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Com 92 anos, faleceu, com toda a serenidade, a 20 de Maio de 2005, um dos
fild6sofos mais completos e mais dialogantes da segunda metade do século XX.
Nesse conflito permanente entre finitude e infinitude, de que nos dd conta o seu
pensamento, venceu a infinitude, substancializada na sua obra multifacetada.

Efectivamente, Paul Ricoeur foi uma das figuras mais proeminentes do pensa-
mento contemporineo e um dos mais elevados expoentes da filosofia hermenéuti-
%, caracteriza-se por um permanente
didlogo com os autores e correntes mais destacados da contemporaneidade, facto
que n3o debilita a unidade do seu pensamento, pelo contrério, torna-a mais sélida
e mais aberta, o que contribui para uma visdo interdisciplinar e trans-disciplinar
do pensamento contemporaneo.

A diversidade de temdticas, abordadas por Ricoeur, contribui para a compreen-

ca europeia.l O seu pensamento «excessivoy

sdo dos mais diversos aspectos da cultura contemporinea, na medida em que, en-
quanto pensamento profundo, imerge nos dominios mais complexos, mais enigma-
ticos e misteriosos do ser humano e da cultura; com efeito, as respostas dadas as
diversas questdes nunca sdo definitivas, mas constituem uma abertura para novas
questdes e temdticas. O seu pensamento humanista, comprometido com todos os
problemas sociais, representa, na nossa época, uma orientagio profunda e fecunda
para repensar o passado, o presente e para tragar rumos novos relativamente ao
futuro, cada vez mais incerto.

Do ponto de vista metodolégico, o pensamento de Ricoeur caracteriza-se por
um aparente ecletismo, dado que recorre, sempre com um olhar critico, aos mé-
todos de andlise mais representativos do pensamento filoséfico. No entanto, tal
facto ndo significa que haja uma sobreposicdo ou dispersio metodolégica, antes,
contribui para uma maior unidade, profundidade e actualidade das suas andlises
filoséficas. De facto, a profusio metodolégica relaciona-se, por um lado, com a
fidelidade a “via longa” do seu percurso analitico e reflexivo e, por outro, com o
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reconhecimento de que a concepgdo tradicional de razio e a loégica que tem pre-
sidido ao pensar e as investigagdes tém limites, reconhecimento esse que orienta
todas as suas reflexdes.

Se tivermos como referéncia a metodologia utilizada por Ricoeur, verificamos
que a primeira etapa do seu pensamento comec¢a por ser uma andlise eidética
das estruturas fundamentais do ser humano, sob a influéncia da Fenomenologia
de Husserl. A finalidade desta andlise é a compreensdo das principais estruturas
da vontade e das relagdes que, em diversas dimensdes, se estabelecem entre o
voluntirio e o involuntario. (Cf. P. Ricoeur: 1950, 1988, p. 10.) E a partir desta
compreensio, de caricter fenomenolégico, que se colocam todos os problemas
concretos da existéncia humana ao nivel da acgdo. Trata-se, de facto, de procurar
as bases fundamentais para a compreensio de uma nova concepg¢io antropologica
e, em ultima andlise, da afirmagcdo de uma ontologia.

E em torno da questio do mal que se esboga a sua antropologia. A abordagem
do projecto antropolégico e ético implica, pois, a integracdo do problema do mal
e do conflito entre finitude e infinitude. De facto, pensar o mal na época con-
temporanea constitui um desafio permanente, uma vez que tal questio permite
a superacdo da logica racional através da inclusdo de diversos niveis de discur-
so, compreendendo, inclusivamente, aqueles que sio considerados, em principio,
como irracionais ou extra-racionais, o que supde e implica uma relagio indissolu-
vel entre o voluntdrio e o involuntario.

Por outro lado, a sociedade Ocidental contemporinea tem sido, muitas vezes,
considerada como a mais completa e mais perfeita de todas, relativamente a ou-
tras sociedades do presente e do passado. Como compreender, entdo, o paradoxo
existente entre esse suposto “melhor dos mundos” — utilizando a expressio de
Leibniz — e a radicalidade do mal que, permanentemente, invade o nosso tempo?
Serd que a radicalidade do progresso material e do desenvolvimento tecnolégico
corresponde a radicalidade do mal e a inversio moral? Haverd uma proporciona-
lidade inversa entre progresso material e moralidade! Quem é o homem de hoje,
esse ser capaz de por em pratica, de um modo premeditado, crimes horrendos e
de ser, simultaneamente, protagonista das constru¢des espirituais mais sublimes
que constituem, inegavelmente, o patriménio espiritual da humanidade?

Na verdade, P. Ricoeur estd associado, de um modo particular, a histéria do
que ele proprio chama «este horrivel século XX, que foi um século de grande
sofrimento, do mal e da culpabilidade»3 e as suas reflexdes sobre o mal radicam,
também, na sua experiéncia de vida, - algo trégica, diga-se - e nos grandes horrores
que atravessaram todo o século XX.

