeuriana devem ser
buscadas em dois expoentes da tradi¢do cristd: Santo Agostinho e Jodo Calvino. A tradicdo
crista originaria da reforma protestante apresenta distintas leituras e propostas sobre 0 modo
como o cristianismo deveria se relacionar com a sociedade e com a cultura. Para nosso trabalho,
importa destacar o calvinismo e o luteranismo. O vinculo de Ricoeur com o calvinismo pode
ser percebido desde seu juvenil engajamento no “cristianismo social” durante os anos de 1930.
O titulo de um de seus artigos trazia a chamativa divisa “socialista porque cristdo”. Ao operar

com uma clara diferenciagdo entre o reino espiritual e o reino temporal, o luteranismo podia
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conduzir a um certo quietismo politico. Assim, a igreja deveria canalizar suas energias para o
anuncio da mensagem do evangelho e para a administracdo dos sacramentos. Em contrapartida,
o calvinismo, tem como base a soberania de Deus sobre todas as esferas da existéncia. Nesta
perspectiva, enfatizava-se que o fiel deveria participar ativamente da transformacdo e do
melhoramento do mundo'®. Para nés, a heranca da teologia calvinista se faz sentir quando o
fildsofo confessa sua fé no senhorio de Deus sobre todas as areas da existéncia, inclusive sobre
a historia. “Se Deus ¢ o Senhor das vidas individuais, ¢ também o da historia (...) Mais
precisamente creio que esse Senhorio constitui um ‘sentido’ € ndo uma farsa suprema” (HV:
107-108). Uma das topicas dos tedlogos que reivindicam pertencimento ao calvinismo é,
justamente, a soberania de Cristo sobre o todo da vida. Nas Institutas da religido crista, o
reformador de Genebra indicava que a crenca na criacdo tem como corolario a fé na
providéncia, isto €, na intervencdo divina na historia, preservando as coisas criadas até que elas
atinjam seu proposito. “Portanto, que os leitores apreendam de inicio que ndo se chama
providéncia aquela através da qual Deus observa passivamente do céu as coisas que se passam
no mundo; ao contrario, € aquela pela qual, como que a suster o leme, governa a todos 0s
eventos”. (CALVINO, 2006, p. 202. Grifos no original).

Consoante um dos mais recentes estudos de Frangois Hartog, historicamente, um
dos modos de crer em historia era identificar as intervences, diretas ou indiretas, de Deus na
historia. Na perspectiva judaico-cristd, Deus pode até mesmo usar os inimigos de Israel, a sua
revelia, para o cumprimento dos seus designios na histéria (HARTOG, 2013). Seguindo o rastro
aberto por Hartog podemos afirmar que o pertencimento de Ricoeur a tradi¢do crista calvinista
é um dos elementos que contribuem para explicar sua crenca na histéria. Em sua teologia da
historia, a crenca na soberania de Deus sobre a histéria humana fundamenta a esperanca do
cristdo, mesmo diante das ambivaléncias e absurdos da existéncia no tempo:

O que, portanto, permite ao cristdo superar o descosido da histdria vivida, superar o
absurdo aparente dessa histéria que com frequéncia se assemelha a ‘uma histéria de

doido contado por um idiota’, € que essa historia tem a atravessa-la uma outra histdria
cujo sentido néo lhe é inacessivel, que pode ser compreendida (HV: 108).

Na nossa perspectiva, a crenga de Ricoeur na soberania de Deus sobre a historia
remete a Calvino. Ja a crenca na existéncia de duas histérias nos remete a Santo Agostinho e

sua classica reflexdo em A cidade de Deus. Neste livro, a principal preocupacao do bispo de

100 “Cristianismo e socialismo” era o titulo do primeiro artigo publicado por Ricoeur em 1934 sob o pseudonimo
“Péric” (P. Ric.). Neste texto, segundo Dosse, ele manifestava sua repulsa ao quietismo e convocava o0s cristdos a
se engajarem na transformagdo do mundo e na busca de justica social. (DOSSE: 2008, p. 54).
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Hipona é com o sentido da histéria de um ponto de vista filosofico-religioso e ndo
historiogréfico. Isso implica a existéncia de uma realidade que transcenda a propria historia e a
temporalidade, donde vem a distingdo entre dois planos, o da historia humana e o da histéria
sagrada. Para Ricoeur, 0 sentido cristdo da historia consiste na esperan¢a de que a historia
profana faca parte do sentido desenvolvido pela historia sagrada. No fim das contas, o fiel
espera que nado exista sendo uma histéria, que toda histdria seja sagrada (HV).

A unidade de sentido entre as duas histérias ¢ aguardada para o “Gltimo dia”.
Ricoeur deixa claro que tal esperanca no sentido da histéria € objeto de fé, pois esta no plano
da escatologia, ¢ ndo da racionalidade do progresso ou das “irracionalidades” presentes na
ambiguidade existencial. Por consequéncia, o sentido atribuido a histéria como um todo néo
pode ser verificado empiricamente, mas somente esperado com fé; por isso, o sentido nunca
pode ser totalizado racionalmente. Em outras palavras, o cristdo continua imerso nos perigos e
absurdos da existéncia temporal, todavia, ndo cai no abismo do desespero, porque tem
esperanga em um sentido escondido. O que separa o cristianismo do existencialismo, na visao
de Ricoeur, € que para o cristdo as ambiguidades da vida sdo a penultima — e ndo a derradeira
— palavra da histéria. A crenca neste sentido escondido leva o cristdo a adotar “parcelas de
filosofia da historia”°*.

Conhecer melhor a visdo de mundo cristd pode nos auxiliar a compreender a
complexa postura ricoeuriana diante das filosofias da histdria. Por um lado, o discurso da
esperanca religiosa diz: “existe um sentido, procura um sentido” (HV: 110); por outro, 0 mesmo
discurso diz: “¢ um sentido oculto; apos enfrentar o absurdo, enfrenta o espirito de sistema”
(HV: 110). Entdo, podemos sustentar que a teologia da historia € um dos elementos que
alimenta a desconfianca de Ricoeur em relacdo as filosofias sistematicas da histéria que
colocam as chaves do castelo nas médos do sujeito. Entre o sistema que totaliza o sentido e o
mistério no qual o sentido se da de modo escondido e enredado, Ricoeur escolhe a segunda
opcao. Pensar a historia como um mistério tem uma implicacdo metodoldgica apontada pelo
proprio filosofo: a multiplicacdo de perspectivas sobre a historia, com o fito de que cada ponto
de vista venha corrigir ao outro e limitar a ambicdo do discurso dogmatico de dizer a Gltima
palavra sobre a historia.

A primeira edigdo de Historia e verdade foi publicada em 1955 e ndo passou

101 Vejamos a irdnica provocacéo ricoeuriana sobre a relagdo entre o cristianismo e a filosofia da histéria: “sob
esse ponto de vista, o cristianismo estaria mais perto do humor marxista do que do humor existencialista, se ao
Menos 0 marxismo conseguisse resumir-se a um método de investigagdo, em lugar de se tornar um dogmatismo”
(HV: 110).
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inc6lume ao contexto da guerra fria. Alias, como ja dissemos, ha no ambiente p6s-1945 uma
certa hostilidade as filosofias sistematicas da histdria, seja por parte dos existencialistas, dos
criticos do marxismo ortodoxo, da Escola de Frankfurt'®?, ou do programa da Escola dos
Annales de alianca com as ciéncias sociais em detrimento da filosofia. As reservas de Ricoeur
as filosofias sistematicas da histdria visam escapar, também, ao maniqueismo e bipolarizagdo
gue ndo raramente eram postos em jogo quer pela narrativa do capitalismo liberal, quer pela
narrativa do socialismo soviético. Afinal de contas, se a experiéncia histérica tem um ar de
mistério ndo faz sentido tentar explicar a histéria com uma clara distin¢éo entre o polo do bem
e 0 polo do mal. “Compliquemos, compliquemos tudo; misturemos-lhes as cartas; na historia o
maniqueismo ¢ algo de estupido e mau” (HV: 111).

Trocando em middos, o contexto pds-segunda guerra mundial revela a dimenséao
politica da critica ricoeuriana as filosofias da historia. Basicamente, ele censura a “violéncia
virtual” que as filosofias da histéria cometem quando identificam um motivo condutor da
histéria humana, deslegitimando as tendéncias interpretativas divergentes. O cenario se torna
ainda mais sombrio quando essa pretensa “lei da historia” ¢ identificada com um determinado
grupo social, povo ou raga, como no caso dos fascismos. Tal procedimento é qualificado por
Ricoeur como sendo, concomitantemente, provincial e totalitario. Sera que 0 mesmo raciocinio
se aplicaria ao viés do materialismo historico, segundo o qual o proletariado aparece como o
sujeito central da historia? Para Ricoeur, neste caso, a questdo é mais complexa. Segundo ele,
sob muitos aspectos o marxismo € a filosofia da historia por exceléncia, pois propde um sentido
tedrico e um objetivo pratico para a histdria, um principio explicativo e uma linha de acéo. O
proletariado, tal como apresentado por Marx, ndo se resume a um povo Ou uma nagdo como
testemunha a célebre frase grafada em caixa alta nas Gltimas linhas do Manifesto Comunista:
“Proletarios de todos os paises, uni-vos” (MARX e ENGELS, [1848] 2010, p. 69). O que leva
o autor a concluir: “o universalismo proletario é, em principio e fundamentalmente, algo de
libertador em confronto com o provincialismo fascista” (HV: 209).

Entretanto, Ricoeur ndo deixa de apontar o desajuste do marxismo, sobretudo,
quando, em suas palavras, “os homens da dialética” tomam o poder e fazem emergir as
consequéncias autoritarias de uma filosofia da historia que atribui a si mesma o ortodoxo

monopolio sobre o sentido da historia. Assim, no julgamento do filésofo, um pensamento

102 “Parece uma ideia extravagante a pretensio de construir a histéria universal, como fez Hegel, em fun¢io de
categorias como liberdade e justica. (...) O espirito € uma monstruosidade e tudo o que h& de bom em sua origem
e em sua existéncia esta inextricavelmente envolvido neste horror (...) Visto que a histéria enquanto correlato de
uma teoria unitaria, como algo de construivel, ndo é o bem, mas justamente o horror, 0 pensamento, na verdade, é
um elemento negativo” (ADORNO e HORKHEIMER, [1947] 2006, 182-184)
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universalista ganha fei¢des téo tirdnicas quanto a de um pensamento racista. O proprio Estado
se considera, a0 mesmo tempo, como um instrumento e como o intérprete da filosofia da
historia, comprometendo a objetividade das pesquisa cientificas (HV). De modo analogo, o
fil6sofo francés observa que o american way of life também pode assimilar a heranca totalitaria
ao “recusar-se ao exame pela historia do resto do mundo e ao gabar-se de seus bons propositos”
(HV: 188). Isto €, na ocasido em que o american way of life é propagado como a sintese dos
diversos planos da existéncia e da verdade, ele comeca a trilhar os mesmos caminhos de
violéncia das filosofias da historia mais autoritarias.

A remissdo ao contexto histérico ndo pode nos desviar do foco desta secdo, qual
seja, a relacdo entre a filosofia da histdria e a teologia. Nesse sentido, Ricoeur nota uma
similaridade entre ambas: a funcdo integradora. Tanto a filosofia da historia, quanto a teologia,
aos seus olhos, visam sistematizar o sentido dos varios planos da existéncia. A principal
fecundidade da filosofia da histdria, na perspectiva de Ricoeur, é a producdo de sentido e
ordenamento para o caos. Tal composicdo de sentido € uma resposta a nossa demanda
existencial e antropoldgica por significado e inteligibilidade, uma vez que, “buscamos a ordem,
dela temos necessidade” (HV: 211). Sendo assim, ele pensa que o esquema explicativo
econdmico-social do marxismo € superior a mera narrativa factual de batalhas militares.
Embora a busca pela unidade de sentido seja legitima, para Ricoeur, existe uma “violéncia
original” que corrompe a pretensao sistematica na filosofia da historia e na teologia. A historia
€ mais rica do que um esquema explicativo consegue expressar. Por conseguinte, é necessario
recorrer a outros principios interpretativos que exercerdo uma acao limitativa, salvaguardando-
nos do fanatismo oriundo das sinteses prematuras.

Para nos, a apologia da pluralidade de sentidos empreendida por Ricoeur se explica
ndo somente por razdes de ordem epistemoldgica, mas também por motivos de ordem
ontoldgica. Na perspectiva fenomenoldgica, a historia e a historiografia tém como fundamento
ontoldgico a historicidade da existéncia humana. Se quisermos falar como Heidegger diremos
gue nossa existéncia ndo é temporal porque se encontra na histéria, mas, pelo contrario, s
existimos historicamente porque o fundo do nosso ser € temporal (HEIDEGGER, [1927] 2012).
A pluralidade faz parte do préprio movimento da historicidade. Logo, a historiografia ndo pode
ser reduzida a apenas um principio explicativo, porquanto ela tenha como referente algo que
acontece de modo plural. “Se existem diversas leituras possiveis da historia, € talvez porque
existem diversos movimentos interpenetrados de ‘historicizagao’, (...) promovemos a0 mesmo

tempo diversas historias” (HV: 212).
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Diante do que discutimos nesse tdpico surge a pergunta: Ricoeur teria elaborado
uma “filosofia cristd da historia”? N&o exatamente. Assim como aponta Johann Michel,
pensamos ser redutor rotular o filésofo francés apenas como um “pensador cristao”. O melhor,
prossegue Michel, seria pensa-lo como um “filésofo paradoxal”, uma vez que ¢é possivel
observar um transito com deslocamentos e transformacdes de argumentos religiosos em
argumentos filosoficos (MICHEL, 2006). Ademais, a perspectiva ricoeuriana ndo é
apologética. Isto é, sua reflexdo ndo visa defender a veracidade da fé cristd ou vestir uma
roupagem filosofica na explicacdo das verdades afirmadas pela fé; seus livros ndo séo
“panfletos evangelisticos”. Do neotomismo de um Jacques Maritain ao neocalvinismo de um
Herman Dooyeweerd, ao longo do século XX, ndo faltaram tentativas de promover ou mesmo

~9

reanimar algo como uma “filosofia crista”. Conquanto nunca tenha se furtado a confessar suas
convicgdes, Ricoeur jamais apresentou seu projeto sob a chancela de um “pensamento cristao”.
Em um texto de 1948, ele comenta e endossa a posicao do tedlogo e socidlogo Roger Mehl:
“ndo ha sintese teoldgico-filosofica que merega o nome de ‘filosofia crista”” (L3:138). Para
permanecer livre a filosofia ndo pode dizer-se cristd. Ao menos em tese, ndo deveria haver
espaco para ortodoxia no campo filosofico. Ser um cristdo filésofo ndo é sinbnimo de
empreender uma ““filosofia cristd”. “A minha preocupacdo primordial de nao misturar os
géneros uns com 0s outros, que nunca vacilou, arrastou-me, pelo contrario, para proximo da
noc¢ao de uma filosofia sem qualquer absoluto” (Al: 66).

Entdo, isso significa que a visdo de mundo cristd ndo contribui em nada para a
filosofia ricoeuriana? O caminho das respostas faceis costuma ser o mais enganoso. E verdade
que a perspectiva crista de Ricoeur ndo € apologética, na medida em que ndo busca um acordo
entre os distintos niveis de compreensdo da existéncia pela via religiosa. Em sua trajetoria
filoséfica, o pensador francés renunciou ao empreendimento de uma filosofia cristd, acentuando
a diversidade e a diferenca entre a atitude do fil6sofo e a do cristdo. Todavia, como o proprio
filésofo argumenta em Histdria e verdade, a defesa da pluralidade ndo significa a auséncia de
relagbes (HV). No que tange, mais especificamente, a filosofia da historia, a tematica da
esperancga nos ajuda a entender dois componentes da abordagem ricoeuriana: 1) A esperanca
escatoldgica reserva a unidade entre os niveis de verdade sobre a existéncia para o “Gltimo dia”.
Portanto, até a consumacéo dos seculos, a historia ainda se acha aberta e as filosofias da historia
que prometem sinteses totalizantes do sentido da histéria ndo passam de tentativas prematuras;
2) A esperancga escatoldgica de que no “ultimo dia” tudo vai fazer sentido, permite a Ricoeur

renunciar ao saber absoluto e acolher as experiéncias existenciais de falta de sentido. A

106



esperanca acredita que no final da histéria havera uma reunificagdo do sentido. Antes do fim, a
experiéncia do sentido permanece envolta em meio & angustia e & ambiguidade.

“Entre o filosofico e o religioso nao hd nem confusao, nem separacao”. A formula
cunhada por Francois Dosse e endossada por Francois-Xavier Amherdt nos parece ser a melhor
andlise para a relacédo entre filosofia e religido em Ricoeur (DOSSE, 2008; AMHERDT,2006).
Olivier Mongin prefere falar em uma “justaposi¢do conflitual” entre as camadas discursivas
(MONGIN, 1994). Em uma entrevista concedida na década de 1990, Ricoeur procurava
esclarecer as afinidades e diferencas entre o plano da convicgéo religiosa e da critica filoséfica.
“Tive a preocupagdo — a0 Vviver uma espécie de dupla fidelidade — de ndo confundir as duas
esferas, de fazer justica a uma negociacdo permanente no seio de uma bipolaridade bem
instalada” (CC:18). Conforme a metafora proposta pelo proprio autor, ele seria alguém que
caminhou sobre “duas pernas” (a filosofia e a teologia), evitando misturar os registros e trangar
as pernas. Bem entendido, trata-se de uma polaridade complexa, j& que, de um lado o campo
filosofico, de nenhuma maneira, esté desprovido de convicgdes e, de outro, 0 campo religioso
tem uma dimensao de critica interna. Trocando em middos, a critica e a convicgdo sao esferas
distintas e autdbnomas, ainda que exista algum tipo de intercambio matuo entre ambas.