De facto, do ponto de vista da pura racionalidade, estes problemas parecem
insoltveis; além disso, é evidente que o sentido ético da vida nio passa pelo cami-
nho da afirmagdo do mal. O mistério e o enigma do mal, o injustificavel, - utilizando
um dos conceitos de |. Nabert — sup&e outras vias de acesso que ndo passam pela
racionalidade, pelo menos considerada do ponto de vista puro ou eidético.*
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Todas as respostas - e sio multiplas — relativas a problematica do mal, apelam,
sempre, em ultima instdncia, a estrutura bésica da realidade humana.

A compreensdo do homem, nas suas multiplas relagdes com o mundo, consigo
préprio e com os outros, constitui o centro de toda a obra de Ricoeur. Por isso, os
planos tedrico e pritico estdo sempre em constante interac¢do e as suas reflexdes
tém sempre em considera¢do o ser humano na sua totalidade, mas sem nunca per-
der de vista a perspectiva concreta, isto é,a inser¢do do ser humano no tempo, nas
circunstincias da vida e nas condi¢des histéricas e culturais. Além disso, s6 através
da accdo existencial, o homem adquire a sua verdadeira dimensio ontoldgica.

E evidente que as primeiras referéncias filosoficas do nosso pensador sio a
fenomenologia e a filosofia da existéncia, sobretudo a de G. Marcel e K. Jaspers.
Husserl, no 4mbito da fenomenologia, representa, para Ricoeur, o rigor intelec-
tual, constituindo o fundamento metodolégico das anilises realizadas na obra Le
volontaire etl'involontaire. A perspectiva fenomenolégica subjaz,além disso,como
raiz permanente do seu pensamento, na medida em que torna possiveis muitos
dos desenvolvimentos posteriores que se situam no dmbito da concregdo. Inclusi-
vamente, na sua ultima obra, La mémoire, I'histoire et I'oubli, encontra-se o mesmo
rigor metodolégico comegando, por exemplo, a problemdtica da meméria por uma
andlise fenomenoloégica da recordagdo e do esquecimento, recorrendo, sempre,
ao didlogo com os pensadores mais representativos de todas as épocas, o que
Ihe permite estabelecer uma permanente interdisciplinaridade, ao ter em conta
as ciéncias sociais e humanas, as neurociéncias e as ciéncias cognitivas. Apesar das
analises eidéticas, Ricoeur ndo esquece a realidade empirica que sempre gravita
em torno da vontade humana e dos seus disfarces.

Efectivamente, Ricoeur nio partilha com Husserl a derivagdo idealista da sua
concepg¢do antropolégica: para o pensador francés, o homem nio se reduz ao cogi-
to que encerra, na visio de Husserl, o mundo, e a pluralidade de sentidos: «xo mun-
do para mim é o sentido do mundo em mim, o sentido inerente a minha existéncia,
e, em Gltima analise, o sentido da minha vida.»® (Ricoeur: 1986, p. 169). Assim, ha
que sair do solipsismo idealista para que a reflexio seja um esfor¢co permanente
para recuperar o ego do eu penso no espelho dos seus objectos, das suas obras e,
em ultima instdncia, das suas ac¢des.Tendo em consideragdo a vocagio unificadora
e ontolégica do pensamento de Ricoeur, a reconquista do cogito passa pela sua
encarnagdo, ou seja, pela incorporagio do corpo, da afectividade, da existéncia e
pela integracio de todos os elementos involuntarios.

Se é a Husserl a quem deve o rigor metodolégico, a influéncia do existencialis-
mo de G. Marcel permite-lhe a superagdo de uma série de oposi¢des conceptuais,
superacdo esta que o leva a mergulhar no dominio dos mistérios humanos e da
vida e nos enigmas da existéncia. A superagdo de todos os dualismos torna possi-
vel uma reflexdo sobre o homem, enquanto ser que emerge da corporeidade, da
existencialidade e da histéria. Por outro lado, ao abordar o ser humano como um
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ser em conflito, ainda que ndo sob o prisma do dualismo, torna possivel a reconci-
liagdo do sujeito consigo mesmo, abrindo-se, assim, o caminho para uma ontologia
sustentada na unidade do homem.

Com efeito, a descricio eidética (abstracta, pura) tem limites e, por isso, a
inser¢do do cogito no corpo exige uma mudanga de método e, consequentemen-
te, a transicdo do puro pensar ao existir; exige, afinal, a transicdo da abstragdo a
concrecdo.

Com a presenca do tema da culpa opera-se uma profunda mudan¢a metodo-
l6gica. De facto, esta problemdtica nunca é expressa de um modo directo, mas
através de uma linguagem simbélica que, muitas vezes, encerra um duplo sentido
latente.