De modo ainda mais especifico, podemos no interrogar: como a dialética entre a
critica e a convicgdo aparece na filosofia da histdria ricoeuriana? Para nds, parece que Ricoeur
operou com a dualidade agostiniana entre a cidade de Deus e a cidade dos homens. Alias, esta
dicotomia nos ajuda a compreender por que ele ndo propds uma “filosofia cristd” da historia
dos homens. A tensdo entre as duas cidades permanece até o fim, o sentido ndo se desprende
do ndo-sentido. Como disse Agostinho, na Cidade de Deus, somente no dia do Juizo Final
havera uma separacdo definitiva entre os dois reinos:

(...) amarcha das duas cidades, a celeste e a terrestre, mescladas do inicio ao fim (...)
desfrutam igualmente dos bens temporais ou sdo atingidas pelos males temporais, com

fé diversa, esperanca diversa, amor diverso até que sejam separadas pelo Juizo Final
e cada uma atinja seu fim que ndo tem fim. (AGOSTINHO, 2001, p. 263)

Neste registro podemos concluir que a convicgéo religiosa de Ricoeur dialoga, sem
se fundir & sua critica filosofica do sentido da historia. A afirmacdo do apdstolo Paulo, no livro
de Romanos, segundo a qual, “onde abundou o pecado, a graga superabundou” serve de
inspiracao para Paul Ricoeur pensar a logica do sentido sob a égide da esperanga: “a esperanca
representa a superabundancia da significacdo em oposi¢do a abundancia do nao-sentido (...)
afirmacéo do excesso de sentido sobre o ndo sentido em todas as situagdes desesperadas” (HB:

105). Neste mesmo texto chamado A esperanca e a estrutura dos sistemas filosoficos [1970] ha

107



uma esclarecedora nota de rodapé na qual o filésofo mostra a complexidade que as categorias
de sentido e ndo-sentido tem em sua filosofia, j& que abarcam aspectos, 18gicos, éticos,
existenciais e religiosos. Segundo ele, tal abrangéncia € analoga a intencdo paulina ao tratar o
tema do pecado com uma abordagem mais ampla que a moral.

O “efeito-esperanga” no pensamento ricoeuriano ¢ mais profundo do que a
motivacdo para a escolha de determinados objetos de reflexdo como a existéncia, a metafora, a
narrativa, a memoria ou o perddo. Mais do que isso, a esperanca crista impactou 0 modo como
Ricoeur organizou seu discurso filosofico. Dizendo de outro modo, o cristianismo ndo é tanto
0 ponto de partida— ou a fundamentacgdo ultima — de sua reflexao, mas Ihe desvela um horizonte.
Pensar uma filosofia do sentido da histéria com esperanca implica em renunciar ao saber
absoluto tipico do pensamento hegeliano. Podemos perceber, entdo, que a esperanca subsidia
um sentido teleoldgico para a histéria ao mesmo tempo em que deslinda o horizonte. Por
conseguinte, “a esperanca ndo ¢ um tema que vem depois dos outros temas, a ideia que fecha o
sistema, mas um impulso que abre o sistema, que rompe 0 encerramento do sistema: é uma
maneira de reabrir o que fora indevidamente fechado” (HB: 110).

Por fim, resta-nos refletir nos proximos passos da pesquisa acerca das
reconfiguracGes dos limites entre filosofia e teologia na trajetoria ricoeuriana. Conquanto, como
dissemos acima, Ricoeur nunca tenha proposto uma “filosofia cristd”, defendemos que, ao
longo de sua trajetéria houve um crescente esforco para explicitar a clivagem entre o filosofico
e o religioso. Se lembrarmos que ainda na década de 1950 ele recebeu de Jean-Paul Sartre a
alcunha “o padre que se ocupa de fenomenologia” fica mais fécil entender e concordar com a
interpretacéo de Olivier Mongin: a recepgéo da filosofia ricoeuriana, muitas vezes, foi marcada
por uma “abordagem caricatural” que se explica, em primeiro lugar, pelo contexto historico
francés que desde a Revolucdo observa um conflito entre a cultura laica e a cultura religiosa
(MONGIN, 1994). Ou seja, além dos motivos de ordem filoséfica, ha uma luta por
reconhecimento intelectual da parte de Ricoeur:

Tinha talvez também outras razfes para me proteger das intrusdes, das infiltracGes
demasiado diretas, demasiado imediatas do religioso no filoséfico; eram razdes
culturais, diria até institucionais: empenhava-me muito em ser reconhecido como um
professor de filosofia, que ensina filosofia numa instituicdo publica e fala o discurso
comum, portanto, com todas as reservas mentais, inteiramente assumidas, que isso

supunha, pronto a deixar-me acusar periodicamente de ser um te6logo disfarcado que
filosofa, ou um fil6sofo que faz pensar ou deixa pensar o religiosos (CC: 205).

Deste ponto de vista, podemos compreender melhor porque o religioso foi,

gradativamente, deixando de aparecer de forma mais explicita nas obras ricoeurianas. Em
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Historia e verdade (1955), por exemplo, podemos encontrar uma espécie de credo filoséfico-
religioso no poder da palavra: “Creio, na qualidade de universitario, na eficacia da palavra
docente; como professor de historia da filosofia (...) como ouvinte da pregacao cristd, creio que

299

a palavra pode transformar o ‘coragdao’ (HV: 11). Tal confissdo de fé contrasta com o
agnosticismo declarado no prefacio de O si mesmo como um outro (1990). A versdo final deste
trabalho, composto a partir das Gifford Lectures, ndo contou com duas destas palestras cujo
objeto era a hermenéutica biblica. Essas conferéncias integraram um livro a parte, Amor e
justica (2008). Ao explicar as razdes da exclusdo, Ricoeur reconhece que elas ndo eram apenas
de carater técnico. O problema ndo era apenas o tamanho do livro. Vejamos:
O primeiro motivo da exclusdo que sei ser discutivel e talvez lamentavel, diz respeito
a preocupacéo que tive em manter, até a Gltima linha, um discurso filosofico autbnomo
(...) Acredito ter oferecido aos meus leitores apenas argumentos que nao
comprometem a posicdo do leitor a respeito da fé biblica, seja esta de rejeicao,
aceitacdo ou indecisdo. E de se observar que este ascetismo do argumento que,
segundo creio, marca toda a minha obra filosofica, leva a um tipo de filosofia da qual
esta ausente a nomeacao efetiva de Deus e na qual a questéo de Deus, na qualidade de

questdo filosofica, se mantém em suspenso, de modo que pode ser considerado
agnastico (SO: 36).

Retornaremos a relacdo entre teologia e filosofia em Ricoeur no nosso ensaio final.
Na proxima parte da pesquisa iremos investigar com mais detalhes o giro hermenéutico
empreendido por Ricoeur a partir da Simbolica do mal. Nesse contexto, enfocaremos a chamada
“querela do humanismo” que, conforme Mongin (1996), colocou frente a frente aqueles que
acreditavam no sentido e aqueles que ndo mais acreditavam nele. Acreditamos que o debate

entre Paul Ricoeur e Lévi-Strauss pode ser compreendido a luz desta querela.
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Parte 11

Psicanalise, hermenéutica e teoria da acéo
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A nosso ver a natureza nada faz em véo; e o homem é o Unico
entre todos os animais a ter o dom da palavra.

Aristoteles

Falamos mais do que pensamos.

Henri Bergson

Os problemas filoséficos surgem quando a linguagem sai de
férias

Ludwig Wittgenstein
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Interltdio: as premissas antropoldgicas do problema do sentido e o giro hermenéutico

Apbs a publicacdo da primeira edicdo de Histdria e Verdade em 1955, o livro
ricoeuriano de maior folego foi o segundo volume da Filosofia da Vontade intitulado Finitude
e Culpabilidade I, em 1960. O primeiro tomo deste segundo volume, O homem falivel,
desempenhara um papel importante na economia do nosso argumento, pois nos permitird
compreender as implicacbes antropoldgicas do problema do sentido. Tal perspectiva é
importante porque nos proporciona uma reflexao sobre o liame entre ontologia e epistemologia
e também sobre a relacdo entre a filosofia e as ciéncias humanas. Dizendo de modo mais
incisivo, a pergunta sobre o que é o sentido ndo pode ser dissociada da indagacdo sobre o que
é o homem, afinal, como estamos defendendo, hd uma correlacéo entre experiéncia e linguagem.

Em uma conferéncia proferida em Mildo no mesmo ano de publicacdo de Finitude
e Culpabilidade, o filésofo francés vaticinava que a antropologia filosofica se tornara uma
tarefa urgente do pensamento contemporaneo. Por um lado, a urgéncia da tarefa resultava da
proliferacdo de discursos sobre 0 homem por parte das ciéncias humanas, que nao sabem do
que falam, quando ndo se perguntam o que € o homem. Por outro, temos a renovacdo da
ontologia empreendida por Heidegger que recolocou a questdo: “que ser € esse para quem o ser
esta em questdao?” (RICOEUR, [1960] 2016). A perspectiva ricoeuriana se distingue da
heideggeriana na medida em que para ele a ontologia pode se beneficiar dos argumentos das
ciéncias humanas. Além disso, Ricoeur ndo endossa as reservas apresentadas pelo autor de Ser
e tempo no décimo paragrafo do tratado de 1927 para quem a antropologia filosé6fica “ndo chega
a pergunta pelo ser do Dasein” (HEIDEGGER, 2012, p. 153).

As linhas fundamentais da antropologia filoséfica de Ricoeur foram tracadas em O
homem falivel, o primeiro volume de Finitude e Culpabilidade. A primeira delas consiste em
lembrar que a questdo ontoldgica ndo pode ser separada da antropoldgica. Uma vez que é o
homem quem reflete sobre o sentido do ser a reflexdo ontoldgica retorna como um boomerang
a estrutura antropoldgica daquele que a coloca (VAN LEEUWEN, 1981). Sendo assim, cabe a
pergunta: o que é o homem na antropologia filoséfica ricoeurianal®? Para Ricoeur o homem é
um ser do meio, alguém distendido entre o polo da finitude e o polo da infinitude. Ou seja, a

condi¢@o humana € marcada por uma estrutura antinémica, uma desproporcéo fundamental. De

103 Em texto de 1955, Ricoeur associa a pergunta fundamental da antropologia filoséfica a explicitagdo do sentido:
“O ato de fazer filosofia s6 parece poder ser um ato responsavel se ele se propde a explicitar o sentido desse homem
que a psicologia, a economia e a politica trazem a luz da historia” (RICOEUR, [1955] 1992, p. 133).
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acordo com o proprio pensador francés, aqui ele esta bastante proximo da filosofia da existéncia
de Kierkegaard para quem “o homem ¢ uma sintese de finito e de infinito, de temporal e de
eterno, de liberdade ¢ de necessidade, ¢, em suma, uma sintese” (KIERKEGAARD, 1979, p.
195).

A premissa antropoldgica ricoeuriana que concebe o ser humano marcado pela
desproporcéo e intermediaridade possui implicagdes decisivas sobre o problema do sentido. A
unidade paradoxal entre finitude e infinitude no campo ontolégico fundamenta um aspecto
decisivo de sua epistemologia: o inacabamento do sentido. Na secéo epistemoldgica de O
homem falivel esta ideia salta aos olhos: “uma coisa é receber a presenca das coisas, outra coisa
é determinar o sentido das coisas; receber € se entregar intuitivamente a existéncia delas; pensar
¢ dominar esta presenca em um discurso” (HF: 37). Esta passagem nos mostra como na
perspectiva de Ricoeur a consciéncia ndo € uma criadora de sentido ex nihilo. Visto pelo viés
antropoldgico, o problema do sentido mostra que no processo de constitui¢do de sentido o ser
humano esta entre a passividade e a atividade. Somos passivos dado que recebemos a presenca
das coisas e percebemos sua existéncia. Somos ativos porque atribuimos sentido aos fenémenos
por meio da linguagem. Portanto, poderiamos concluir que o sentido se d& por meio de uma
passividade-ativa ou de uma atividade passiva.

A polaridade passividade-atividade espelha a diade finitude-infinitude da condic&o
humana. Assim, nossa finitude se manifesta nos limites de nossa capacidade perceptiva.
Seguindo a cartilha fenomenoldgica, Ricoeur salienta que nossa percepg¢do do mundo acontece
de maneira perspectiva, unilateral, pois ndo percebemos sendo uma face dos fenbmenos a cada
visada intencional. A finitude originaria afeta, inclusive, nossa relacdo primeira com o mundo
que é a de receber — ndo a de criar — seus objetos. Ou seja, a0 mesmo tempo que a finitude nos
permite uma abertura para 0 mundo por intermédio da percepcao dos objetos, ela também é um
principio de estreiteza, um fechamento na abertura, em suma, uma abertura finita (HF).

Ora, a funcdo-limite da finitude nos remete a0 modo como o problema da
historicidade aparece em Historia e Verdade. Nesta obra Ricoeur sinalizava que no ambito
existencial o limite designa tanto o estreitamento quanto a condi¢do de possibilidade da
significacdo, estrutura que na parte anterior da nossa tese identificamos no conceito de
historicidade, pois ela revela os limites do ser e também possibilita a concretizacdo do sentido.
Parece-nos que a polaridade entre a finitude e a infinitude é o fundamento antropologico desta
abertura finita. Se a finitude da nossa existéncia constitui a nossa limitacdo qual instancia

poderia franquear a conexdo do ser humano com a infinitude?
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A linguagem € a responsavel por realizar a abertura da condi¢cdo humana para a
infinitude na filosofia de Ricoeur. Nesse sentido, seria preciso considerar que é o homem, finito
em si mesmo, que fala a respeito de sua propria finitude. Em virtude disso, toda descricao da
finitude humana ficaria incompleta e abstrata caso ndo levasse em conta a possibilidade de
transgressdo da propria finitude por intermédio do discurso. Pela linguagem, o homem procura
transgredir as suas limitacOes e articular sentido para as coisas. A atribuicdo de significado
ultrapassa o0 aspecto perspectivo da percepcdo. Em outras palavras, as coisas nos sdo dadas a
perceber a partir de um ponto de vista parcial, mas quando as significamos abrimo-nos a
infinitude de sentido.

Nossa incursdo pelas premissas antropoldgicas da filosofia ricoeuriana nos
propiciam, ainda, situar sua filosofia da existéncia em relacdo ao existencialismo, a0 mesmo
tempo em que indica a trilha da dialética entre existéncia e linguagem que ganhara o centro das
atenc0es, a partir do capitulo sobre hermenéutica. Logo de saida, é importante demarcar que as
noc¢des de “mistura” e “intermedidrio” com as quais a antropologia filosofica de Ricoeur
trabalha séo categorias existenciais. Apesar disso, ele desaprova aquelas correntes da filosofia
contemporanea que ressaltaram demais a negatividade. Na antropologia ricoeuriana a negacéo
existencial expressa pela finitude ndo é a origem ou o principio. Antes, o ponto de partida, é
formado pela afirmacgdo originaria, ainda que, a condicdo humana ndo seja compreensivel
sendo pela sua participagcdo em uma certa ideia de negatividade. Isto posto, surge a pergunta: o
que seria a afirmacdo originaria?

Conforme dissemos na parte antecedente do nosso trabalho, uma premissa que
atravessa 0 pensamento ricoeuriano de uma ponta a outra € a pressuposicdo de que a existéncia
humana faz sentido. Ademais, a afirmacdo originaria, o sim de Paul Ricoeur como diz Olivier
Abel, implica a dimensédo do involuntario, da finitude e da incompletude que nos constituem
engquanto humanos. O sim é uma resisténcia a nadificacdo do homem sustentada por Sartre
(MEIRELES, 2016). Bem entendido, a afirmag&o originaria embora anteceda nédo descarta a
negatividade: “Eu ndo penso diretamente o0 homem, mas o penso por comparagdo como 0 misto
de afirmacgao originaria e negagao existencial. O homem ¢ a alegria do sim na tristeza do finito”
(HF: 156).

A conclusédo das primeiras especulacfes de Ricoeur no campo da antropologia
filosofica apontam na direcdo do homem falivel. A concepgdo segundo o qual o ser humano é
uma mistura entre o finito e o infinito, entre afirmag&o originaria e a negacdo existencial revela

que a possibilidade do mal moral esta inscrita na condicdo humana. Conforme sublinhou David
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Pellauer (2009), o problema ndo é tanto que os humanos sejam finitos, mas que eles ndo
coincidam consigo mesmos. Aliés, o problema do mal foi decisivo para que o fildsofo francés
operasse uma especie de giro hermenéutico em seu pensamento, a partir de A simboélica do mal,
segundo volume de finitude e culpabilidade. Encerraremos nosso interludio, com uma breve
andlise de A simbdlica do mal tendo em vista o problema do sentido.

Ao contrério de outros autores ilustres como Hans-Georg Gadamer e Emilio Betti,
as incursdes de Paul Ricoeur no terreno hermenéutico jamais redundaram em um tratado geral
da interpretacdo. Na verdade, a guinada hermenéutica no pensamento ricoeuriano aconteceu em
virtude da sua tentativa de compreender o problema do mal e da culpabilidade nos quadros da
Filosofia da vontade. Para nossos propositos importa ressaltar que a andlise eidética do
voluntario, segundo o proprio filosofo, “parecia deixar fora de suas competéncias o concreto, o
historico ou, como na altura lhe chamei, o reino empirico da vontade” (Al: 64). Isto €, 0 giro
hermenéutico acarreta uma abertura maior para a histdria, afinal, o mal ndo é concebido como
uma substancia, antes, ele nos é acessivel em uma ordem temporal e pela media¢do de uma
trama de sentido. Além disso, como indicamos na introducéo, esta aberta a via para a dialética
entre existéncia e linguagem; nossa experiéncia humana é suscetivel ao mal, aquilo que desafia
o sentido e demanda a mediacdo da linguagem e suas estratégias de significacdo mais
complexas

A reflexdo ricoeuriana sobre o mal surge no seio de sua antropologia filoséfica do
agir humano e — como temos enfatizado — traduziu-se em uma notavel modificacdo em seu
método. Logo nas primeiras linhas de A simbdlica do mal descobrimos que o objetivo da obra
é pensar a transicdo entre a possibilidade do mal humano e sua realidade, entre a falibilidade e
a falta (SM: 19). Se compararmos este segundo volume da Filosofia da vontade com os
anteriores a diferenca é significativa: a abordagem mais puramente conceitual e
fenomenoldgica cede espaco a interpretacdo hermenéutica dos simbolos e mitos que narram a
origem do mal existente no mundo'®. Em Do existencialismo a filosofia da linguagem (1973),
Ricoeur aponta que fenomenologia existencial se prendia ao uso da linguagem ordinaria, mas
que o problema do mal colocava novas “perplexidades linguisticas”, as quais demandavam 0
uso de uma linguagem mais elaborada, a linguagem simbodlica.

Para dar conta daquilo que configura um desafio a filosofia e a teologia, o problema

do mal, Paul Ricoeur empreende uma interpretacdo de mitos sumeérios, gregos, judaicos e

104 Tanto em O conflito das interpretaces quanto em Do texto a acéo o filésofo procurara mostrar os pressupostos
hermenéuticos da fenomenologia. Abordaremos essa questdao no préximo capitulo da parte I1.
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cristdos. Em franco didlogo com a fenomenologia da religido de Mircea Eliade e com a teologia
existencial de Rudolf Bultmann, o pensador francés ndo concebe o mito como uma falsa
explicacdo, mas, em vez disso, toma-os como “uma narrativa tradicional sobre acontecimentos
que tiveram lugar na origem dos tempos” (SM: 21). Nessa abordagem a narrativa mitica tem
como proposito fundamental instituir as formas de acéo e pensamento por intermédio das quais
0 homem ird compreender a si mesmo no seu mundo.

Sem duvida, a dimensdo que mais interessa a Ricoeur nos mitos sobre a origem do
mal ndo é tanto sua funcdo explicativa, mas a sua funcdo simbolica. Cerrando fileiras com
Bultmann!®, o filésofo francés aponta a demitologizacdo como fator que explica esse
movimento. Donde surge a questdo, o que &, afinal, a demitologizagdo? Em um texto seminal
publicado em 1941, Bultmann procura equacionar o crer ao compreender no contexto da
racionalidade cientifica moderna. Seu ponto de partida é a impossibilidade de reestabelecer a
concepcdo mitica do universo tal como ela é veiculada pelo Novo Testamento com a
interferéncia de poderes sobrenaturais sobre acontecimentos naturais. Assim, ele coloca como
tarefa para a teologia a demitologizacdo da mensagem cristd. Em poucas palavras,
demitologizar significa entender 0 mito como um mito. Isto €, ndo o tomar como um discurso
que veicula uma explicacdo objetiva do universo. Em vez disso, 0 mito deveria ser interpretado
antropologicamente, ou, de modo ainda mais preciso, existencialmente. Na abordagem
existencial o mito é mais do que mera ideologia ou falseamento da realidade, antes, ele € meio
privilegiado para a compreensao da existéncia humana. “O mito fala do poder ou dos poderes
gue o ser humano sup6e experimentar como fundamento e limite de seu mundo, bem como de
seu proprio agir e sofrer” (BULTAMNN, 1999, p. 14).

A ldgica biblica do perder para ganhar'® parece explicar o argumento trazido
demitologizacdo que foi assumido por Ricoeur: ao perder a pretensao de explica¢do “objetiva”

0 mito ganha o poder de compreensao da fungdo simbdlica, o que quer dizer, nesse contexto,

105 Rudolf Bultmann (1884-1976) figura entre os tedlogos protestantes mais relevantes do século XX. A partir da
década de 1920 se tornou préximo da pessoa e do pensamento de Martin Heidegger, com quem conviveu na
Universidade de Marburg. Nos circulos teologicos Bultmann se notabilizou por sua proposta de interpretagdo
existencial do Novo Testamento apresentada no ensaio programético sobre a demitologizacdo. “Sob
demitologizacdo entendo um procedimento hermenéutico que interroga os enunciados ou textos mitologicos
guanto ao seu teor de realidade. Ao fazer isso se pressupde que o mito fala de uma realidade, porém de uma
maneira ndo adequada” (BULTMANN, 1999, p. 91).
106 Esta logica paradoxal aparece em um discurso de Jesus registrado no evangelho de Mateus. Como observam os
comentadores da Biblia de Jerusalém, ela opera sobre a dualidade temporal entre o presente e o futuro da existéncia
humana. Perde-se algo no presente para ganhar no futuro. Observamos, ainda, que este pensamento possui uma
notavel inclinagdo teleoldgica. “Entdo disse Jesus aos seus discipulos: ‘Se alguém quer vir apds mim, negue-Se a
si mesmo, tome sua cruz e siga-me. Pois aquele que quiser salvar a sua vida, a perdera, mas o que perder sua vida
por causa de mim, a encontrara. De fato, que aproveitara ao homem ganhar o mundo inteiro, mas arruinar sua
vida?” (Mateus 16: 24-26. Cf. Biblia de Jerusalém).
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“desvelar o elo entre o homem e seu sagrado” (SM: 22). Ora, o problema do mal surge
exatamente como uma crise, um ponto fraco no elo entre 0 homem e o sagrado. A partir deste
background os mitos podem ser concebidos como elaboragdes narrativas que procuram contar
como as coisas comecaram a ficar assim e como elas irdo terminar um dia. Dizendo de outro
modo, “0 mito volta a inserir a experiéncia do homem num todo que recebe orientagdo e sentido
da narrativa” (SM: 22). Esta breve passagem aporta elementos fundamentais para nossa
reflexdo sobre o problema do sentido a luz da dialética entre existéncia e linguagem. Com
efeito, a conexao entre “orientacao” e “sentido” por intermédio de uma narrativa foi melhor
esmiucada pelo fildsofo, sobretudo, em Tempo e narrativa.

A primeira funcdo dos mitos do mal, na interpretacdo de Ricoeur, é englobar o
conjunto da humanidade em uma Unica historia exemplar. Na teologia crista, por exemplo,
acredita-se que toda a humanidade esta representada na histéria da queda de Adéo e Eva. Assim,
a experiéncia escapa a sua singularidade e passa ser inserida no caminho das estruturas
existenciais; o mito oferece, por intermédio de uma narracdo, um universal concreto. No meio
deste movimento o mito confere orientacdo a existéncia revelando tanto a culpabilidade humana
quanto a possibilidade de salvagdo. “Ao narrar o Principio e o Fim da culpa, o mito confere a
essa experiéncia uma orientacdo, uma marcha, uma tensdo. A experiéncia ndo na se reduz a
uma vivéncia presente” (SM: 181). A propria historia humana adquire sentido posto que esta
orientada de um principio em direcdo a um fim, que na concepgao crista esta expressa na tensdo
entre 0 Génesis e 0 Apocalipse.

Outro argumento fundamental para o problema do sentido colocado em pauta pela
obra A simbodlica do mal é a compreensdo do mal como um desafio ao sentido, corroborando
com nosso argumento segundo a qual, em Ricoeur, o desvelamento do sentido ndo exclui o néo-
sentido. Assim, na perspectiva cristd a qual o fildsofo francés esta filiado, o mal é compreendido
por meio da experiéncia do pecado cuja traducdo antropoldgica é a experiéncia de ser si mesmo
e simultaneamente estar alienado de si. Essa experiéncia escandalosa e surpreendente, para
usarmos 0s termos ricoeurianos, demanda a linguagem, convida a confissdo para ser
compreendida. Mais do que isso, para nds importa ressaltar o mal como um indicador da falha
de sentido e, ainda, 0 mito como uma busca de encontrar sentido simbdlico para esta situacéo:
“O pecado torna-me incompreensivel para mim mesmo; Deus esta oculto; o curso das coisas
ja ndo tem sentido. E na linha dessa interrogacdo e para dar resposta a falha de sentido
ameagadora que o mito narra ‘como isto comegou’” (SM: 24. Grifos nossos).

Tendo explorado, ainda que rapidamente, o embarago que o mal traz para a questéo
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do sentido, resta-nos, antes de encerrarmos este interlidio, examinar a dimensdo simbolica da
linguagem e seu encadeamento com o giro hermenéutico no pensamento ricoeuriano. Néo é
exaustivo lembrar que a entrada de Ricoeur no campo hermenéutico se deu pelo viés da
hermenéutica dos simbolos. Isto é, a primeira definicdo de hermenéutica oferecida pelo
intelectual francés apontava para a decifracdo dos simbolos, que eram entendidos como
expressdes de duplo sentido. O titulo da conclusdo da obra de 1960 nos indica 0 mote da
reflexd@o ricoeuriana: para ele o simbolo da que pensar. Ao que acrescentamos: o simbolo é
doador de sentido. A atribuicdo de sentido propria da linguagem simbdlica acontece em uma
dindmica entre o sentido literal e o sentido simbolico. Em sua primeira coletanea de ensaios
sobre hermenéutica, O conflito das intepretacdes, encontramos uma definicao certeira: “chamo
de simbolo toda estrutura de significacdo em que um sentido direto, primario, literal, designa,
por acréscimo, outro sentido indireto, secundario, figurado, que sé pode ser apreendido atraves
do primeiro” (CI: 15). Se os signos técnicos sdo transparentes e mostram aquilo que querem
dizer, os signos simbdlicos sdo opacos de modo que mesmo para visar 0 sentido literal é
necessario recorrer ao sentido simbolico. Essa opacidade, segundo Ricoeur, confere
profundidade ao simbolo tornando-o inesgotavel. A linguagem simbdlica opera uma doacao de
sentido a realidade na “transparéncia opaca do enigma” (SM: 33). Para nds esse € mais um
ingrediente, juntamente com a finitude e a falibilidade proprias a condicdo humana, que
compdem o inacabamento do sentido.

A definicdo dos simbolos como expressdes de duplo sentido nas quais a visada do
sentido literal demanda o sentido simbdlico impede que os simbolos sejam concebidos como
meros ornamentos linguisticos ou jogos de palavras. Os simbolos do mal ndo carregam um
ensinamento oculto cuja mensagem poderia ser comunicada com uma linguagem mais direta e
literal. O simbolo ndo ¢ uma simples “mascara do sentido” como disse o proprio Ricoeur. Mais
do que isso, os simbolos alimentam uma interpretacdo produtora de sentido, o que significa
dizer: o simbolo da que pensar. Este refrdo retomado pelo autor francés diversas vezes carrega
em si um tom existencial. Ricoeur defende que o simbolo ¢ mais do que um simples “revelador
da consciéncia de si”, pois ele carrega uma fungdo ontoldgica. Nesta chave de pensamento, a
tarefa do filésofo instruido pelos simbolos é romper com o privilégio concedido a reflexdo
elevando a dimensao simbolica a esfera dos conceitos existenciais: “O simbolo da a pensar que
0 Cogito esta no interior do ser e ndo o contrario (...) A tarefa é entdo a de, a partir dos simbolos,
elaborar conceitos existenciais, isto &, ndo s estruturas da reflexdo, mas estruturas da existéncia

na medida em que a existéncia é o ser do homem” (SM: 374).

118



Em sua Autobiografia intelectual Ricoeur salienta que ao incluir os simbolos em
sua abordagem ele operou um desvio que questionava 0 pressuposto comum ao pensamento
reflexivo: a transparéncia do Cogito. A abertura a dimensdo simbdlica da experiéncia acarreta
pensar que 0 sujeito ndo conhece a si mesmo de modo intuitivo e transparente, mas pela
mediacdo dos signos transmitidos pela cultura. Desta maneira, a entrada de Ricoeur no dominio
da hermenéutica filosofica se deu pela via dos simbolos culminando em uma aposta do sentido:
“Eu aposto que compreenderei melhor o homem e a ligagdo entre o ser do homem e o ser de
todos os entes se seguir a indicacdo do pensamento simbdlico” (SM: 372). A aposta ricoeuriana
é que os sentidos produzidos pelos simbolos ampliam nossa capacidade de reflex&o e iluminam
a existéncia. Alias, tal crenca ndo apenas caracteriza o giro hermenéutico do pensador como
também constitui um dos mais fortes ingredientes da polémica intelectual na cena francesa entre
a hermenéutica e o estruturalismo em principios dos anos 1960.

Entre os anos de 1962 ¢ 1963 o chamado “grupo filosoéfico” da revista Esprit
consagrou Vvarias reunides para discutir a obra O pensamento selvagem (1962) de Claude Lévi-
Strauss sendo que o Ultimo encontro contou com a presenca do proprio antropdlogo. Paul
Ricoeur foi um dos condutores do debate e concentrou seus questionamentos, basicamente, em
duas frentes: em uma, de ordem metodoldgica, indagou sobre a subordinacdo da diacronia do
evento a sincronia da estrutura e sobre até que ponto é possivel generalizar o método de analise
estrutural dos mitos para além das “sociedades frias”; em outra, de ordem filosofica, o cerne
era o problema do sentido e ndo sera outro o foco da nossa abordagem.

Temos defendido ao longo de nossa tese que na filosofia ricoeuriana a existéncia
do sentido ndo ignora os fendmenos que apontam para o ndo-sentido. Talvez, seja a ocasido de
darmos um passo adiante e dizer que o ndo-sentido €, de algum modo, incluido no sentido. Para
nos, o nucleo do desencontro entre Lévi-Strauss e Ricoeur repousa, justamente, em
compreensdes diferentes acerca do problema do sentido. Em franca oposicao a fenomenologia,
no pensamento estruturalista o sentido ndo esta ligado a intencionalidade da consciéncia. Nesta
perspectiva 0 sentido ndo esta enraizado no mundo da vida, mas é fruto de uma operacao
sintatica. Para Lévi-Strauss os simbolos ndo tém significado intrinseco. Por causa disso, 0
sentido de um mito, por exemplo, ¢ uma questdo de “posi¢do”, de arranjo sintatico entre 0s
significantes em um determinado contexto etnografico. Como Daniel Becquemont (2008) bem
destacou, no método estruturalista ha uma primazia do signo sobre o0 sentido, ao passo que no
método hermenéutico ricoeuriano ha uma superabundancia do sentido. Uma das maximas do

método estrutural, “o significante precede o significado” incide em cheio no problema do
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sentido. De acordo com Descombes, nessa perspectiva a linguagem ndo é um medium para algo
que Ihe seja exterior. Logo, o ponto de partida ndo é a existéncia de uma vivéncia que precisa
ser expressa, “‘a mensagem nao € a expressao de uma experiéncia” (DESCOMBES, 1988)

O que esta em jogo nesta querela do sentido € qual a relacdo do sentido com o nao-
sentido bem assim como o vinculo entre o sentido e a compreenséo de si no nivel da experiéncia.
O filésofo ¢ incisivo ao sentenciar ao antropdlogo: “se o sentido ndo ¢ um segmento da
compreensdo de nds mesmos nao sei o que ¢’ (RICOEUR, 1970, p. 202). Instalado na visao de
mundo estrutural o antrop6logo mantém suas reservas contra as filosofias da consciéncia e do
sujeito. Para nds, o estruturalismo opera com uma clivagem entre o sentido produzido pela
linguagem e o sentido em sua dimensdo existencial. Algo que fica claro na resposta de Lévi-
Strauss a Ricoeur: “o que o senhor procura ¢ um sentido do sentido, um sentido que esta por
detras do sentido; enquanto na minha perspectiva, o sentido nunca € um fenémeno primeiro: o
sentido é sempre redutivel. Dito de outra forma, por tras de todo o sentido hd um nédo-sentido,
e 0 contrario ndo é verdadeiro®” (LEVI-STRASUSS, 1970, p. 202).

Como temos insistido, na logica do sentido ricoeuriana ha uma circularidade
hermenéutica entre o sentido produzido pela linguagem e o sentido existencial. Logo a
interpretacdo dos simbolos contribui para que ampliemos a compreensdo da experiéncia
humana no tempo. Com efeito, para o circulo entrar em funcionamento é necessario partir do
pressuposto que existe o sentido, isto &, o fundo da realidade ndo é um caos incompreensivel:
“ora nada disso pode acontecer se a pesquisa sintatica se destaca sobre um fundo de ndo-sentido;
pois 0 que entendemos pelas proprias palavras sentido e ndo-sentido sendo episddios de uma
consciéncia da historia (...)?” (RICOEUR, 1970, p. 206). Tal argumento ¢ importante para nos,
pois nos ajuda a vislumbrar um componente estruturante da filosofia da histéria ricoeuriana, a
saber, a premissa antropoldgica segundo a qual existe um complexo entrelacamento entre a
compreensdo de si e a compreensao da histdria, entre a reflexividade a historicidade.

Neste diapaséo, a tese central de A simbdlica do mal tem implica¢cdes importantes
para a antropologia filoséfica e para a filosofia da historia. O argumento é que ao incluir a
compreensdo dos simbolos e mitos no percurso da compreenséo de si, Ricoeur incluiu também
a histéria no caminho da auto-compreensdo. Assim, o fildsofo insere a historicidade no dominio
da reflexividade, mostrando que o historico ndo se resume ao campo do contingente desprovido

de sentido: “a compreensao de si e a histdria apareciam ligadas uma a outra: uma compreensao

107 Descombes argumenta algo semelhante ao descrever a l6gica do sentido no estruturalismo: “O sem-sentido &,
entdo, a reserva a qual recorremos para produzir o sentido. O sentido é efeito do sem-sentido” (DESCOMBES,
1988, p. 129-130).
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de si que era a retomada reflexiva de sua propria historia e uma historia que oferecia a reflexdo
pura a mediagéo longa que fazia falta ao curto-circuito do Cogito cartesiano, que a si mesmo se
pensa” (RICOEUR, 1991, p. 5).

Ao longo da trajetdria filosofica de Ricoeur o entrelacamento entre a compreensao
de si e a compreensdo da historia foi sendo configurada de diferentes modos. A prépria relacdo
entre hermenéutica e estruturalismo foi se tornando menos conflituosa como poderemos
perceber na articulacéo entre explicacdo e compreensao no circulo hermenéutico proposta pelo
filésofo durante a década de 1970. No primeiro capitulo da nossa segunda parte exploraremos
os impactos da psicanalise de Freud sobre a hermenéutica ricoeuriana, em especial, sobre o
problema do sentido. Se em A simbdlica do mal, gracas ao excesso de sentido, a interpretacdo
amplifica a compreensdo de si, em Da interpretacdo: ensaio sobre Freud, surge a possibilidade
de uma interpretacdo que suspeita do sentido tal como ele aparece a consciéncia, anunciando

um conflito de interpretacdes.
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1. A psicanélise e a légica do sentido

Depois de realizar o giro linguistico no interior da hermenéutica, sobretudo a partir
de A simbdlica do mal, Ricoeur se aproximou da psicanalise pela via da linguagem. A obra Da
Interpretacdo: ensaios sobre Freud, publicada em 1965, tem como proposta principal ser uma
leitura filosofica do fundador da psicanalise. Mas por que se voltar para a psicanalise? Em sua
Autobiografia intelectual Ricoeur se faz essa pergunta e responde que foi conduzido a Freud
pela tematica da culpabilidade, cerne de seu livro anterior aparecido em 1960 (Al). Nos cinco
primeiros anos da década de sessenta o fildsofo consagrou vérios cursos na Sorbonne ao
pensamento freudiano nos quais comecgou a desenvolver sua interpretacdo em que pretendia ler
Freud como se ele fosse um canone da histéria da filosofia. Efetivamente, Da interpretacdo é
dividido em trés livros intitulados, respectivamente, de ‘“Problematica”, ‘“Analitica” e
“Dialética”. A obra reune trés conferéncias proferidas em Yale no outono de 1961, acrescidas
de oito palestras pronunciadas na Universidade de Louvain na Bélgica no outono de 1962.
Guiados por nosso problema central procuraremos analisar esta obra orientados pelos seguintes
guestionamentos: qual a concepcéo de sentido Ricoeur atribui a psicanalise? De que modo esta
concepgdo é importante para 0 modo como o problema do sentido € equacionado na filosofia
ricoeuriana?