Na obra Lhomme faillible, a reflexdo assume um estilo transcendental e a sua
finalidade consiste na elaboracio de uma ontologia da despropor¢do humana e
na descoberta, na constituicdo estrutural do ser humano, das condi¢des de pos-
sibilidade do mal. Com efeito, esta reflexio representa uma nova alteragdo na
metodologia ricoeuriana contribuindo para a ampliagdo da antropologia que estd
subjacenteaobralevolontaireetl'involontaire.A obral’hommefaillible, nio sendo
de cardcter ontoldgico, aponta para a necessidade de uma ontologia unificadora do
ser humano, na medida em que tenta traduzir a estrutura conflitiva do voluntario
e do involuntario. Através de sucessivas mediagdes, Ricoeur salienta a despro-
porcdo ontoldgica do ser humano, descobrindo uma assimetria que esta na base da
possibilidade do mal. Esta desproporgio, situada a diversos niveis — gnosiolégico,
pratico, afectivo -, é o resultado da miséria da condicio humana e define-se por
uma polaridade entre a finitude e a infinitude, inerente a condigdo humana e que se
manifesta nos factos mais insignificantes da existéncia. Esta desproporg¢io constitui
o fundamento da falibilidade humana e da sua vulnerabilidade no que diz respeito
ao mal; ou seja, a falibilidade humana significa que a possibilidade do mal moral
estd inscrita na prépria constituicio humana. Esta reflexdo supde que se superou
a dimensdo analitica da eidética e se transitou para uma empirica da vontade, que
nos conduz a duas ideias directrizes: por um lado, ao cardcter opaco e obscuro da
falta; e, por outro, a uma mitica concreta, uma vez que ndo é possivel explicar a
passagem da inocéncia a falta a partir de uma descri¢io meramente abstracta. Faz
parte do projecto de Ricoeur relacionar a empirica da vontade com uma mitica
concreta.

Efectivamente, é na nio-coincidéncia do homem consigo mesmo, nesta tensio
entre finito e infinito onde se pode encontrar uma pré-compreensio do homem
na sua dimensdo de falibilidade. Em Gltima andlise, Ricoeur mostra, através da ana-
lise das trés dimensdes da ac¢do — ter, poder e valer — que a fragilidade humana se
manifesta sempre como conflito. Assim, apesar da finitude e do conflito inerentes
a condi¢io humana, o homem apresenta-se como um ser aberto a infinitude, o que
quer dizer que pode superar os seus limites afirmando, desse modo, a sua liber-
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dade. Para além disso, a despropor¢do ndo se reduz a finitude, mas implica uma
exigéncia de infinitude, na linha do desejo permanente de ser e do esfor¢co por
existir que caracteriza o ser humano.A tristeza da finitude &, inquestionavelmente,
um elemento perturbador do ponto de vista da constituigio de uma ontologia,
mas consideramos que a liberdade é a capacidade permanente de estabelecer um
confronto com essa finitude, o que confere ao homem a possibilidade permanente
de ultrapassar essa finitude.

De facto, a liberdade humana ndo é incompativel com uma ordem de elementos
pré-estabelecidos que motivam o homem nos seus pensamentos, sentimentos, es-
colhas e decisdes; pelo contririo, a liberdade deve ser sempre equacionada como
uma recusa e como uma possivel reconsideragido no que diz respeito a uma deter-
minada ordem e hierarquia de valores.

A liberdade é, assim, uma capacidade, um poder de escolha e de decisdo pe-
rante um conjunto de possibilidades que a vida e a existéncia nos oferecem. A
liberdade é uma aventura, um projecto, um impulso em relagdo ao futuro e, simul-
taneamente, a perda da neutralidade da vontade. O homem, enquanto projecto, é
um ser aberto ao futuro, antecipador de possiveis, alguém que projecta utopias e,
nesta perspectiva, é um ser activo e, potencialmente, senhor de si mesmo; mas &,
também, um ser fragil, submetido a desproporcdo que lhe é inerente e limitado, na
sua acgdo, por obstdculos de natureza interna e externa.A liberdade &, em dltima
analise, uma liberdade situada e motivada, uma liberdade demasiado humana que
emerge na assunc¢io da vida, do corpo, dos valores e de todos os motivos que es-
tdo na base do nosso estar no mundo. Deste modo, o consentimento representa a
atitude possivel da vontade em relagio ao involuntirio que a transcende. E através
do consentimento que se realiza a possivel conciliacio entre o plano da natureza
e o plano da liberdade, entre o voluntdrio e o involuntario, entre a consciéncia e
a corporeidade.

Por conseguinte, o problema da liberdade, colocado em torno da reciprocidade
entre o voluntirio e o involuntirio, € um dos supostos fundamentais da antro-
pologia de Ricoeur e da problemitica do mal. A conciliagdio ontoldgica entre o
voluntdrio e o involuntério revela a reconquista da experiéncia do cogito em toda
a sua amplitude, ou seja, implica a integracido, no plano da subjectividade, das ne-
cessidades, de todo o involuntario corporal e de todos os motivos, incluindo os
inconscientes, que estio sempre na base da ac¢do humana.

De acordo com o que anteriormente se afirmou, a vontade humana n3o é uma
vontade pura, pelo contrario, apresenta-se como uma vontade encarnada que pode
ser afectada pelo mal e manchada pela culpa. O que hid que saber é o motivo pelo
qual a vontade se sente fascinada pelo mal e qual o lugar que este ocupa no ser
humano.Tal reflexdo conduz ao questionamento de qual o espago ontolégico atra-
vés do qual o mal pode aparecer no mundo o que significa que a resposta sé pode
obter-se através de uma interpretagio da linguagem da confissdo, tendo em vista a
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compreensio do modo como se manifesta e como é sentido pelo homem.

De facto, a possibilidade do mal nio significa, necessariamente, a sua realizagio
efectiva.® A desproporgio ontolégica possibilita o mal como acontecimento por-
que constitui uma espécie de abertura, de fissura antropolégica que o possibilita,-
utilizando, aqui, a feliz expressio de Manuel Maceiras’; além disso, designa o lugar
e a estrutura da realidade que, por ser menos resistente, oferece um lugar para
o mal, mas nio nos permite aceder a sua compreensio como mal cometido ou
sofrido. E por isso que é necessario saber como se produz a passagem da possibi-
lidade a realidade concreta do mal. A falta ndo é, para Ricoeur, uma caracteristica
ontolégica da condi¢do humana, como o era para Jaspers ou Heidegger. Também
ndo coincide com o problema da finitude humana, como no caso das andlises kan-
tianas. Ricoeur considera, pelo contrério, que a falta nio é um elemento da onto-
logia fundamental, homogéneo em relagio a outros factores que a descricdo pura
descobriu, tais como os motivos, poderes, condi¢des e limites. A falta s6 pode ser
pensada como um acidente, como algo que acontece, uma vez que a sua origem
ndo se encontra na andlise do voluntdrio e do involuntdrio e, nem sequer na reci-
procidade entre eles. A falta é o absurdo, o injustificavel.

OesbocodeumaantropologiafilosoéficaimplicitaemLevolontaireetl'involontaire,
parece poder ser agora tematizada e problematizada,na obra Finitude et culpabilité,
tanto na discussido sobre a falibilidade, como na andlise da simbdlica do mal. Na
primeira parte desta obra, L'homme faillible, Ricoeur procura analisar o problema
do mal enquanto enraizado na fragilidade e na despropor¢do ontolégica do homem;
na segunda parte, La symbolique du mal, o mal é concebido como algo previamente
existente no mundo, como algo anterior ao homem. E, pois, esta anterioridade do
mal relativamente ao homem que nos permite questionar o problema da liberdade
e da responsabilidade humanas em relagdo ao mal. Estamos, de facto, perante um
paradoxo, perante um conflito entre uma visdo ética e uma visio tragica, na medida
em que, ainda que a debilidade humana seja o lugar do mal, pode o ser humano ndo
Ihe dar o seu consentimento, ou seja, ndo cometé-lo.

Na obra La symbolique du mal sio abordados, do ponto de vista fictico, os
verdadeiros limites da condi¢io humana, em fung¢io das andlises dos simbolos e
dos mitos. O percurso da «via longa» implica, como ji afirmamos, uma ampliagdo
metodoldgica que passa, necessariamente, pela hermenéutica. Numa primeira fase,
a hermenéutica reduz-se a descoberta da estrutura comum a todo o simbolo
para, progressivamente, se abrir ao conflito de interpretagdes rivais. Com efeito,
aparece sempre, como cendrio, uma ontologia da compreensio do ser humano, da
sua presenca na vida e na histéria e das suas multiplas relagdes com os outros,
tanto no presente como no passado histérico, configurado por uma diversidade de
representacdes, de discursos significantes e dos simbolos das culturas humanas. O
que Ricoeur pretende, mais do que arbitrar um conflito de interpretag&es rivais, é
a superagdo desse conflito através da substituicio de uma hermenéutica redutora
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por uma hermenéutica restauradora do sentido. O conceito de simbolo perde o
seu sentido estdtico, entendido como possuidor de um Unico sentido, para passar
a ser algo susceptivel de interpretacio, ganhando, assim, uma perspectiva mais
ampla, enquanto refiguracdo textual e narrativa da experiéncia humana, da acgio
e do mundo.

Com a emergéncia da Psicandlise freudiana, a hermenéutica amplia-se a inter-
pretagdo dos sonhos, dos rituais, das obras de arte e a todos os signos que podem
ser considerados como um texto. A hermenéutica da suspeita aspira a formular
uma nog¢do de consciéncia que possa confrontar-se com as suas ilusGes e que,
desse modo, torne pssivel uma ontologia do sujeito, ainda que parcial. De facto, a
Psicandlise contribui, por um lado, para a destituicdo do solipsismo da conscién-
cia e, por outro, para a restaura¢do da problemdtica da existéncia como desejo.
Efectivamente, a Psicandlise amplia a compreensio do ser humano, substituindo
uma consciéncia imediata e dissimuladora por uma consciéncia mediata onde se
inscrevem as pulsdes e os desejos mais ocultos do ser humano. Um simbolo ndo
é, apenas, uma experiéncia semantica, mas inscreve-se no nosso proprio corpo;
aparece como um disfarce de desejos reprimidos, como o demonstrou a Psicana-
lise. O simbolico acaba por ser uma espécie de sentido encarnado, enraizado no
préprio sujeito, facto que pde em causa a concep¢do de sentido como pura ideali-
dade semantica. Dai, que a reflexdo filosofica seja uma tentativa de reapropriagdo
da totalidade do ser e do nosso esforgco por existir e que tal reapropriacdo tenha
que ter em consideragio uma arqueologia do homem e a interpretagio de todo o
legado cultural, sobretudo dos simbolos histéricos que sdo a marca da presenca
do homem no mundo.