Antes de esmiugarmos 0s argumentos centrais deste livro vale a pena recuperar um
pouco do clima intelectual que envolveu a sua publicacdo. Nas paginas antecedentes abordamos
a desavenca entre Ricoeur e Lévi-Strauss acerca do problema do sentido. Desta feita 0 embate
acontecerd com Jacques Lacan e seus seguidores. Nas proximas paginas procuraremos sinalizar
as aproximacoes e as tensdes entre as leituras que Ricoeur e Lacan fazem de Freud, procurando
sempre nos deter, principalmente, nas questfes que gravitam em torno do problema central da
nossa investigacdo. No momento cumpre ressaltar que a primeira aproximacao entre os dois
pensadores foi amistosa. Em 1960, apds a exposicdo de sua abordagem filoséfica da psicanélise
em um coloquio sobre o inconsciente em Bonneval, Ricoeur foi convidado pelo proprio Lacan
para assistir aos seus prestigiados seminarios, aos quais compareceu durante um ano e meio.
Segundo Dosse (2008, 2017), o criador da Escola Freudiana de Paris estava em busca de um

aval filosofico para o seu projeto de retorno a Freud'® e depositava expectativas em Ricoeur a

1%8 Do ponto de vista institucional, um marco importante nesse projeto foi a criagdo da Escola Freudiana de Paris
capitaneada pelo préprio Jacques Lacan. Outrora, os seminarios tiveram lugar no Hospital Saint-Anne e na Ecole
Normale Supérieure. Para Michel de Certeau, Lacan nunca se vinculou inteiramente as instituicGes e instituiu a
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esse respeito (ROUDINESCO, 1988; DOSSE 2017)1°.

A abertura do livro 1 de O seminario sobre os escritos técnicos de Freud nos mostra
como, em um primeiro momento, Lacan e Ricoeur parecem estar prOximos no que diz respeito
a compreensao hermenéutica da psicanalise. Como veremos melhor adiante, ambos recusam o
naturalismo em favor de uma abordagem que situa a psicanalise no registro do sentido e se
preocupa com o problema da subjetividade:

Com a Interpretacdo dos Sonhos, efetivamente, algo de uma esséncia diferente, de
uma densidade psicolégica concreta, é reintroduzido, a saber, o sentido (...). Quando
interpretamos um sonho, sempre estamos em cheio no sentido. O que esta em questao

é a subjetividade do sujeito, nos seus desejos, na sua relagdo com seu meio, com 0s
outros, com a propria vida. (LACAN [1953-1954], 1986, p. 9. Grifos nossos.)

Da interpretacdo: uma leitura hermenéutica de Freud

Da interpretacdo: ensaios sobre Freud é um livro que, desde o titulo, procura
marcar a aproximacao entre a psicanalise e a hermenéutica sob a perspectiva ricoeuriana. Tal
movimento explica-se pela centralidade da linguagem, mas também pelo modo como o
hermeneuta francés concebia a psicanalise. Inspirando-se no ensaio freudiano Psicanélise e
teoria da libido (1922-1923), Ricoeur (EC1) a concebe como uma disciplina formada por uma
relacdo triangular entre um procedimento de investigacdo, um método de tratamento e uma
teoria. Em que pese o fundador da psicanalise nao ter colocado em xeque o pertencimento desta
disciplina ao ramo das ciéncias naturais, ndo foram poucas as criticas dirigidas aos seus
fundamentos epistemoldgicos. Talvez um dos questionamentos mais célebres tenha sido aquele
cunhado por Karl Popper sinalizando que os enunciados psicanaliticos (0s sonhos sdo a
realizacdo de um desejo, por exemplo) ndo sao falseaveis e, por isso, ndo devem ser situados
no interior da racionalidade cientifica. Para Ricoeur, enquanto a psicanalise buscar
fundamentacdo nas ciéncias naturais permanecera vulneravel aos ataques desferidos pelos
epistemologos. Em vez disso, para ele, o “fazer psicanalitico”, para usarmos sua expressao,
deveria assumir um carater inelutavelmente hermenéutico.

Em sua leitura hermenéutica do pensamento freudiano, Ricoeur reencontrou o

problema do duplo sentido trazido pelos simbolos. Porém, desta feita, o paradigma sera a

Escola de Paris em um ato de fala em nome da soliddo: “Fundo — t&0 sozinho quanto sempre estive em minha
relacdo com a causa psicanalitica...” (LACAN apud DE CERTEAU, 2012, p. 207).
109 «|_acan, encantado de ver Ricoeur fiel as suas sessdes, sabendo que ele preparava um livro sobre Freud, esperava
ser recompensado em retorno. Lacan cuidava particularmente bem de seu distinto convidado, vindo sauda-lo,
citando-o varias vezes, repetindo ao auditério o quanto lhe era devedor” (DOSSE, 2017, p. 94).
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interpretacdo dos sonhos em vez da interpretacdo dos mitos e simbolos religiosos sobre o mal.
Bem entendido, Ricoeur defende que Freud propds uma concepcao de sonho bastante ampla de
tal modo que ele ndo se restringisse as nossas fantasias noturnas, mas fizesse referéncia a todas
as expressoes dissimuladas do desejo humano na linguagem. Este € o nucleo daquilo que o
filésofo chama de seméntica do desejo a qual evidencia a equivocidade da linguagem: “a
linguagem ¢, antes, e na maioria das vezes distorcida: quer dizer outra coisa do que aquilo que
diz, tem duplo sentido, é equivoca (...) um outro sentido ao mesmo tempo se revela e se oculta
num sentido imediato” (DI: 17-18). A fenomenologia da religido com a qual Ricoeur dialogava
em A simbdlica do mal entendia o simbolo como um fenémeno de manifestacéo do sentido, ao
passo que a psicanalise o concebe como um fendmeno de dissimulacdo do desejo, uma
expressao na qual, ao mesmo tempo, o sentido é mostrado e ocultado. Entdo, se 0 campo
hermenéutico continua circunscrito a interpretacdo dos simbolos e do duplo sentido, é a prépria
definicdo de simbolo que recebe um novo aporte, pois na psicanalise ndo séo apenas 0s signos
escritos que se prestam a interpretacdo, mas também os relatos dos sonhos, 0s sintomas, 0s
mitos, as crencas e as obras de arte.

“A interpretagdo como exercicio da suspeita”. Com essas seis palavras podemos
sintetizar a principal contribuicdo trazida pela psicanalise ao campo hermenéutico na visao de
Ricoeur. Aliés, para sermos mais precisos, Karl Marx e Friederich Nietzsche também sdo
enquadrados pelo fil6sofo na tradicdo da hermenéutica da suspeita que se contrapde a ideia de
interpretacdo como restauracdo do sentido, tal como havia sido proposto pela fenomenologia
da religido. Os pensadores da suspeita concebem a atividade interpretativa como “reducao das
ilusdes e das mentiras da consciéncia” (DI: 36). A intengdo comum a esses trés pensadores
germanicos seria a davida, o questionamento, em relacdo a consciéncia. Assim, eles
retomariam, cada um a sua maneira, o problema da duvida cartesiana. Dizendo de forma mais
incisiva, eles evidenciam que as coisas ndo sdo tal como aparecem a consciéncia, o sentido e a
consciéncia do sentido ndo coincidem. “A partir deles, a compreensdao ¢ uma hermenéutica:
procurar o sentido, dai para frente, ja ndo é soletrar a consciéncia do sentido, mas decifrar-lhe
as expressoes” (CI: 148).

Entretanto, Ricoeur esclarece que em sua leitura os trés mestres da suspeita ndo sdo
mestres do ceticismo. Ou seja, eles nédo inviabilizam a constitui¢do de sentido, mas a tornam

menos ingénua. Curiosamente, mais ou menos no mesmo periodo, meados da década de
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1960*° Michel Foucault também ir4 assinalar que “Marx, Nietzsche e Freud situaram-nos ante
uma possibilidade de interpretacdo e fundamentaram de novo a possibilidade de uma
hermenéutica” (FOUCAULT, 1997, p. 17). O autor de As palavras e as coisas defende, ainda,
que o trio germanico ndo deu um sentido novo as coisas, mas modificou 0 modo como
interpretamos os simbolos!!?, Isto €, estes pensadores estdo inseridos na epistéme moderna em
que a ndo coincidéncia entre as palavras e as coisas se reflete no inacabamento do sentido a ser
interpretado pela hermenéutica®?.

Para além desta proximidade entre Ricoeur e Foucault no que tange aos aportes de
Marx, Nietzsche e Freud para a hermenéutica parece que a interpretacao foucaultiana segue por
uma via mais radical. Numa passagem em que se fazem sentir ecos do filésofo do martelo lemos
que “se a interpretacdo ndo se pode nunca acabar, isto quer simplesmente significar que ndo ha
nada a interpretar. Ndo ha nada absolutamente primario a interpretar, porque no fundo ja tudo
é interpretacdo” (FOUCAULT, 1997, p. 22). Esta passagem deixa claro que os filésofos
franceses estdo partindo de pressupostos dispares, pois para Ricoeur apesar da hermenéutica da
suspeita, existe sentido a ser interpretado, ao passo que para Foucault a intepretacdo € mais um
processo de distorcdo violenta do que uma elucidacdo. Para um, o simbolo é portador do duplo
sentido, porque a0 mesmo tempo que revela, oculta. Para o outro, os simbolos sd0 mascaras
que turvam o sentido. Em suma, na filosofia ricoeuriana temos a prevaléncia das relagdes de
sentido e na filosofia foucaultiana o dominio das relagdes de forga®®.

Mais do que destruir a consciéncia, na leitura de Ricoeur, 0s pensadores da suspeita
visavam a sua extensdo e o seu aprofundamento. Acreditamos que essa interpretacdo se torna
ainda mais compreensivel a luz do problema do sentido. Assim, as criticas de Freud, Nietzsche
e Marx funcionaram como uma depuracdo do sentido livrando-o de suas deformacdes pela
ideologia, pelas neuroses ou por aquilo que cerceia a vontade de poder. A reducado das ilusdes

e a escuta dos simbolos fazem parte de um mesmo circulo hermenéutico e tem em comum o

110 para sermos mais precisos trata-se de uma intervencéo realizada originalmente no Coldquio de Royaumont
entre 4 e 8 de julho de 1964.

11 «A partir de Freud, Marx e Nietzsche, segundo penso, o simbolo vai converter-se em algo de malévolo; quero
dizer que no simbolo ha uma certa ambiguidade um pouco turva de ‘ma vontade’ e de ‘malevoléncia’ (...) O
simbolo, ao adquirir esta nova fungéo de encobrimento da interpretacdo perdeu a sua simplicidade do significante
que todavia possuia na época do Renascimento” (FOUCAULT, 1997, p. 25).

112 %0 inacabado da interpretagio, o fato de que seja sempre fragmentada, e que queda em suspenso ao abordar-se
a si mesma, encontra-se, creio eu, de maneira bastante andloga em Marx, Nietzsche e Freud, sob a forma da
negacdo do comeco. Negagdo da ‘Robinsonada’ dizia Marx: a distingdo tdo importante para Nietzsche entre o
comego € a origem; e o carater sempre inacabado do desarolho regressivo e analitico de Freud” (FOUCAULT,
1997, p. 20)

113 Em texto publicado na Revista de Teoria da Histéria procuro analisar a ressonancia desses argumentos para a
Teoria da Historia (Cf. MENDES, 2011).
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descentramento da origem do sentido para outro lugar que ndo a consciéncia imediata do
sujeito™4. Em outras palavras, existe uma direcdo para a qual as criticas ao sentido imediato
apontam, elas tém em vista aumentar nossa compreensao de n6s mesmos, da historicidade da
nossa existéncia e da realidade por meio dos simbolos. Um exemplo disso podemos encontrar
na interpretacdo de Freud com filtro hegeliano apresentada em Da interpretacdo: “o que
pretende Freud € que o analisado, ao fazer seu o sentido que Ihe era estranho, amplie seu campo
de consciéncia, viva melhor e, finalmente, seja um pouco mais livre e, se possivel, um pouco
mais feliz” (DI: 38-39. Grifo nosso).

Voltemos nossas atencdes para a analitica da obra de Freud empreendida por
Ricoeur. No livro publicado em 1965 o filésofo decide se concentrar nos escritos freudianos e
ndo na experiéncia analitica ou nas escolas pés-freudianas!'®. A questio norteadora proposta
pelo filésofo ¢ “o que significa interpretar em psicandlise?” (DI: 61). Ricoeur concebe os
escritos freudianos como um discurso misto em que se entrecruzam as relacdes de forga
(energética) e as relagdes de sentido (hermenéutica). Nesta I6gica, mesmo no texto mais
cientificistas como o Projeto para uma psicologia cientifica (1895) haveria espaco para uma
dimensdo hermenéutica no que tange & interpretacdo dos sintomas*®. A cléssica analogia do
aparelho psiquico como sendo um sistema de neurdnios submetido as leis da mecanica abre, a
contrapelo, a porta para a hermenéutica uma vez que o psiquismo nao é concebido um caos sem
significado, mas sim como um sistema que pode ser interpretado e decifrado pelo analista. Por
certo, a abertura para o campo hermenéutico ficara ainda mais evidente no célebre tratado de
1900, A interpretacdo dos sonhos.

A articulacdo entre as relacbes de forca e as relagGes de sentido no pensamento
freudiano proposta por Ricoeur ganha mais inteligibilidade a luz da apropriacéo da psicanalise
no hexagono francés. Uma das marcas da recepc¢do das ideias de Freud entre os filosofos

franceses era a aplicacdo de um filtro que, por assim dizer, visava separar o joio do trigo!'’. A

114 «O nucleo do sentido ndo é a ‘consciéncia’, mas algo diferente da consciéncia” (DI: 55).

115 «“Este livro ndio é um livro de psicologia, mas de filosofia. O que me importa é a nova compreensdo do homem
introduzida por Freud” (DI: 11).

116 «Os fatos em psicanalise ndo sio de modo algum fatos de comportamento observaveis. Sdo “relatorios”
(reports). Sé conhecemos os sonhos contados ao despertar; 0os préprios sintomas, ainda que parcialmente
observaveis, somente entram no campo de andlise em relagédo a outros fatores verbalizados no “relatorio”. E essa
restrigdo seletiva que obriga a situar os fatos da psicanadlise numa esfera de motivagdo e de significagdo”
(RICOEUR, [1977] 2010, p. 19-20).

117 Um bom exemplo desse procedimento pode ser encontrado no neotomista Roland Dalbiez, a quem Ricoeur
considera como seu “primeiro professor de filosofia”. Dalbiez pubicou em 1936 sua volumosa interpretacao
filoséfica sobre “O método psicanalitico € a doutrina de Freud”. Neste livro o autor aceita o valor terapéutico
método de analise proposto por Freud, mas recusa a sua doutrina, a sua filosofia que desaguaria em uma espécie
de pansexualismo. No capitulo sobre o inconsciente de O voluntério e o Involuntario (Filosofia da Vontade 1)
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parte “aceitavel” costumava ser incorporada ao sistema do fildsofo, enquanto a “inaceitavel”
era criticada com base nos pressupostos daquele sistema. Dessa maneira, sustenta Renato
Mezan (2002), o “filtro francés” desqualificava o lado “for¢a” em favor do lado “sentido”. A
partir dos anos 1920, a metapsicologia foi taxada como “mecanicista”, “naturalista” e até
mesmo como “positivista”. Em contrapartida, a pratica da interpretagao foi incorporada pelas
filosofias da consciéncia e pelas filosofias da existéncia.

Retornemos a Intepretacéo dos sonhos. A tese defendida por Freud na obra de 1900
parece Vvir ao encontro da Iégica do sentido ricoeuriana. Para o fundador da psicanélise o sonho
é mais do que um mero residuo da vigilia desprovido de significado. Antes, mesmo quando
parecem absurdos e sem-sentido, os sonhos séo fruto de uma operagcdo mental complexa e
passivel de compreensdo*®. Na anélise de Ricoeur a hipotese freudiana segundo o qual os
sonhos sdo realizacdo de desejos recalcados traz em seu bojo a imbricagdo entre as relacdes de
forca (evidentes no processo de recalcamento) e as relagdes de sentido (em jogo na nocéo de
satisfacdo). Os dois principais procedimentos do trabalho do sonho, a condensagéo e o
deslocamento, apontariam para uma direcdo semelhante: o sentido do sonho acontece no jogo
entre o seu sentido manifesto, aparente e o seu sentido latente, profundo (FREUD, 2001).

Em linhas gerais, a intepretacdo ricoeuriana aponta que a psicanalise nunca analisa
apenas forcas nuas e cruas, mas forcas em busca de um sentido*®. Essa postura instaura aquilo
que o filésofo francés chama, em O conflito das interpretacdes, de império do sentido:

Interpretar € ir de um sentido manifesto para um sentido latente: a interpretacdo move-
se totalmente nas relagcbes de sentido e s6 compreende as relacBes de forca
(recalcamento, reapari¢do do recalcado) como relagdo de sentido (censura, disfarce,

condensacdo, deslocamento). Por consequéncia ninguém contribuiu mais do que
Freud para romper o encanto do fato e instaurar o império do sentido (Cl: 145).