A interpretagdo que leva a cabo na simbdlica do mal tem em consideragdo o
excesso de sentido implicito nos simbolos do mal cuja plenitude significante sé é
possivel através da reflexio filoséfica. No entanto, a importédncia da simbélica do
mal, nos seus diversos niveis, radica na integragido dos simbolos do mal no discurso
filoséfico através da hermenéutica; na realidade, os simbolos do mal constituem
o material privilegiado para uma reflexdo hermenéutica e sdo o verdadeiro lugar
a partir do qual se podem pensar os problemas antropolégicos. Deste modo, o
problema da compreensdo emerge, ndo como um acto puramente critico e subjec-
tivo, mas como um modo fundamental de ser. O conceito de interpretacio ja ndo
pode ser entendido como um mero aspecto técnico, pertencente a uma ciéncia
exegética, que apenas procura descobrir significagdes, mas como a busca perma-
nente de sentido tendo em vista o desvelamento do sentido do ser.A expressdo de
Ricoeur: «o simbolo d4 que pensar» (1960, 1988, p. 480) representa a chave da sua
concep¢do sobre o interesse da tarefa interpretativa e sobre a sua riqueza para a
reflexdo filoséfica. De facto, a vida humana, ao exprimir-se de uma forma simbdlica,
é susceptivel de multiplas interpretacées e as diversas formas de linguagem reve-
lam as emocgdes, os medos, as angUstias e as relagdes do homem com o mundo e
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com a transcendéncia. A linguagem simbélica e a sua interpretagdo remetem para
as problemdticas ontoldgica e ética, o que nos revela, efectivamente, a compatibi-
lidade entre o pensamento dos simbolos e a reflexdo filoséfica. O filésofo, a partir
do simbolo, faz uma aposta no sentido, apelando para a multivocidade de sentidos
nele implicitos, tendo como finalidade a captagdo do sentido originario.A interpre-
tacdo permite a abertura para a compreensio dos multiplos sentidos da mancha,
do pecado e da culpabilidade. Nesta perspectiva, a filosofia hermenéutica afirma-se
como interpelagdo e esclarecimento da linguagem. Com efeito, o simbolo remete
para algo que esta para além de si mesmo, implicando, por isso, multiplas interpre-
tagdes; por isso, a polissemia é um fenémeno central para a hermenéutica.

Tendo em conta a falibilidade humana, a elaboragio de uma filosofia da culpa
implica a passagem pela interpretagdo da linguagem da confissdo na qual se ma-
nifesta a vontade culpada. Esta, ndo se exprime através de uma linguagem directa,
mas de um modo simbdlico através da confissio que surge nos simbolos. A pas-
sagem da possibilidade do mal para a sua concretizagdo da-se pela reproducio do
acto de confissio. Os simbolos primarios (mancha, pecado, culpabilidade) sio a
primeira formulagio de uma mitica concreta que exprime a vontade culpada reve-
lando, assim, por um lado, a experiéncia do mal sofrido ou cometido e, por outro,
que este mal emerge da vontade humana.

A dindmica simbdlica é animada por um confronto fundamental: por um lado,
a origem do mal é o resultado de uma catdstrofe ou de um conflito origindrio
anterior ao homem, revelados pelos mitos e, por outro, o mal tem a sua origem
no interior do proéprio ser humano. Os mitos tragicos, por exemplo, supdem um
destino fatal que escapa a vontade humana e cuja alteragdo nio estd nas maos do
homem; todavia, isso ndo significa que a tragédia, apesar da fatalidade que implica,
ndo aponte para a descoberta de um sentido através do préprio sofrimento. Pelo
contrario, no mito adamico, que ¢ um mito fundamentalmente antropolégico, o
homem é quem, pela confissio do pecado, se descobre como o préprio autor do
mal. Neste sentido, o mito addmico revela uma concepgdo etiolégica do mal que,
ao mesmo tempo que reafirma o mito trigico e a sua dimensdo de fatalidade, o
destroéi. Nesta perspectiva,Addo é, simultaneamente, inocente e culpado. (Cf. 1969,
p.292).

Para além disso, o mito addmico representa a possibilidade de uma reflexdo an-
tropolédgica: na sua carga simbdlica, é susceptivel de multiplas interpretagdes que
se relacionam com o homem, com a sua liberdade e com a sua situagdio no mundo.
Esta reflexdio emerge da seméntica dos simbolos: o que simbolizam a serpente e a
sua linguagem interrogativa? E Eva? Ricoeur responde nos seguintes termos:

A serpente é uma figura de transicio; além disso, a mediagdo da serpente estd
ligada a outra figura, a da mulher, Eva, aVida. (...) O drama nasce entre a serpente
e a mulher, a serpente coloca uma questio e esta questio insinua a ddvida: “Serd
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que Deus tera mesmo dito? Ora,a questio € uma interrogacdo que diz respeito
aProibicao; é uma questio que se apodera da proibicio e a transforma em ocasido
de queda. (...) A questdo faz surgir de repente o limite como proibia._;zio.8 (1969,
p-393)

O mal estj, pois, ligado a proibi¢do e a transgressio.