Outra categoria que traz em si a imbricacdo entre forca e sentido é a de pulsdo
(Trieb). Na interpretacdo ricoeuriana, Freud procura escapar a concepcao puramente fisiologica

do termo, pois para ele a pulsdo é compreensivel por intermédio de seus efeitos de sentido, ou

Ricoeur dialoga abertamente com os argumentos de Dalbiez. Em sua Autobiografia intelectual Ricoeur se recorda
com gratiddo de seu primeiro mestre: “Penso também que devo a Roland Dalbiez minha preocupagéo posterior de
integrar a dimensdo do inconsciente e, em geral, 0 ponto de vista psicanalitico, a uma maneira de pensar fortemente
marcada, no entanto, pela tradi¢do da filosofia reflexiva francesa” (Al: 15).
118 «“IOs sonhos] néo destituidos de sentido, ndo sdo absurdos; ndo implicam que uma parcela de nossa reserva de
representacdes esteja adormecida enquanto outra comeca a despertar. Pelo contrario, sdo fendmenos psiquicos de
inteira validade — realizagcdes de desejos; podem ser inseridos na cadeia dos atos mentais inteligiveis da vigilia;
sdo produzidos por uma atividade mental altamente complexa” (FREUD, 2001, p. 136).
119 “Muito grosseiramente, pode-se dizer que o procedimento de ‘investigagdo’ tende a dar preferéncia as relagdes
de significacao entre produgdes psiquicas, ao passo que 0 método de tratamento tende a dar preferéncia as relagdes
de “for¢a’ entre sistemas” (EC1: 29).
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para ser mais exato, das distor¢des do sentido. Dizendo de forma mais clara, a pulsdo €
interpretada porque € expressa pela linguagem em seu representante psiquico, ela sinaliza para
o0 desejo, ainda que este, enquanto tal, esteja na ordem do indizivel. O mecanismo das pulsdes
envolve uma linguagem de forca articulada a uma linguagem de sentido. A intepretacao
analitica procura remeter um sentido aparente a um sentido escondido de modo que um texto
aparentemente sem sentido se traduza em um texto inteligivel. Neste discurso misto, “as
relacBes de forca anunciam-se e dissimulam-se nas relacdes de sentido, ao mesmo tempo que
as relagdes de sentido exprimem e representam as relagdes de forca” (CI: 166).

A énfase na dimensdo discursiva da obra de Freud levou Ricoeur a conceber a
psicanalise como um trabalho sobre o sentido. O ponto de partida da terapia psicanalitica, via
de regra, sdo acontecimentos inquietantes, sem-sentido, que precisam ser interpretados. Em
termos hermenéuticos estamos proximos da proposicao de Schleiermacher segundo a qual a
interpretacdo surge quando a compreensdo imediata falha'?°. Para sermos mais precisos, sob o
viés hermenéutico, a analise procura interpretar as distor¢cdes no ambito do sentido de modo a
tornar as experiéncias sem-sentido passiveis de ser encadeada em um discurso significativo. Tal
objetivo aproxima a psicanalise das ciéncias historicas e a distancia das ciéncias da natureza.
Embora possua uma dimensdo técnica o trabalho psicanalitico ndo pode prescindir da esfera
hermenéutica, assim coadunam-se forca ¢ sentido: “O analista nunca manuseia diretamente
forcas, mas sempre indiretamente no jogo do sentido, do duplo-sentido, do sentido substituido,
deslocado, transposto. Economia do desejo, sim, mas através da semantica do desejo.
Energética sim, mas através de uma hermenéutica” (CI: 185).

A interpretacdo hermenéutica da psicanalise ndo passou incélume pelas polémicas
que marcaram a cena intelectual francesa da década de 1960. Inicialmente, o livio Da
interpretacdo despertou grande interesse por se tratar de algo pouco comum a época, uma
leitura filosofica sistematica da obra freudiana. Porém, a orientacdo hermenéutica e
fenomenoldgica da leitura atraiu toda sorte de reprovagdes. Em uma primeira frente estdo as
dendncias de plagio sobre as quais ndo iremos nos delongar. Em A historia da psicanéalise na
Franca Elisabeth Roudinesco relata como Lacan ficou furioso ao saber que a obra néo
endossava a sua perspectiva, “esperara ser glorificado e ¢ desconhecido por um filésofo de

renome que frequentou o seu seminario” (ROUDINESCO, 1988, p. 420). A partir de entdo, o

120 para Gadamer (2011) e Grondin (1999) uma das maiores contribuicdes de Schleiermacher a histdria da
hermenéutica foi a universalizacdo do mal-entendido, a qual abriu as portas para que a hermenéutica deixasse de
ser aplicada, estritamente, as passagens obscuras de um texto: “o mal-entendido se produz por si mesmo, e a
compreensio ¢ algo que temos de querer e procurar sob todos os aspectos” (SCHLEIERMACHER, 2005, p. 113).
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fundador da Escola Freudiana de Paris passou a se queixar com os seus discipulos, afirmando
ter sido vitima de um plagiador. Jean-Paul VValabrega — que em 1966 ainda era adepto da escola
lacaniana — deu visibilidade a essa denincia em um artigo publicado na revista Critique,
sublinhando que Ricoeur ndo teria sido honesto para reconhecer a primazia de Lacan na
interpretagdo de Freud por meio de estudos da linguagem: “Assim procedendo, o Sr. Ricoeur
torna suas muitas ideias que ndo Ihe pertencem originalmente. Faz crer que todas as teses que
extrai de sua leitura s@o fruto de sua reflexdo solitaria, o que por certo seria imenso e admiravel,
mas ndo ¢ verdadeiro” (VALABREGA apud ROUDINESCO, 1988, p. 420).

Em uma segunda frente estdo as criticas que questionam o enraizamento
hermenéutico da intepretagdo que Ricoeur faz de Freud. Ainda em 1966, Michel Tort foi o
responsavel por abrir fogo contra aquilo que chamou de “a maquina hermenéutica”. Segundo
ele, a ideia de haver uma dialética entre a hermenéutica do sentido e as relacdes de forca
(energética) € uma fantasia te6rica, uma maquina barroca, porque institui uma ruptura
imaginaria no discurso freudiano. Assim, ndo se sustentaria a identificacdo de dois tipos de
discurso mais ou menos contraditorios, a hermenéutica do sentido e a energética das forcas. Ja
em 1968, o psicanalista Jean Laplanche foi outro que desferiu sérias objecGes a leitura
ricoeuriana de Freud, pois ele ndo teria levado em conta o préprio método freudiano.

Em um primeiro momento, Laplanche vem ao encontro de Ricoeur ao sustentar que
“Interpretar, para Freud, € ir do texto manifesto ao texto latente” (LAPLANCHE [1968] 1988,
p. 22). Dizendo de outro modo, para os dois pensadores, a intepretacdo psicanalitica supde que
0 comportamento do sujeito € compreendido pelo entendimento de dois discursos, o primeiro
se d& na imediaticidade da consciéncia e o segundo ocorre na dimenséo inconsciente ou naquilo
que Ricoeur chamou de semantica do desejo. O pomo da discérdia entre os autores diz respeito
ao método empregado para acessar 0s dois niveis discursivos. Laplanche insiste que antes de
ser uma clinica ou uma teoria a psicanalise é, essencialmente, um procedimento investigativo
com uma metodologia bem definida: o método analitico (LAPLANCHE, 1988 e 1996).

No seu ilustre Discurso do método Descartes elencava a analise e a sintese como
componentes de um conhecimento seguro sobre a realidade. O mesmo ndo se aplica a
psicanalise, segundo Laplanche. O analista deve se contentar em analisar o paciente sem
oferecer qualquer sorte de “psicosintese”. Portanto, ele prossegue, interpretar
psicanaliticamente é desmantelar, dissociar, desconstruir, desarticular o discurso manifesto e

consciente do analisando. Em suma, nesta concepcdo ndo ha espago para a busca de sentido,
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para as sinteses reconstrutivas'?’, ou mesmo para a teleologia, a psicanalise é uma anti-
hermenéutica: “O ponto a que chega P. Ricoeur com seu proprio método de interpretacao €
precisamente o que Freud sempre recusou contra o qual lutou atraves do desvio junguiano: a
velha hermenéutica de inspiragdao religiosa, o ‘acolhimento’ do sujeito no seio de uma
teleologia” (LAPLANCHE, [1968] 1988,p. 28).

O primado do sentido, salvaguarda da leitura hermenéutica da obra de Freud, nos
ajuda a compreender melhor a tenséo entre Ricoeur e Lacan'??, sobretudo quando passa a se

aproximar do estruturalismo'?3

. A filosofia fenomenoldgica procurava descrever o sentido dos
fendmenos a partir da intencionalidade da consciéncia ao passo que a analise estrutural proposta
por Lévi-Strauss apresenta uma outra concepcdo de sentido intrinsecamente ligada ao
inconsciente. Grosso modo, da perspectiva estrutural o sentido resulta dos arranjos e
combinagbes dos elementos dispostos em uma estrutura, a revelia das intencdes do sujeito
(DESCOMBES, 1988; DOSSE, 1993). Na perspectiva estrutural a I6gica do sentido concede
primazia ao significante em detrimento do significado, do sentido. Isso significa que na
perspectiva lacaniana, ao longo do processo de analise, muitas vezes, 0 sujeito nao ira
compreender mais a si mesmo, posto que nem sabe do que esta falando. Em vez de buscar o
significado ou a semantica do desejo, Lacan prefere sustentar que “a fungdo do desejo ¢ residuo
ultimo do efeito do significante do sujeito” (LACAN, 1979 [1964], p. 147). Em sintese, fica a
impressdo que na sua perspectiva existe uma barra que separa a linguagem da experiéncia, o
sentido da existéncia. A interpretacdo psicanalitica ndo reivindica ser uma hermenéutica:
Com efeito, vé-se ai como surgir, sob 0s voos de quem quer que ache, o0 que chamarei
a reivindicagé@o hermenéutica, que é justamente a que procura — procura a significaco
sempre nova e jamais esgotada, mas ameagada de ter suas asinhas cortadas por aquele
que acha. Ora, essa hermenéutica, nds analistas estamos interessados nela porque a
via do desenvolvimento da significacdo que a hermenéutica se propde, confunde-se,

em muitos espiritos, com o que a analise chama interpretacdo. Acontece que, se esta
interpretacdo ndo deve de modo algum ser concebida no mesmo sentido que o da dita

121 «“Certamente, isso ndo quer dizer que niio se produzam sinteses, mas que esta ¢ puramente espontinea e,
sobretudo, individual: como na quimica os elementos analisados tendem a voltar a se combinarem. Porém, ndo
existem codigos preestabelecidos para uma retradu¢do” (LAPLANCHE, 1996, p. 3)
122 para uma abordagem mais detida sobre o contraponto entre Ricoeur e Lacan cf. GIRARDI, 2017 e SIMMS,
2007. “Em geral, portanto, Ricoeur e Lacan parecem caminhar juntos até a semantica do desejo. Quando a palavra
se revela insuficiente no trato com o inconsciente, no entanto, a trajetdria se divide. Perante o limite — a faléncia
do significante —, Lacan atesta a precedéncia do real e do desejo, e por isso faz, ainda, psicanalise. Ricoeur, por
seu turno, encontra a exaltacéo do simbolo e realiza, destarte, uma hermenéutica” (GIRARDI, 2017, p. 115). Devo
a pesquisa de Girardi a indicacdo dos textos de Lacan citados nesse capitulo.
123 “Fazem grande causa hoje em dia disso que se chama hermenéutica. A hermenéutica n&o objeta somente ao
que chamei nossa aventura analitica, ela objeta ao estruturalismo tal como este se enuncia nos trabalhos de Lévi-
Strauss. Ora, 0 que é a hermenéutica? — se nao é ler, na série de mutagcdes do homem, o progresso dos signos
segundo os quais ele constitui sua historia, o progresso de sua historia — uma histdria que se pode também, pelas
bordas, prolongar-se por tempos mais indefinidos. E o sr. Ricoeur tem que remeter a pura contingéncia aquilo com
que os analistas lidam a cada passo” (LACAN, 1979 [1964], p. 146).
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hermenéutica, a hermenéutica, ela mesma se aproveita disto de bom grado. (LACAN
1979 [1964], P. 15. Grifos no original).

Ricoeur ndo escutou em siléncio todas essas apreciacdes desfavoraveis. Ele fez
questdo de se defender das suspeitas contra a sua boa-fé, salientando que antes de frequentar os
seminarios de Lacan ja havia exposto sua interpretacdo sobre Freud em cursos ministrados em
Sorbonne, sem falar da conferéncia sobre o0 inconsciente pronunciada em 1960 em Bonneval.
O filosofo francés, inclusive, expressa ressentimento com o fundador da Escola de Paris por
causa de sua postura, solicitando a ndo publicacdo da palestra de Ricoeur no coléquio de
Bonneval:

Depara-se, alias, aqui com um exemplo incrivel de falta de probidade intelectual da
sua parte, pois a discussdo que teve lugar apdés a minha conferéncia, e na qual ele
participou, foi suprimida do volume a seu pedido. Os outros textos foram fornecidos

pela discussdo a qual deram lugar; 0 meu ndo. Esse texto é um texto fulcral porque
expde a minha interpretacdo de conjunto da obra de Freud (CC: 100).

Outro ponto levantado por Ricoeur em sua defesa diz respeito a sua inclinagdo para
a hermenéutica e para a dimensdo simbdlica da existéncia. Michael Tort, no artigo que ja
mencionamos, havia sugerido que entre o primeiro volume da Filosofia da vontade, quando
Ricoeur trata do tema do inconsciente pela primeira e Da interpretacdo ndo havia acontecido
nada sendo o contato do filésofo com as ideias de Lacan. Quanto a isso Ricoeur argumenta que
entre os livros mencionados o que aconteceu, principalmente, foi o seu interesse pela Simbdlica
do mal, o qual trouxe para o primeiro plano das suas preocupacdes a investigacdo sobre a
linguagem simbdlica e os fendbmenos de duplo sentido.

A celeuma em torno de Da interpretacao deixou profundas marcas na trajetoria
intelectual ricoeuriana. O encontro em Bonneval, no inicio da década de 60, que parecia abrir
0 caminho para a cooperacado intelectual a partir do convite de Lacan para Ricoeur participar
dos seminarios acabou se transformando em mais uma das disputas académicas francesas do
periodo. Depois do clima gerado pelas trocas de acusacdes'?* o filosofo ficou mais de uma
década sem publicar na Franca seus artigos sobre psicanalise, priorizando divulgar suas ideias
entre o publico estadunidense. Esses textos foram reunidos postumamente no volume Escritos

e conferéncias 1: em torno da psicanalise.

124 «yivi suas sessdes como uma obriga¢fio, uma corveia e uma frustracio terriveis, que muito regularmente me
impusera a mim proprio, porque tinha sempre a impressao de que ele ia dizer algo importante que ainda nao fora
dito, que iria ser dito na préxima vez e assim sucessivamente (...) Era para mim uma espécie de provacao voltar 14
a todo o custo com o sentimento de uma obrigacdo, mas também de uma incrivel decepg¢éo. Lembro-me de ter
regressado uma tarde e de ter dito a minha mulher: ‘Venho do seminério, ndo entendi nada!” Nesse momento, o
telefone tocou: era Lacan, que me perguntava: ‘Que achou do meu discurso?’ Respondi-lhe: ‘Nao compreendi
nada’. Ele desligou brutalmente. (CC: 101).
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Psicanalise e fenomenologia: o inconsciente e o0 problema do sentido

Depois dessas consideracdes sobre a recepcdo da obra, voltemos nossa atencao,
outra vez, para a analise da leitura ricoeuriana de Freud. Cabe salientar que nem s por
aproximacdes é marcada a abordagem que Ricoeur faz de Freud. A compreensdo que cada um
deles tem da categoria de simbolo nos revela bem isso. Conforme ja apresentamos
anteriormente na filosofia ricoeuriana o simbolo € um fenémeno de duplo sentido e constitui o
pivd da hermenéutica, a0 menos como ele a concebia nesse contexto intelectual especifico dos
anos 1960, “o simbolo ¢ o sentido do sentido” (DI: 89). De maneira distinta, a proposta
freudiana de interpretacdo analitica dos sonhos se contrapde as teorias simbolicas do sonho que
a precederam. Uma delas ao tomar o sonho como um simbolo buscava, simplesmente, substituir
0 contetdo onirico por um discurso mais compreensivel e de linguagem mais direta e menos
cifrada. O outro concebe o sonho como uma espécie de “documento secreto” para o qual existe
uma chave fixa de interpretacdo: assim, cada signo de significacdo cifrada é traduzido por outro
de significacdo conhecida (FREUD, 2001). Ainda hoje é facil encontrar dicionarios de sonhos
que disponibilizam interpreta¢des prét-a-porter.

Depois de analisar a Intepretacdo dos sonhos, Ricoeur focaliza aquela que, talvez,
seja a maior colaboracdo de Freud para o campo hermenéutico, a saber, a introdugdo do
inconsciente na logica do sentido?®. Este empreendimento pode ser situado, sobretudo, nos
escritos de metapsicologia. O xis da questdo na visdo do filésofo francés é investigar se a
metapsicologia freudiana teria equacionado melhor do que A intepretacdo dos sonhos a relacéo
entre as relacbes de forca e as relagdes de sentido. A primeira vista pode parecer que este
argumento entra em choque que o pressuposto fenomenoldgico, analisado por n6s na primeira
parte da tese e endossado por Ricoeur, segundo o qual o sentido é constituido pela
intencionalidade da consciéncia. Na “anti-fenomenologia” psicanalitica haveria uma redugao
eidética (epoché) as avessas!?®: “o que é inicialmente melhor conhecido, o consciente, é

suspenso e torna-se o menos conhecido” (DI: 106). Na primeira topica da metapsicologia o

125 Tal movimento tem claras implicagdes antropoldgicas: “para além da revisio do conceito de consciéncia
imposta pela ciéncia do inconsciente (...) 0 que esta em jogo é a possibilidade de uma antropologia filoséfica capaz
de assumir a dialética do consciente e do inconsciente” (CI: 101).

126 “Enquanto a epoché husserliana era uma reducéo a consciéncia, a epoché freudiana se anuncia como reducio
da consciéncia” (DI 109).
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inconsciente ndo é conhecido sendo apds a sua traducdo para algo consciente. Em seu classico
ensaio intitulado O inconsciente, o fundador da psicanalise o define como um estado de

laténcia®?’