O mundo dos mitos &, sem dlvida, polarizado por duas tendéncias ou convic-
¢Ses: segundo uma delas, o mal é anterior ao ser humano, surge do exterior e,
segundo a outra, o mal é o resultado de uma escolha do homem, estando enraiza-
do numa despropor¢io ontolédgica. De facto, esta polaridade estd ji patente nos
simbolos primérios que constituem o primeiro nivel da expressdo da consciéncia
culpada. Os mitos, enquanto narrativas e simbolos de segundo grau, supéem um
dinamismo que se inicia na falta cometida e se prolonga até a culpabilidade, isto é,
desde a perdicio do homem até a possibilidade de salvacdo. Estes mitos tém uma
dimensio ontoldgica dado que assinalam a relagio entre uma realidade primordial,
arquetipica, origindria, que representa o ser fundamental do ser humano, e a sua
existéncia concreta no dmbito da historia. Através da narragdo, o mito da conta da
passagem de uma existéncia primordial, que é neutra do ponto de vista do mal, até
a modalidade actual do ser humano nas suas dimens&es de ser afectado pela man-
cha, pecador e culpado. De facto, se a razdo Gltima ou definitiva do mal nio pode
encontrar-se na finitude humana, a sua expressio deve emergir sob a forma de um
acontecimento que possa ser relatado. Neste sentido, o mito passa a ser um meio
através do qual se pode compreender a dimensdo historica da realidade existencial
do homem por meio da narragdo da origem, uma vez que os mitos nos falam, de
um modo indirecto, dos problemas da falta e do mal na sua origem.

Efectivamente, o mundo dos mitos nio é um mundo tranquilo e reconciliador,
pelo contririo, ¢ um mundo dindmico onde se verifica um conflito permanente
entre o mal, como algo originério, surgido de uma catastrofe anterior ao homem
e o mal como tendo origem no proéprio ser humano. Assim, tendo em conta a ti-
pologia mitica, como, por exemplo, o mito da criagdo, o aparecimento do cosmos
e do homem ¢é o Ultimo acto de um drama que se iniciou com a geragdo dos deu-
ses. Os mitos da criagdo, ndo sé pretendem apreender o sentido da ordem, como
também deixam em aberto o caminho para o pensamento do mal antes da criagio
do cosmos e do homem. Os mitos tragicos, por sua vez, revelam-nos que o mal é
uma fatalidade, um elemento a que o homem nio pode escapar e, neste sentido, a
anglstia constitui a verdade da existéncia humana. A andlise da problemdtica dos
mitos, sejam os da criagdo ou os mitos tradgicos, permite colocar o problema da
liberdade humana. Se, por um lado, o mal é algo que ja esta presente e, por outro,
é uma fatalidade, como se pode afirmar que seja obra humana e da sua liberdade!?
De facto, a pritica do mal sé é possivel porque no homem existe algo que o pre-
dispde ao mal. A desproporg¢ido ontoldgica, de que fala Ricoeur, é uma espécie de
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falha através da qual o mal chega ao ser humano. Mas, por outro lado, a realidade
do mal sé se torna efectiva através do consentimento humano. Do ponto de vista
moral, o facto de o mal ser anterior ao homem, ndo evita a sua responsabilidade
pelos actos praticados. Com efeito, se tivermos em conta o mito addmico, apesar
das suas multiplas interpretacdes, verificamos que o bem é anterior ao mal e que
este Ultimo se origina num acto humano que estd ligado a proibi¢cdo e a transgres-
sdo. O homem inicia o mal no @mbito de uma criagdo boa por parte de Deus, o que
significa que o mito addmico responsabiliza o homem pela origem do mal. Adio
simboliza toda a humanidade e o respectivo mito conta a passagem do estado de
inocéncia ao estado de pecado, enquanto estatuto do homem destinado ao bem
mas com inclinagdes para o mal, utilizando aqui a terminologia kantiana. Pensar a
inocéncia, como algo a partir do qual aconteceu o mal como desvio ou como o
paraiso de onde o homem foi expulso, é afirmar que o pecado ndo esta, de facto,
inscrito na nossa realidade originaria; é pressupor, para o ser criado, um estatuto
ontolégico bom que é, em ultima instancia, o estado de inocéncia anterior a queda
como primeira possibilidade ontolégica, como uma situacdo que foi interrompi-
da pela falta ou pelo mal, realidades estas, radicalmente contingentes. O mal no
mundo pode ser entendido como uma espécie de repeticio do desvio originério,
desvio que representa um permanente recomego, uma atracgdo e uma doenga da
liberdade humana. A liberdade que o mal supde é, pois, uma liberdade capaz de
desvio e de subversdo.