, isto é, aquilo que foi recalcado sem ter sido suprimido ou aniquilado. Alias, é
sintomatico para nossos propositos que uma das justificativas para uso da categoria
inconsciente, ultrapassando o paradigma da consciéncia, seja 0 ganho de sentido e compreenséo
de si: “Um ganho em sentido e coeréncia € motivo plenamente justificado para irmos além da
experiéncia imediata” (FREUD [1915] 2010, p. 102. Grifo nosso).

A categoria metapsicoldgica de inconsciente nos alerta para algo fundamental: o
sentido constituido pela consciéncia é sempre lacunar e truncado. Por isso, a abordagem dos
aspectos nao-intencionais colabora para um ganho no processo de compreensdo. Ao fim e ao
cabo, a consciéncia deixou de ser uma evidéncia, a origem do sentido, e se tornou um problema.
Portanto, podemos afirmar que, em Da interpretacdo, Ricoeur empreendeu uma leitura
filosofica da psicanalise freudiana cujo acento recaiu sobre a questdo do sentido. Inclusive, ele
salienta que a dimensdo hermenéutica é constitutiva da psicanalise e deve impedir que ela seja
assimilada as tentativas mais cientificistas de reformulacio epistemoldgica da psicologia'?®
como o behaviorismo: “a psicanalise tem mais relagdo com as disciplinas historicas que
procuram compreender as razdes das agdes humanas do que com a psicologia do
comportamento” (DI: 296). Conceitos e noc¢des basilares da ciéncia psicanalitica tais como
sonhos, sintomas, delirios e ilusbes dependem da semantica e da intepretacdo de simbolos.

Se o problema do sentido é constitutivo da psicanalise ele também esta no cerne da
fenomenologia. Entdo, teriamos uma ponte para interligar esses dois estilos de pensamento que
parecem, a primeira vista, tdo distantes. De maneira um tanto quanto arrojada, Ricoeur aponta
que o conceito filoséfico inaugural de Husserl, a reducdo eidética, ja configura um
deslocamento metodoldgico significativo. O procedimento de colocar entre parénteses as
variantes e ir as coisas elas mesmas implica uma suspensdo da consciéncia imediata, que €
desapossada como “origem e lugar do sentido” (DI: 305). Assim, o filésofo francés coloca a
notavel ressonancia cartesiana sobre a fenomenologia transcendental em novas bases: se o
cogito é o ponto de partida husserliano ele nunca é plenamente atingido, a fenomenologia é

uma continua e intermindvel marcha rumo ao comego.

127 Sinalizamos que a ideia de laténcia sera importante para as reflexdes sobre memoria e esquecimento realizadas
por Ricoeur em didlogo com Freud que foram publicadas em A memoria, a histdria, o esquecimento (2000).
128 <O objeto de estudo do analista é o sentido para um sujeito dos mesmos acontecimentos que o psicdlogo
considera como observados e erige em variaveis de meio ambiente. Consequentemente, tampouco a conduta é para
o0 analista uma variavel dependente, observavel de fora, mas a expressao das mudangas de sentido da histéria do
sujeito” (DI: 297. Grifos nossos).
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Outro ponto de contato entre a psicanélise e a fenomenologia, na interpretacdo
ricoeuriana, repousa na ideia de intencionalidade. Mais uma vez, o filésofo parece rejeitar o
caminho mais curto que seria meramente opor a intencionalidade ao inconsciente, pois a
primeira categoria remeteria ao nosso gesto de conferir sentido ao mundo e a segunda aos atos
nédo-intencionais. De maneira distinta, Ricoeur aproxima as duas categorias na medida em que
ambas destacariam que a consciéncia ¢ “visada do outro”, isto é, ela se conhece percebendo
outras coisas que ndo ela mesma. A premissa husserliana é que toda consciéncia é consciéncia
de alguma coisa, de algo situado para além da propria consciéncia. Em outros termos, nem tudo
é criado pela reflexdo, existe na propria consciéncia em ato algo irrefletido. Disto resulta “a
impossibilidade da reflexdo total, portanto, a impossibilidade do saber absoluto hegeliano, a
finitude da reflexao” (DI: 306).

Ora, a discussdo que realizamos na primeira parte da tese acerca do conceito de
constituicdo ja indicava em uma direcdo semelhante. Naquela altura nos esforcamos para
distinguir a constituicdo de sentido operada pela consciéncia da mera construcdo de
significados, pois ao mesmo tempo que o sentido é erigido pela consciéncia ao se dirigir ao
mundo, ela também recebe do mundo da vida elementos previamente significativos. Husserl
fala em sinteses passivas para indicar que a constituicdo de sentido envolve também uma certa
passividade. Ndo por acaso lancamos méo do par atividade-passividade para dar conta deste
processo, pois a consciéncia tanto constitui sentido para 0 mundo como é por ele constituida. A
génese passiva do sentido aponta, segundo Ricoeur, na direcdo do inconsciente freudiano. Em
termos de teoria do sentido, tanto Husserl quanto Freud explicitaram que o sentido é muito mais
do que uma construcdo da consciéncia realizada no presente. A dimensdo passiva ou
inconsciente é caracterizada por uma orientacdo regressiva que ressaltam as marcas deixadas
pelo passado. “Em resumo, a génese passiva, o sentido que se realiza sem mim, ¢ mostrado pela
fenomenologia, mas tratado pela psicandlise” (DI: 308).

O pensamento de Husserl e Freud tem em comum o legado deixado por Franz
Brentano. Ambos evidenciam que o sentido ndo é um dado da realidade ou, tampouco, um
designio metafisico. Quanto a isso, Ricoeur reprisa o0 tedlogo e psicanalista belga Antoine
Vergote para sentenciar que a principal descoberta freudiana ¢ a tese segundo a qual “o
psiquismo se define pelo sentido e esse sentido € dindmico e histérico” (VERGOTE apud DI:
306. Grifos nossos). De maneira analoga, acrescentariamos que essa abertura para a
historicidade do sentido encontra ressonancia na fenomenologia genética do ultimo Husserl,

em especial, na ideia de mundo da vida (Lebenswelt) a qual abranda o impeto da consciéncia
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ser a origem de todo o sentido.
O ultimo ponto de convergéncia entre a psicanalise e a fenomenologia explorado

pelo fildsofo francés é o problema da intersubjetividade'?®

e suas implicacdes para a légica do
sentido. Basicamente, e por vias distintas, esses dois estilos de pensamento sustentam que
nossas relagdes com o mundo tem uma constituigdo intersubjetiva. Como ja dissemos na
primeira parte do nosso texto, no campo fenomenoldgico a questdo da intersubjetividade se
impos diante da impossibilidade de aplicar a reducdo eidética a consciéncia constitutiva de
outrem. Vale lembrar, ainda, que para Ricoeur, a abertura para a intersubjetividade na filosofia
husserliana foi decisiva para que houvesse um maior interesse da fenomenologia pela historia.
Mas, se ndo é possivel apagar a intersubjetividade na abordagem da consciéncia, de igual
maneira seria vao buscar um inconsciente que ndo estivesse implicado em relacdes
intersubjetivas. Assim, a teoria freudiana apontaria na direcdo da constituicdo intersubjetiva do
desejo. Uma vez mais, a intersubjetividade aparece como uma porta para a historia: “O
complexo de Edipo significa fundamentalmente que o desejo humano é uma historia, que o
desejo se educa na realidade pelo desprazer especifico que Ihe inflige um outro desejo que se
recusa” (DI: 312). Disto concluimos: tanto para Husserl quanto para Freud o sentido apresenta
dimensdes intersubjetivas incontornaveis!.

A aproximagéo entre dois campos do conhecimento ndo equivale a assimilacéo de
um no outro com o apagamento das diferencas. Porque as vezes é preciso dizer o 6bvio, Ricoeur
diz explicitamente em um dos subtitulos de Da interpretacdo: “a psicanalise ndo ¢
fenomenologia”. Nesta secdo o fildsofo ressalta que por mais perto que essas disciplinas estejam
a distancia entre elas jamais € nula. Em primeiro lugar, Ricoeur salienta que a fenomenologia é
uma filosofia reflexiva, herdeira do cartesianismo, mas a psicanalise ndo. O descentramento da
consciéncia operado pela psicanalise é fruto da técnica analitica e ndo da reflexdo. Em segundo
lugar, o inconsciente para o qual a fenomenologia aponta € qualitativamente distinto do
inconsciente psicanalitico. No processo de analise fica claro que o inconsciente é dificil de ser

acessado, pois os recalcamentos funcionam como uma barra a separar o inconsciente do pre-

129 Na psicanalise, segundo Ricoeur, a intersubjetividade esta correlacionada ao inconsciente e ao problema do
sentido: “O inconsciente é essencialmente elaborado por um outro, como objeto de uma hermenéutica que a
consciéncia prépria ndo pode fazer sozinha. (...) a etapa do desapossamento da minha consciéncia em proveito de
uma outra na procura do sentido é fundamental para a constituicdo dessa regido psiquica a que chamamos o
inconsciente” (CI: 107).
130 E também para Hegel, a julgarmos por este comentario ricoeuriano a Logica e existéncia (1952) de Jean
Hyppolite: “nenhum sentido ¢ transparente, nossa percepgdo ¢ irremediavelmente perspectivista, contestada pelo
outro, pelo outro que eu vejo, mas do qual ndo vejo a visdo, do qual eu sei apenas que vé o que nio vejo”
(RICOEUR, [1955] 1996, p. 138). Mais adiante exploraremos a ligacédo da filosofia hegeliana com a psicanalise.
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consciente.

A distincdo entre os campos do conhecimento tem implicagdes notaveis para o
problema do sentido. A diferenca mais significativa diz respeito a distor¢do do sentido; a
fenomenologia capta a existéncia de um excesso de sentido, ou seja, ela percebe que o sentido
vivenciado ultrapassa a representacdo que a consciéncia faz dele. Entretanto, ela ndo se d& conta
do jogo de forcas envolvido neste processo. A psicanélise, por seu turno, esta atenta para o
conflito de forgas e os mecanismos de resisténcia em torno da consciéncia®®! (DI; FRANCO,
1995). Husserl compreendeu as relacdes de sentido e Freud procurou compreender as relacdes
de forca em jogo nas relagdes de sentido.

Até o momento, tdnica da leitura ricoeuriana de Freud recaiu em uma discussdo
epistemoldgica da psicanalise na qual acentuamos as implicacdes para o problema do sentido.
Na parte final de Da interpretacéo encontramos o nivel mais propriamente reflexivo da analise
proposta por Ricoeur. Bem entendido, na concepcéo do filésofo francés o fundamento de todo
pensamento reflexivo acerca do que é o homem encontra-se na divisa cartesiana, penso, logo
existo. Ricoeur é bem claro ao demarcar que, para ele, “o lugar filosofico do discurso analitico
¢ definido pelo conceito de arqueologia do sujeito” (DI: 343). O conceito de arqueologia do
sujeito ndo é freudiano e com ele busca-se mostrar que o processo analitico consiste em uma
“revelacao do arcaico”, uma manifestacdo do anterior que persiste no atual. Um pouco mais
adiante veremos que 0 projeto ricoeuriano procurou construir uma dialética que abarcasse a
arqueologia do sujeito de Freud e a teleologia da consciéncia de Hegel.

A maior licdo trazida pelo freudismo a filosofia reflexiva é que o sujeito nunca é
aquilo que ele pensa ser'32. Embora tenha se furtado a pensar diretamente sobre a questio do
cogito, Freud elaborou uma critica sistematica a consciéncia imediata que operou um
deslocamento no lugar de origem do sentido. Deste modo a consciéncia imediata é desalojada
em favor de outra instancia de sentido, a saber, a semantica do desejo. Até aqui sem grandes
novidades. Porém, novamente a logica biblica do perder para ganhar nos auxilia a
compreender melhor o que esta em jogo: “€ necessario realmente proceder a perda da

consciéncia e de sua pretensdo a reger o sentido, para salvar a reflexdo e sua inexpugnavel

181 “Por que, efetivamente, o sentido de um sintoma e o sentido de um sonho sdo tdo dificeis de decifrar sendo
porque entre o sentido manifesto e o sentido oculto estdo interpostos mecanismos de distor¢do (Entstellung), esses
mesmos mecanismos que Freud dispds sob o titulo geral “trabalho do sonho” em A interpretacio dos sonhos?”
(EC1, p. 74-75).

132 A l6gica biblica do é preciso perder para ganhar também aparece aqui “Depois de Freud, ja ndo é possivel
estabelecer a filosofia do sujeito como filosofia da consciéncia. Reflexdo e consciéncia ja ndo coincidem; é preciso
perder a consciéncia para encontrar o sujeito” (CI: 170).
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seguranca. E isto que a passagem pela metapsicologia — na falta de prética analitica — pode dar
ao filosofo” (DI: 345). Portanto, na filosofia ricoeuriana, a critica de Freud tem como objetivo
refinar a consciéncia e a logica do sentido. O questionamento da consciéncia imediata
guardaria, assim, alguma semelhanca com as criticas de Hegel a certeza sensivel *33no primeiro

capitulo da Fenomenologia do Espirito.

A teleologia da consciéncia de inspiragdo hegeliana orienta a interpretacéo
filoséfica que Ricoeur faz do pensamento de Freud. Por isso, ele defende que o movimento de
deslocar o lugar do sentido da consciéncia para o inconsciente ndo pode ser dissociado do
processo de retomada do sentido pela interpretacdo. O desapossamento do sentido
imediatamente consciente € feito em nome de um outro sentido. A hermenéutica da suspeita
estd conectada a hermenéutica da retomada do sentido. Assim, o desvio pela seméantica do
desejo contribui para desenvolver a reflexdo que o sujeito faz sobre si mesmo, a perda do sentido
imediato e ingénuo é revertida em um ganho de sentido mediado e critico'**. Em O conflito das
interpretacdes, encontramos o nexo estabelecido por Ricoeur entre sua leitura filosofica de
Freud e suas reflexdes sobre a filosofia da existéncia. Outra vez, o problema do sentido aparece
como um pivd entre a existéncia e a linguagem, corroborando, assim, a nossa hipotese de
trabalho:

Foi em Nabert que encontrei a formulagdo mais concisa da relacéo entre o desejo de
ser e 0s signos em que o desejo se exprime, se projeta e se explicita. Com Nabert,
mantenho firmemente que compreender é compreender-se, que o universo simbolico
é 0 meio da auto-explicitacdo, o que quer dizer, por um lado: ja ndo existe problema
de sentido se os signos ndo séo a via, 0 meio, o veiculo, gracas ao que um existente
humano procura situar-se, projetar-se, compreender-se; por outro lado, em sentido
inverso: ndo ha apreensdo direta de si por si, percep¢do interior, apropriagdo do meu

desejo de existir na via curta da consciéncia, mas apenas na via longa da intepretacao
dos signos (C1:168).

A articulacdo entre a arqueologia e teleologia nos revela que na filosofia ricoeuriana
a reflexdo sobre o sentido tem uma dire¢do: o caminho da compreensédo de si por intermédio
dos simbolos. Isso significa que ndo basta a descoberta da inadequacdo da consciéncia e das
distorgdes do sentido, mas faz-se necessario inseri-las no processo de tomada de consciéncia e

ganho de sentido. Dizendo de outro modo, Ricoeur ndo |é Freud sem recorrer a Hegel. Nesta

133 «A critica que Hegel faz da consciéncia individual e da sua pretensdo de se igualar aos seus proprios contetidos
é o simétrico exato da critica freudiana do consciente a partir da experiéncia analitica. Por raz8es inversas e
concorrentes, Hegel e Freud dizem a mesma coisa: a consciéncia é aquilo que ndo pode totalizar-se” (CI: 103).
134 O importante é a suspensédo desse sentido imediato, ou antes, desse caos de sentido, € o deslocamento desse
sentido aparente e de seu sem-sentido no campo de decifragdo constituido pelo proprio trabalho analitico”
(DI1:352).
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perspectiva, por um lado, no pensamento freudiano a arqueologia tematizada do inconsciente
inclui a teleologia implicita do tornar-se consciente e, por outro, no pensamento hegeliano a
teleologia explicita do espirito esconde uma arqueologia implicita da vida e do desejo. A
dialética entre a arqueologia e teleologia é o solo filoso6fico no qual Ricoeur procura integrar a
hermenéutica da suspeita e a hermenéutica da retomada de sentido.

Um dos elos que permite a conexdo entre Hegel e Freud, no entendimento de
Ricoeur, é o descentramento do sentido. Em sua leitura, a Fenomenologia do espirito, assim
como a psicanalise, torna patente que a génese do sentido esta em outro lugar que nao a propria
consciéncia. Portanto, aqui também a consciéncia precisa deixar-se descentrar para se
compreender. Hegel sinaliza a existéncia de uma sucessdo de figuras do Espirito as quais
caminham, dialeticamente, para uma sintese progressiva. Se na psicandlise a palavra-chave era
a arqueologia com seu carater analitico e regressivo, na Fenomenologia do espirito o termo
central serd a teleologia com seu carater sintético e progressivo. Tal argumento tem uma
importante ressonancia na ldgica do sentido: “a verdade de um momento reside no momento
seguinte, o sentido procede sempre do fim para o comego” (DI: 376). Aqui ndo ha criagdo de
sentido ex nihilo, mas a fenomenologia procura explicitar o sentido na medida em que ele se
desvela no processo de realizacdo do Espirito, ou seja, o sentido é imanente a dialética.

O recurso a filosofia hegeliana nos permite um esclarecimento inicial acerca da
nocdo de teleologia. Uma réapida consulta a procedéncia etimoldgica do termo nos informa que
sua origem remonta aos vocabulos gregos télos e 10gos; o primeiro remete a ideia de “fim” e de
“meta”, o segundo indica a ideia de “palavra”, “razdo”, “doutrina”. Assim, a teleologia poderia
ser concebida como uma “doutrina do propdsito ou da finalidade” (INWOOD, 1997).
Entretanto, adverte-nos Ricoeur, o pensamento hegeliano efetua uma dissociagdo entre
teleologia e finalidade, ao menos no sentido de “causa final”. Ou seja, na Fenomenologia do
espirito o movimento de realizacdo da consciéncia em direcdo a consciéncia de si explicita o
desenvolvimento do sentido imanente a dialética®®® no qual cada figura da consciéncia recebe

o seu sentido daquele que vem posteriormente3,

135 Para José Henrique Santos a “contradi¢do dialética” por meio da qual a l6gica do sentido se desenvolve no
sistema hegeliano ¢ decisiva para o seu enigmatico estilo de pensamento: “A obscuridade da Fenomenologia do
Espirito é proverbial. Deve-se credité-la, antes de tudo, a maneira como o sentido (Sinn) se desenvolve. Entre
afirmac@es e negagdes, os extremos se refletem cada qual no outro para gerar o conceito; o dinamismo que o faz
avangar € a negacdo determinada de uma tese parcial, quer dizer, insuficiente para expressar o movimento do todo,
e por isso o conceito € sempre uma “unidade negativa”, quer dizer, unidade do idéntico e do diferente” (SANTOS,
2007, p. 22.23).
136 “Teleologia ndo ¢ finalidade: as figuras da dialética teleologica ndo sdo causas finais, mas significacdes que
tiram o seu sentido do movimento de totalizagdo que as arrasta e as faz ultrapassarem para a frente delas” (CI:
173).
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N&o é segredo para ninguém que durante o processo de constituicdo da historia
como disciplina cientifica a categoria teleologia foi um dos principais alvos daqueles que
criticavam a subordinacéo da histdria a filosofia. Para nds néo € coincidéncia que essas objecdes
repousem, justamente, na associacao entre télos e causas finais — algo que Ricoeur, amparado
em Hegel, insiste em dissociar. Em sua classica conferéncia Sobre a tarefa do historiador
(1821) Wilhelm von Humboldt reprova a abordagem filoséfica da histéria alegando que a
teleologia era inimiga da historicidade da existéncia humana, como podemos perceber neste
trecho que ja foi apontado por alguns como sendo a certiddo de nascimento do historicismo:

A filosofia dita um objetivo aos eventos, e, assim, esta busca por causas finais, sejam
elas deduzidas da esséncia da natureza ou do proprio homem, perturba e falsifica toda
visdo livre sobre a acdo das proprias forcas. A Histéria Teleoldgica jamais alcanga a
verdade viva dos destinos do mundo, porque, afinal, o individuo sempre precisaria
alcancar o seu apogeu dentro do limite da existéncia transitoria, ndo conseguindo de
maneira alguma incorporar a vida o que seria 0 seu objetivo final dos acontecimentos,

mas sim em instituicbes mortas e na busca de conceitos que falam de uma totalidade
ideal (HUMBOLDT, [1821] 2010, p. 91).

Na terceira parte do nosso trabalho retomaremos a questdo da teleologia em nossas
consideracGes acerca do giro narrativo que Ricoeur opera em sua filosofia da histdria.
Entretanto, desde agora deixaremos assinalado que no entendimento do filésofo francés é
possivel haver teleologia sem determinismos ou estabelecimento de causas finais pelo recurso
a uma instancia geradora de sentido supra-historica.

O trabalho do negativo parece-nos ser uma boa pedra de toque no que concerne a
interface entre Hegel e Freud na logica do sentido. Em Da interpretacdo Ricoeur é um tanto
econdmico ao comentar esse tema ao qual se aproxima pelo comentério de Hyppolite sobre a
Génese e estrutura da Fenomenologia do espirito de Hegel “[a inquictude da vida] Ela ja traz
em si a negatividade que a torna outra e que obrigando-a a ser outra, obriga-a a ser si” (DI:
377). Mas o que isso significa para o problema do sentido? Em poucas palavras: o sentido
compreende e transforma o ndo-sentido. O carater contraditorio do sentido em Freud j& fica
evidente no seu pressuposto de que ndo somos quem pensamos ser. Em Hegel a negatividade
se faz presente no processo de desenvolvimento da consciéncia no qual ela questiona
criticamente suas proprias percepcOes e representacdes. Nesta perspectiva a reflexdo sobre o
sentido envolve a capacidade de negacdo, sendo que a propria negacdo de sentido pode ser
inserida na dindmica de desenvolvimento do sentido:

O espirito so alcanca sua verdade na medida em que se encontra a si mesmo no
dilaceramento absoluto. Ele ndo é essa poténcia como 0 positivo que se afasta do

negativo — como ao dizer de alguma coisa que € nula ou falsa, liquidamos com ela e
passamos a outro assunto. Ao contrario, o espirito so é essa poténcia enquanto encara
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diretamente o negativo e se demora junto dele. Esse demorar-se é 0 poder méagico que
converte o negativo em ser (HEGEL, [1807] 2014, p. 41-42).

Mais do que uma mera complementaridade entre a arqueologia da psicanélise € a
teleologia da Fenomenologia do espirito, Ricoeur procura defender que, de algum modo, ha
tracos arqueoldgicos em Hegel e uma inspiracdo teleoldgica em Freud. Para 0s nossos objetivos
0 mais relevante é explorar a teleologia implicita do freudismo, pois ela nos ajuda a
compreender melhor a questdo do sentido do sentido. O filésofo francés buscou refletir sobre a
teleologia implicita nos conceitos operatérios da psicanélise. Acreditamos que essa chave de
leitura é importante, inclusive, para a interpretacdo sobre a aproximacdo entre historia e
psicanalise realizada em A memoria, a histdria, o esquecimento em 2000. Como Ricoeur ndo
concebe a psicanalise somente como uma teoria ou um procedimento de investigacdo, mas
também como um método de tratamento, a perspectiva da cura permanece no horizonte
freudiano. Alids, como nos recorda Esteban Lythgoe (2017), desde a Filosofia da vontade, a
filosofia ricoeuriana assimila a cura psicanalitica ao objetivo de tornar consciente aquilo que
esta inconsciente:

O fator decisivo da cura é a reintegracdo da recordagéo no campo da consciéncia. Aqui
estd o cerne da psicanalise. Longe de ser uma negacdo da consciéncia a psicanalise é,
pelo contrario, um meio de estender ao campo da consciéncia uma vontade possivel

pela dissolucdo das contraturas afetivas. A cura por uma vitdria da memoria sobre o
inconsciente. (FV: 360-361).

O ensaio freudiano Luto e melancolia, analisado com mais detalhes por Ricoeur em
A memoria, a histdria, o esquecimento mostra bem como, em uma leitura com filtro hegeliano,
o trabalho do negativo esta articulado a teleologia. Neste momento, ndo vem ao caso discutir a
viabilidade da transposicéo realizada pelo fil6sofo francés de argumentos cunhados para o plano
individual ao plano coletivo. A melancolia assim como o luto figuram na argumentacdo de
Freud como reacdes a perda “seja de uma pessoa amada ou de uma abstracdo que ocupa seu
lugar, como patria, liberdade, um ideal etc.” (FREUD, [1915] 2010, p. 172). Em vocabulario
hegeliano diriamos que ambos sdo uma reacdo a uma negatividade. A diferenca entre as duas
posturas que mais nos importa destacar é que o luto pode ser entendido como uma forma de
lidar com a perda que, apesar do sofrimento e da tristeza, tem como horizonte a abertura de
novas possibilidades para a experiéncia.

E notavel que na obra dos anos 2000 Ricoeur assinale uma analogia entre o trabalho

de luto e o trabalho de rememoracdo: os dois buscam elaborar sentido para experiéncias do
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passado que pareciam resistir a significagdo; ambos sdo custosos, porém libertadores'®’, pois
possuem um carater curativo, terapéutico. No caso do trabalho de luto a tarefa consiste em, de
algum modo, cortar algumas conexdes com o0 objeto perdido e redirecionar a energia libidinal
para outro objeto ou experiéncia. Agora, o passado doloroso e perdido ndo é mais um estorvo
que ndo passa. O luto normal, no diagndstico de Freud, € uma superacdo da perda, ou, em
vocabulario hegeliano, um trabalho do negativo!3®. “Apés a consumagio do trabalho do luto, o
Eu fica novamente livre e desinibido” (FREUD, [1915] 2010, p. 174). O télos do processo de
luto é a cicatrizacdo das feridas que qualquer morte provoca nos sobreviventes.

Embora a interpretacdo filosofica que Ricoeur faca de Freud mobilize argumentos
hermenéuticos e fenomenoldgicos, nesta obra ele ainda ndo se preocupa em mostrar como
concebe o enxerto da fenomenologia na hermenéutica. Em nosso proximo capitulo
procuraremos discutir a importancia desse movimento para 0s contornos da compreensdo

ricoeuriana de hermenéutica a qual tem incidéncia direta sobre suas reflexdes acerca do sentido.

187 «Aquilo que justifica o método é o fato de que o sentido descoberto ndo s6 satisfaz a compreenséo através de
uma inteligibilidade maior do que a desordem da consciéncia aparente, mas que ele liberta o sonhador ou o doente,
quando este chega a reconhece-lo, a apropriar-se dele, numa palavra, quando o portador do sentido se torna
conscientemente esse sentido, que até ai apenas existia fora de si, “no” seu inconsciente, depois “na” consciéncia
do analista” (CI: 149. Grifos no original).
138 No artigo “Memoria, testemunho € escrita da historia nos arquivos da ditadura militar brasileira” realizo uma
reflexdo sobre a possiblidade da escrita da historia contribuir para o trabalho de luto, a partir das ideias de Ricoeur,
Freud e De Certeau. Cf. (MENDES, 2016).
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2. O enxerto hermenéutico na fenomenologia e a busca do sentido entre existéncia e

linguagem

“O dominio da interpretacao [para Ricoeur] nao € terra serena na qual o sentido ¢
dado, mas a terra acidentada e violenta na qual o sentido é questionado”. Poucas frases seriam
mais pertinentes para iniciarmos este subcapitulo do que as palavras de Domenico Jervolino
(2011, p. 38, nota 25) em sua introducdo ao pensamento ricoeuriano. Como se sabe, em sua
concepcao classica, a hermenéutica é definida como a arte de ler e interpretar textos. Logo,
desde o principio, quando ainda figurava como uma disciplina auxiliar da exegese biblica, da
filologia ou da interpretacdo juridica o trabalho hermenéutico aparece enredado nas tramas do
sentido, tendo a linguagem como ldcus privilegiado da compreensdo. Por isso, Josef Bleicher
sintetizou: “a hermenéutica pode ser definida, em termos genéricos, como a teoria ou a filosofia
da interpretacao do sentido” (S/D, p. 11). Parafraseando Herddoto, ndo seria exagero dizer que
a tarefa da hermenéutica é interpretar o sentido e salva-lo da morte e do esquecimento
(DOMINGUES, 2004). Com efeito, em Ricoeur a hermenéutica € mais do que uma técnica
subsidiaria. Tendo em vista os contornos de nossa hipétese central, em um primeiro momento,
nesta etapa da pesquisa procuraremos compreender a posicionamento ricoeuriano em relagdo a
tradicdo hermenéutica, especialmente, em relacdo a nomes como Heidegger e Gadamer, mas
também Dilthey e Schleiermacher. Além disso, em um segundo momento, iremos analisar a
resposta de Ricoeur ao desafio colocado pela linguistica estrutural no que diz respeito ao
problema do sentido e da significacgéo.

Conforme j& abordamos, a primeira definicdo de hermenéutica presente nos escritos
ricoeurianos remonta a Simbolica do Mal e pode ser caracterizada como uma decifracdo dos
simbolos, os quais sdo entendidos como fenémeno de duplo sentido, a saber, o sentido literal e
0 sentido propriamente simbolico. Em, Da interpretacdo: ensaio sobre Freud, a logica do
sentido colocada em jogo pela psicanalise na interpretacdo dos sonhos, por exemplo, também
opera como uma relacdo entre o sentido manifesto e o sentido latente. Em ambos os livros,
diga-se de passagem, os obstaculos e os desafios inerentes a busca do sentido ndo sdo colocados
de escanteio: no primeiro, o problema do mal e; no segundo, a hermenéutica da suspeita, sdo
sinais de gue os caminhos do sentido sdo misteriosos e cheios de curvas. Se é possivel alcancar
algum sentido o preco € elevado, o trabalho exige paciéncia.

O conflito das interpretacBes, primeira coletdnea de ensaios hermenéuticos
publicada por Ricoeur, em 1969, esta inserida em um clima intelectual no qual o pensamento
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sobre o tema do sentido parecia soar como algo fora de seu préprio tempo, uma pergunta com
0 peso do passado e cheiro de mofo, para usarmos as palavras de Helio Gentil (2014). Grosso
modo, diversos icones da cena filoséfica francesa nos anos 1960 colocavam o problema do
sentido sob suspeita. Foucault, Derrida, Lacan e Deleuze parecem ter voltado suas atencbes
aqueles fendmenos que, de algum modo, escapam ao sentido. Na onda do estruturalismo e do
pos-estruturalismo o sentido era visto como um exercicio de dominac¢do, um indicador da
metafisica da presenca, um impedimento a efetivacdo dos impulsos vitais. No mesmo ano em
que Ricoeur trazia a lume sua recolha de artigos sobre hermenéutica, Gilles Deleuze lancava
Logica do sentido. Percorrendo um caminho bem diferente, Deleuze se propds a construir uma
teoria do sentido, a partir de uma original interlocucdo com a literatura de Lewis Carroll e com
0 pensamento estoico. Bastam poucas linhas do prélogo para que o leitor ou a leitora
vislumbrem a tese central do autor, para quem, “o sentido ¢ uma entidade nao existente, ele tem
mesmo com 0 ndo-sentido relagdes muito particulares” (DELEUZE, 2015, p. XV). Em linhas
gerais, a teoria do sentido deleuziana procura mostrar como a producao de significacdo, por sua
prépria logica interna, conduz a paradoxos. Nesta logica, a constituicdo do sentido é um
acontecimento paradoxal na fronteira entre as coisas e a linguagem?*3°, “o sentido ¢ a atribuicao
da proposicdo a coisa” (NETO, 2014, p. 233).

De certa forma, a questdo com qual Deleuze se deparou estd bem préxima do
problema central da nossa tese, qual seja, a articulagdo entre existéncia e linguagem na
constituicdo de sentido. Entretanto, se a hermenéutica-fenomenoldgica ricoeuriana trilhou a via
da mediacdo imperfeita e da dialética inacabada, o autor de Ldgica do sentido caminhou por
outra direcdo. O paradoxo deleuziano pode ser sintetizado assim: o sentido é uma atribui¢do da
linguagem e ndo existe fora da proposicdo linguistica a0 mesmo tempo que ele é um atributo
gue acontece as coisas. Em vez de buscar algum tipo de conciliacdo entre as palavras e as coisas,
parece que Deleuze, amparado em Carroll se inclinou mais para a semidtica estrutural: “um
nome que designa uma coisa remete a outro nome que designa seu sentido, ao infinito” (2015,
p. 33). Se o subtitulo da Teoria da interpretacdo [1976], fruto de conferéncias que Ricoeur
proferiu em Texas Christian University, é o discurso e o excesso de significado (surplus of
meaning), Deleuze prefere trabalhar com a ideia de “excesso de significante” em sua série de
paradoxos. Alias, esta teoria do sentido se evidenciaria no proprio conceito de estrutura o qual,

por seu turno, joga com a antinomia entre a série de significantes e a série de significados, sendo

139« sentido € o exprimivel ou o expresso da proposicdo e o atributo do estado de coisas (...) Ndo perguntaremos,
pois, qual é o sentido de um acontecimento: o acontecimento € o proprio sentido” (DELEUZE, 2015, p. 23).
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que a primeira aparece como excesso e a segunda como faltal®®. Talvez seja o caso de
engrossarmos o coro com Hélio Gentil e questionarmos: “ndo se estard confundindo a
multiplicidade de sentidos possiveis com a impossibilidade de um sentido? N&o se estara
confundido a auséncia de um sentido a priori (...) com a auséncia de todo sentido?”” (2014, p.
189). Em resumo, nossa leitura da hermenéutica ricoeuriana terd como pano de fundo uma

reflex&@o sobre o lugar do sentido na existéncia humana.

A via hermenéutica e fenomenoldgica de Ricoeur: os cruzamentos e bifurcacées com o

caminho de Heidegger e de Gadamer

Nossas balizas para compreender o giro hermenéutico da fenomenologia na
trajetdria ricoeuriana serdo as duas coletaneas de ensaios O conflito das intepretacdes [1969] e
Do texto a acao [1986]. E verdade que cada uma delas, foi publicada em contextos intelectuais
bem especificos cujas peculiaridades procuraremos, inclusive, contemplar de alguma maneira,
em nossa leitura. Entretanto, nosso primeiro olhar ira se dirigir aquilo que as aproximam. Tanto
a compilacdo de 1969 quanto a de 1986 apresentam em seu inicio ensaios nos quais Paul
Ricoeur buscou fundamentar o enxerto da hermenéutica na fenomenologia realizado em A
simbdlica do mal e Da interpretacdo. A partir de entdo, o filésofo francés comeca a realizar
uma espécie de acerto de contas'** com o pensamento de Martin Heidegger, o qual, como
pretendemos argumentar na terceira parte da tese, ultrapassou o limite da mera exegese
filosofica.