Uma visdo ética do mal, que o interpreta como obra da liberdade, é uma visio
segundo a qual a liberdade se revela, na sua maior profundidade, como uma capaci-
dade de agir e de ser. Explicar o mal pela liberdade e esta através do mal constitui
a esséncia da visdo moral do mundo e do mal, o que nos coloca perante uma visdo
paradoxal.

Afirmar a liberdade — escreve Ricoeur — é assumir em si a origem do mal. Com
esta proposicdo eu estabeleco um lago tdo estreito entre mal e liberdade que es-
tes dois termos se implicam mutuamente; o mal tem a significacio de mal porque
é obra de uma liberdade.” (1969, p. 422)

Nesta perspectiva, pode entender-se a dialéctica entre livre-arbitrio e ser-
vo-arbitrio: o primeiro &, de facto, um livre-arbitrio escravo na medida em que a
liberdade se escraviza a si mesma, é afectada e infectada pelas suas préprias escol-
has. Se o mal nio constitui uma estrutura ontolégica do ser humano, entio, a sua
realidade situa-se no plano ético e estd dependente da vontade e do livre-arbitrio
humanos.

Do mesmo modo, nos simbolos primdrios, a confissio do mal significa o re-
conhecimento da liberdade e da responsabilidade, mas constitui, também, o recon-
hecimento dos limites de uma visdo moral da liberdade, uma vez que a confissdo
implica a consciéncia do caracter injustificivel do mal. No entanto, se o mal passa
a ser uma realidade, é porque existe no ser humano uma inclinagdo para o mal,
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algo que desperta no ser humano a possibilidade de poder ou nido pratici-lo.
Neste sentido, pode afirmar-se que a visdo ética do mal, como obra da liberdade,
pode enriquecer-se com a visio tragica do mal. De facto, o mal é algo que esta
sempre presente, mas esta, também, dependente da liberdade e da responsabili-
dade humanas, ainda que dentro de certos limites. Trata-se, entdo, de uma visdo
ético-tragica acerca do mal. Todavia, o facto de o ser humano nio poder escapar
a realidade do mal, na medida em que este se relaciona com a sua liberdade, ndo
pode ser motivo de desespero, uma vez que a problemdtica do mal e a questdo da
serviddio humana apelam para a redencdo e salvacdo do homem, ou seja, para uma
visdo escatologica do fim do mal. Apesar de tudo, o homem nio estd condenado
eternamente ao mal.

Ao longo da histéria, a violéncia, o mal e a dor, praticados e sofridos, levam-nos
a afirmar que o mal ndo pode ser apenas pensado enquanto possibilidade; muito
menos enquanto entidade metafisica que esteja para além do tempo e do espacgo,
para além da histéria, mas como uma manifestagio profunda de uma historicidade
e da vontade humana. O mal deve, pois, ser pensado como vivéncia real da dor
quotidiana da humanidade; além disso, ainda se torna mais doloroso na medida
em que transportamos na nossa meméria a dor de todos quantos, de um modo
inocente, sofreram e morreram, sofrem e morrem.A violéncia, diz Ricoeur, é «essa
coisa terrivel que faz a historia e aparece como o modo privilegiado segundo o
qual se muda o rosto da histéria (...).» (1955,1967,p.211). Se a histéria é violén-
cia, paradoxalmente, a ndo-violéncia acaba por ser «a méd consciéncia da histoéria, o
mal-estar da existéncia na histéria» (Idem) e o profundo desejo das consciéncias.
A concepc¢ido da histéoria como violéncia, traz consigo, inexoravelmente, a questdo
da culpabilidade colectiva.

De facto, a questido da culpabilidade habita no mais profundo da nossa meméria
colectiva e, por isso, pensar sobre os acontecimentos tragicos da histéria tem a
vantagem de podermos retirar-lhes toda a densidade ontolégica e impedir que tais
acontecimentos odiosos se repitam. Por isso, Ricoeur sublinha, na sua tltima obra,
a necessidade de uma politica do dever de recordar, da justa memoria, enquanto
imperativo de justica, na medida em que o dever de memaoria consiste na obrigacdo
de praticar a justica relativamente aos que, de algum modo, foram vitimas, direc-
ta ou indirectamente, dos crimes cometidos. O dever de meméria aponta, pois,
sobretudo, para a alteridade. Pensar sobre a facticidade histérica do mal requer
que se estabelega a convergéncia entre o pensamento e a acgdo.Ao nivel da acgdo,
o mal é o que nunca deveria ter existido mas que, no entanto, existe e, por isso,
deve ser combatido.Ao nivel do pensamento, o mal banal ndo pode ser confundido
com a banalizacdo do mal, como assistimos, frequentemente, através dos discursos
daqueles que sempre tiveram voz.