Nos capitulos finais do primeiro livro publicado por Ricoeur nos idos de 1947, Karl
Jaspers e a filosofia da existéncia, o fildsofo francés expressava claramente sua preferéncia por

Jaspers em relacdo a Heidegger, justificando que a filosofia do primeiro permitia pensar melhor

140 Em que pesem as distancias, Johann Michel registra que, em uma entrevista ocorrida no ano de 2003, Ricoeur
afirma, de maneira um tanto quanto surpreendente, que Delleuze e Foucault sdo os dois pensadores que ele mais
admirou. Para Michel, tanto Ricoeur quanto Deleuze adotaram uma postura “pos-estruturalista”, na medida em
gue empreenderam uma travessia — e ndo uma rejeicdo — do estruturalismo acompanhada de uma tentativa de
superacdo. Cf. (MICHEL, 2013).
141 Francois Dosse relata que no ano de 1955 houve um desencontro entre Ricoeur e Heidegger por ocasido de um
evento organizado por Jean Beaufret e Kostas Axelos para discutir o pensamento do caminhante da floresta negra.
O col6quio contou com presencas marcantes (Deleuze, Goldmann, Starobinski, Marcel) e auséncias significativas
(Sartre, Merleau-Ponty). Ricoeur dirigiu a Heidegger um questionamento sobre a auséncia do legado da heranca
judaico-cristd na discussdo que ele desenvolvera sobre a pergunta Que é a filosofia?. A réplica heideggeriana
creditou essa escolha ao carater onto-teolégico da metafisica e reafirmou que a raiz do paradigma metafisico
deveria ser buscada no pensamento grego e nao na tradi¢do hebraica ou cristd. Segundo consta, Ricoeur ficou
insatisfeito com a resposta, alegando que nada justificaria esta leitura excludente da historia da filosofia, pois, seria
possivel encontrar na tradicdo judaico-cristd uma fundamentagdo para a ética, algo ausente na filosofia de
Heidegger (Cf. DOSSE, 2017).
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a relacdo da existéncia com a transcendéncia, sem contar que nao interditava a possibilidade de
fundamentacéo existencial da ética e da antropologia filosofica. Porém, a partir dos anos 1960,
Ricoeur, passou a citar Jaspers cada vez menos, a0 mesmo tempo que intensificou sua leitura
critica do pensamento heideggeriano. Na nossa perspectiva, um dos motivos que explica essa
mudanca reside no fato de Ser e tempo ter sido apresentado como um tratado no qual hd uma
proposta de articulagdo entre a fenomenologia e a hermenéutica. Mais do que isso, Heidegger
foi, possivelmente, o primeiro a falar em uma fenomenologia que fosse necessariamente
hermenéutica. Tal proposta interessa de perto ao nosso argumento central, pois, assim como
Jean Grondin, acreditamos que “o giro hermenéutico ¢ o nome de uma radicalizagdo do
programa e do olhar fenomenoldgico, o qual se mostra atento a condigéo linguistica do sentido
e se abre a historia” (2003, p. 5).

Quanto a isso, o tratado de 1927 € interpretado por Ricoeur como uma maneira de
fundamentar a hermenéutica na fenomenologia qualificada como via curta, uma vez que
prescinde do debate metodolégico em torno do conceito de compreensdo (verstehen) para se
deter no plano ontolégico. Assim, a pergunta sobre as condicBes de possibilidade do
conhecimento ¢ invertida para a seguinte questdo: “o que ¢ um ser cujo ser consiste em
compreender?” (Cl: 8). Para Heidegger, o compreender é, fundamentalmente, um modo-ser-do
Dasein enquanto ser-no-mundo, isto é, a relagdo entre o ser e 0 mundo € intrinseca, originaria
e ndo externa ou derivada como na dicotomia epistemoldgica entre sujeito e objeto*2.
Conforme Grondin (2003), a concepcdo heideggeriana da filosofia como uma ontologia
fenomenoldgica alicer¢ada na hermenéutica do Dasein enquanto uma analitica da existéncia €
uma contraposicdo a filosofia epistemologizante do neokantismo predominante durante o
contexto de publicacdo de Ser e tempo. Alias, o embate entre fenomenologia e neokantismo
chama a nossa atencao, na medida em que, tem como seu pano de fundo, justamente, o problema
do sentido (Sinn) e do significado (Bedeutung) (Cf. RESENDE, 2013). Se a epistemologia
kantiana se preocupa com a critica das condi¢cdes de possibilidade da representacdo do
conhecimento, a fenomenologia husserliana parte do pressuposto que conhecer € significar, a

consciéncia é sempre uma visada de sentido. Ora, tal distingdo é importante para nossos

142 “Interpretando o compreender (Verstehen) como um existencial fundamental, mostra-se que esse fendmeno é
concebido como modo fundamental de ser do Dasein. Ao oposto, compreender como um possivel modo-de-
conhecimento entre outros, algo distinto de “explicar”, deve com este ser interpretado como um derivado
existencial do compreender primordial que também constitui o ser do “ai” em geral” (HEIDEGGER, [1927] 2012,
p. 143). Observacdo: em nossas citacdes de Ser e tempo realizamos um cotejamento entre as tradugdes de Fausto
Castilho e de Marcia S& Cavalcante Schuback, buscando conciliar, da melhor maneira possivel, o rigor conceitual
da primeira e o estilo um pouco mais fluido (até onde isso é possivel!) da segunda. Optamos por indicar a paginagao
da edicdo original, pois ela consta nas duas traducdes.
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propositos porque a fenomenologia-hermenéutica desempenha um papel importante mesmo
quando Ricoeur se propde a, nomeadamente, praticar uma filosofia critica da historia de
inspiracdo kantiana em A memdria, a historia, o esquecimento.

Logo nas primeiras linhas de “Existéncia e hermenéutica”, ensaio que abre O
conflito das interpretacdes, Ricoeur afirma que procura examinar a renovagdo da
fenomenologia pela hermenéutica com o objetivo de “dar um sentido aceitdvel a nogdo de
existéncia” (CI:5). Para tanto, de acordo com suas palavras, apds prestar “inteira justica” a
verdadeira “revolucao de pensamento” realizada pela ontologia da compreensao de Heidegger,
o filésofo francés apresenta a sua via longa, um caminho que também pretende chegar a
ontologia, mas, passo a passo, numa longa e gradativa jornada, através da inser¢do de mediacbes
e desvios pelos sentidos linguisticos oriundos da semantica e da filosofia da reflexdao. O cerne
da critica ricoeuriana, incide, portanto, sobre a viabilidade de uma ontologia direta, imediata da
historicidade da nossa existéncia, divorciada da problematica metodolédgica das ciéncias
interpretativas, inclusive a historiografia.

A radicalizacdo ontoldgica da hermenéutica levada a cabo pelo autor de Ser e tempo
evidencia um distanciamento da matriz epistemoldgica protagonizada por Wilhelm Dilthey.
Logo nas primeiras linhas de seu cléssico ensaio sobre O nascimento da hermenéutica [1900],
Dilthey deixa claro que conjuga a anélise do sentido da experiéncia a critica das condicfes de
possibilidade do conhecimento ao modo kantiano: “Defrontamo-nos agora com a questdo do
conhecimento cientifico do individuo e, em suma, das grandes formas da existéncia humana
singular. Esse conhecimento € possivel? Quais os meios dispomos para alcanca-lo?”
(DILTHEY [1900], 2010, p 365). De modo distinto, o tratado de 1927 n&o se preocupa em
oferecer uma fundamentacdo epistémica para as ciéncias do espirito. O giro ontoldgico sobre a
epistemologia implica que “a questdo do sentido — questdo hermenéutica por exceléncia — € a
do sentido do ser” (EC2:95). No que tange ao campo mais especifico da historiografia como
ciéncia, a hermenéutica-fenomenoldgica heideggeriana sustenta que antes de qualquer reflexéo
metodologica sobre a ciéncia da historia existe uma questdo mais originaria, a saber, a
historicidade do Dasein, pois antes, que a historia tenha um método para ser escrita, SOmos
historicos em nossa propria existéncial*®. O grande problema, segundo Ricoeur, é que este
movimento teria uma motivacdo antiepistemoldgica e antilogica, sendo que, na sua perspectiva,

“a hermenéutica ndo pode se subtrair a questao kantiana das condi¢des de possibilidade do seu

143 «A andlise da historicidade do Dasein procura mostrar que esse ente néo é ‘temporal’ por ‘estar na historia’,
mas, ao contrario, so existe e sO pode existir historicamente porque, no fundo de seu ser, ¢ temporal”
(HEIDEGGER, [1927] 2012, p. 376. Grifos no original).
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proprio discurso” (EC2: 98). Para nds, o projeto do filésofo francés consiste, justamente, em ir
além da alegacdo da anterioridade das estruturas ontoldgicas da historicidade em relacdo a
historiografia. Assim, uma das metas da via longa ricoeuriana nos parece ser uma reorientacao
da fenomenologia-hermenéutica de modo que a epistemologia do conhecimento historico ndo
esteja subordinada & compreenséo ontoldgica como uma forma derivada ou menos auténtica.
De modo algum, Ricoeur discorda que a historicidade seja constitutiva da nossa condigéo
humana, porém ele jamais endossou qualquer tipo de cisdo entre ontologia e epistemologia.

No artigo Historia e hermenéutica, publicado inicialmente em 1976, Ricoeur
esclarece um pouco mais quais as implicagdes da filosofia hermenéutica para a Teoria da
historia no seu entendimento. Em sua concepg¢do, o dialogo reciproco entre as duas frentes
comeca com a aplicacdo da atitude fenomenoldgica Rickfrage (Questionamento em sentido
contrario) ao campo da histéria. Como ja haviamos exposto na primeira parte da tese, tal
movimento se constitui, basicamente, em uma reorientacdo do olhar da epistemologia em
diregdo ao mundo da vida. Nesse sentido, uma das tarefas da filosofia hermenéutica da historia
seria refletir sobre o enraizamento da historiografia na condicdo historica que caracteriza o ser
humano, isto é, a historicidade. Entdo, mais do que regras de interpretacdo textual, o principal
aporte da hermenéutica é o questionamento em sentido contrario segundo o qual a escrita da
histria tem como condicdo ontoldgica de possibilidade o pertencimento do ser humano a
experiéncia historica, ou, poderiamos dizer, a existéncia historica, “pois o objeto histdrico ndo
pode ser colocado diante de mim como o outro das minhas representacdes temporais. Ele
apresenta uma temporalidade que nao ¢ estrangeira a minha” (RICOEUR [1976] 2013, p. 17).
Todavia, como veremos adiante, o reenvio da historiografia a historicidade ndo é a ultima
palavra da hermenéutica a filosofia da histéria.

A remissdo da epistemologia a ontologia na fenomenologia-hermenéutica
heideggeriana procurou tematizar, por assim dizer, “o sentido dos sentidos”, isto é, o
fundamento ontologico-existencial que torna possivel toda articulagdo de sentido (OLIVEIRA,
2006). Por isso, em Ser e tempo, Heidegger se lancou a empreitada de retomar a pergunta
fundamental que teria sido encoberta pela tradicdo metafisica, a pergunta pelo sentido do ser.
No § 32 do tratado o conceito de sentido (Sinn) é apreendido como um existencial do Dasein e
ndo como uma propriedade dos entes ou, tampouco, como algo metafisico que existe atras dos
fendmenos. O corolario desse raciocinio € que “s6 0 Dasein, portanto pode ou ser provido de
sentido ou ser desprovido de sentido” (HEIDEGGER, [1927] 2012, p. 151). Toda interpretagéo

cientifica consegue compreender algo porque acontece sobre este fundamento existencial, o
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sentido é aquilo que sustenta a inteligibilidade de qualquer coisa no mundo. Apesar das
ressalvas de Ricoeur quanto a via curta de Heidegger, parece-nos que ele reteve esse importante
insight sobre o sentido, de tal modo que, o sentido da historia, em sua filosofia, ndo aparece
desvinculado do sentido existencial da historicidade, mesmo que inclua outras variaveis.

Com efeito, a indissociabilidade entre sentido (Sinn), significado (Bedeutung) e
inteligibilidade figura entre as contribui¢cbes mais decisivas de Heidegger para a concepcéo
fenomenoldgica da hermenéutical**. Na perspectiva heideggeriana, o problema do sentido é
uma questdo de ontologia e ndo de epistemologia. Em uma conferéncia pronunciada em 1953
podemos encontrar, uma vez mais, suas reservas quanto a racionalidade cientifica: “pensar o
sentido tem outra esséncia do que a consciéncia e o conhecimento da ciéncia” (HEIDEGGER,
2008, p. 58). E justamente o primado da ontologia fundamental como via exclusiva para a
constituicdo de sentido para a existéncia que foi questionado por Ricoeur. A heranca legada por
Dilthey levou o hermeneuta francés a valorizar também as objetivacGes e a dimensdo
epistemoldgica na atribuigdo de sentido para 0 mundo e para si mesmo:

N&o 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 (...) O termo “hermenéutica” subsume pelo menos trés coisas: métodos precisos
que comportam regras rigorosas (...) em seguida, uma reflexdo sobre a propria
natureza do compreender, as condicfes e o seu funcionamento; finalmente, um eixo
mais ambicioso, uma espécie de “filosofia” que se apresenta como outra via da
inteligibilidade, e que pretende compreender as condutas cientificas melhor do que
elas proprias conseguiram. Ora, a hermenéutica, mesmo no primeiro sentido evocado,
o0 de exegese constitui a meu ver uma epistemologia onde a nogdo de “sentido” satura
a inteligibilidade” (CC: 105).

Bem entendido, a via longa ricoeuriana ndo se trata de uma simples antipoda da via
curta heideggeriana nem mesmo de uma simples atualizacdo da hermenéutica epistemoldgica
diltheyana. Na verdade, trata-se de algo mais complexo. Segundo Ricoeur seu intento é
investigar o que acontece com a epistemologia da interpretacdo se ela for movida, animada pelo
desejo ontoldgico de interpretar a realidade da existéncia. Dessa forma, seu objetivo é escapar
tanto ao encerramento em uma filosofia puramente linguistica ou em uma “filosofia reflexiva
de tipo neokantiano” em que haveria conhecimento de si pela intuicao direta. Portanto, Ricoeur

subscreve a conexd@o entre a interpretacdo hermenéutica e a compreensdo da existéncia

assinalada por Heidegger®®, ndo obstante, procure articular as raizes ontoldgicas da

144 Em artigo recém-publicado no volume do The Blackwell Companions dedicado & hermenéutica, Tomas Sheehan
observa que embora a distin¢do entre Sinn (sentido) e Bedeutung (significado) ndo esteja claramente estabelecida
em Ser e tempo é possivel notar que Bedeutung refere-se ao sentido ou significado de alguma coisa particular, ao
passo que Sinn aparece, fundamentalmente, como um indicativo formal do Ser. (SHEEHAN, 2016).

145 «A dmito perfeitamente que se proceda a essa total transposigdo da relagdo entre compreender e ser” (CI: 9).
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compreensdo a abordagem semantica e a abordagem reflexiva. Se o sentido esté enraizado na
existéncia ele também acontece na linguagem e por meio do movimento da reflexdo. A
compreensdo de si esta diretamente ligada a historicidade e as suas expressdes nos simbolos da
cultura. Dizendo de outro modo, Ricoeur transforma em ponto de partida aquilo que para
Heidegger e Gadamer é ponto de chegada: a hermenéutica da existéncia (GREISCH, 2001).

O caminho apontado por Jean Greisch nos conduz ao cerne de nossa hipotese
central segundo o qual na filosofia ricoeuriana o problema do sentido € articulado a partir de
uma dialética entre existéncia e linguagem. Inclusive, a notavel virada hermenéutica em seu
pensamento corrobora a nossa argumentacdo. Nessa perspectiva, a descri¢do fenomenoldgica
dos sentidos da experiéncia demandaria um movimento de significacdo hermenéutica. N&o por
acaso Grondin sugere que Husserl, a despeito de sua aversao ao historicismo, tenha legado uma
silenciosa contribuicdo a tradicdo hermenéutica. Assim, no afa de ir as coisas elas mesmas, o
fundador da fenomenologia teria descoberto que atrds das palavras ndo encontramos o
significado das coisas em si, em estado bruto, mas nos deparamos como uma intencionalidade
de sentido que as constitui. Em Do texto a acdo, Ricoeur afirma que este império do sentido,
compde o campo privilegiado da experiéncia fenomenoldgica. A intencionalidade da
consciéncia, grande descoberta da fenomenologia, teria como uma de suas mais importantes
implicacOes a inviabilidade de um acesso imediato a experiéncia. Tal situagdo fica ainda mais
evidente no caso do problema do mal, que, para ser compreendido, demanda o recurso
hermenéutico a linguagem simbdlica e indireta. O problema do sentido ndo apenas reclama uma
interpretacdo linguistica como também marca uma abertura a historicidade no movimento de
reflexdo sobre si mesmo:

Enquanto esta [a fenomenologia] colocava, de preferéncia, a questdo do sentido na
dimensdo cognitiva e perceptiva, a hermenéutica, a partir de Dilthey, colocava-a na
dimensdo da histéria e das ciéncias humanas. Mas de um lado e de outro, estava a

mesma questdo fundamental da ligacéo entre o sentido e o si, entre a inteligibilidade
do primeiro e a reflexividade do segundo (TA: 39)

O enxerto da hermenéutica na fenomenologia pode ser interpretado como um giro
linguistico no pensamento ricoeuriano, o qual, certamente, dialoga com o lingusitic turn da
filosofia contemporanea, afinal, o proprio filéosofo afirmou em uma entrevista: “O giro
linguistico eu o fiz no interior da hermenéutica” (RICOEUR, 1998, p. 3). A abordagem

semantica da hermenéutica®*® proposta por Ricoeur esté aberta ao didlogo com a epistemologia

146 “Portanto, se uma nova problematica da existéncia deve poder ser elaborada, isso s6 pode ser a partir e sobre a
base da elucidag@o seméantica do conceito de interpretagdo comum a todas as disciplinas hermenéuticas” (CI: 12-
13).
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das ciéncias humanas, pois ndo quer separar verdade e método, compreensdo e explicagdo
(JERVOLINO, 2011). Além disso, a hermenéutica é praticada por Ricoeur na extensdo da
filosofia reflexiva, mas, ao contrario do cogito cartesiano, o cogito hermenéutico, para usarmos
a expressdo de Jean Greisch (2000), incorpora a historicidade a compreensdo de si. O plano
semantico permanece “no ar” se ndo estiver articulado a interpretacdo dos sentidos da
existéncia, assim como a compreensdo de si demanda a compreensdo dos significados
elaborados no plano da linguagem. Logo, o giro hermenéutico, com filtro reflexivo, no
pensamento fenomenoldgico é mais do que uma mera adi¢cdo ou justaposicdo de correntes
filosoficas, uma vez que resulta em uma profunda modificacdo dos pressupostos oriundos da
fenomenologia. Ou, melhor dizendo, a hermenéutica realiza uma reviséo da variante idealista
da fenomenologia de Husserl, acentuando, ndo apenas a historicidade, mas também, o
reconhecimento que a consciéncia € opaca a si mesmo, exigindo ser interpretada (TA).
A articulagéo entre o plano semantico e o plano existencial na filosofia de Ricoeur
se depara com alguns embaracos: o sentido, como objeto da hermenéutica-fenomenoldgica, é
um fendmeno intangivel em si mesmo, isto €, sé temos acesso a ele por meio da linguagem e
da atribuicdo a algum fendmeno especifico da nossa e