Apesar de, como ja afirmdmos, o mal ser algo que estd sempre presente, ha
que evitar, através das instituicdes democrdticas, a sua emergéncia aos diversos
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niveis da existéncia individual e colectiva. Ao nivel da ac¢io, o que estd em causa é
o que se deve fazer para o eliminar ou, pelo menos, para impedir que se instale na
sociedade e na historia. Neste sentido, a ac¢do tem uma dindmica que aponta para
o futuro: trata-se, pois, de cumprir a tarefa de evitar o mal e o sofrimento huma-
nos, seja ao nivel individual ou colectivo. Para isso, é necessério, também, um novo
pensamento que nio se identifique com o pensamento mimético do centro, mas
que faga das margens um novo centro. E é esta inversdo do pensamento, que sup&e
uma nova racionalidade, mais abrangente e mais inclusiva, que é urgente operar.
O problema da politica constitui um dos temas fundamentais das reflexdes de
Ricoeur, dado que tem uma estreita ligagdo com as problemdticas antropolégica,
ética e ontoldgica. A politica é um dos rostos mais visiveis da realizacio do mal
uma vez que é o campo das relagdes de forga entre interesses em conflito e, mui-
tas vezes, a paixdo pelo poder corrompe os seus detentores e arrasta consigo pra-
ticas implacaveis e perversas. Com efeito, a politica ndio deve ser identificada com
o mal, ainda que, permanentemente, essa dimensdo nos confronte com o enigma
radical de uma grandeza humana que, apesar de tudo, estd exposta e é permedvel
ao mal. Se existe um mal politico é porque a politica, no seu caracter paradoxal,
se inscreve no percurso dialéctico da afirmagcdo e da negacio da liberdade hu-
mana. No entanto, o mal politico nio estd, sobretudo, ligado a um individuo nem
tdo pouco a uma cultura; ndo é um mal exdgeno, mas esta ligado a racionalidade
inerente a dimensédo politica; o Estado é o organismo que tem nas suas mios o
monopdlio da violéncia legitima apesar de, com frequéncia, ao transgredir os li-
mites dessa violéncia se transformar em Estado opressor. A verdadeira funcio da
politica ndo é a prética do mal, mas a afirmacdo progressiva da liberdade, do bem,
da justica na historia, tal como a reducio da violéncia. O que acontece nas socieda-
des contemporineas revela que, por um lado, a escassa moralidade dos Estados e,
por outro, a brutalidade dos individuos que, também, com frequéncia, observamos
nas rela¢des interpessoais, representam pressupostos fundamentais para a pratica
do mal no mundo. Consequentemente, o mal ndo se confina as pequenas faltas
privadas, mas encontra-se a escala do desastre colectivo, concretizado em todas
as formas de totalitarismo, na guerra - forma mais diabdlica de afirmag¢io de um
Estado -, nas aniquilagdes étnicas, no holocausto — forma limite de violéncia -; tudo
isto nos leva a pensar na dimensdo trdgica da Histéria. O mal, como mal absoluto,
como tremendum horrendum, como o imperdodvel, personifica-se historicamente,
nos mais diversos crimes cometidos contra a humanidade. Esta radicalidade do mal
intervém quando os seres humanos nio reconhecem a humanidade dos outros,
quando o si-mesmo ndo reconhece o outro também como si-mesmo e quando a
estrutura e organiza¢do ndo democritica do poder politico conduz, permanente-
mente, ao uso arbitririo do poder. Consideramos que a redugdo da violéncia e
das multiplas formas de pratica do mal passam pela necessidade de compatibilizar
a politica, a moral e a ética, tal como pelo aprofundamento da democracia;, que
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esta seja, ndo apenas representativa, mas também participativa de modo a tornar
compativel a liberdade com os direitos individuais e colectivos. Ricoeur sublinha,
com frequéncia, que a ética da politica consiste na criacio de espagos de liber-
dade, sendo o Estado de direito o 6rgdo mediador a quem compete realizar a
intencdo ética na esfera da politica. O interesse de Ricoeur pela politica e pelas
suas relagdes com a dimensdo ética ndo ¢ alheio as realidades que na década de
quarenta surgiram na Europa, sobretudo os regimes totalitirios e o problema do
holocausto; ao mesmo tempo, as suas preocupac¢des dirigem-se para uma reflexdo
sobre as sociedades democriticas e para o respectivo estatuto dos cidadios.Além
disso, as suas reflexdes ndo se afastam, no essencial, das que sio feitas pelos mais
diversos marcos intelectuais, sobretudo, os filésofos da Escola de Frankfurt e seus
seguidores, relativamente a dificuldade de afirmagcdo da liberdade dos cidaddos
na sociedade de consumo contempordnea. O pensamento de Ricoeur &, pois, um
pensamento ligado a acg¢io, preocupado pelas questdes da justica, da liberdade e da
felicidade colectivas. E é neste ambito que deve inscrever-se a dimensio politica do
seu pensamento e o seu percurso sobre a questdo do mal. Assim, compreende-se
que o problema do mal seja uma questdo eminentemente ética e pratica na medida
em que, por um lado, o que existe é o mal como obra humana e ndo um mal subs-
tancial e, por outro, que a pratica do mal e o seu reconhecimento significa sempre
o reconhecimento da violacdo das obrigagdes morais e dos principios éticos.

De facto, também nos nossos dias, o que caracteriza a existéncia do ser huma-
no, enquanto ser colectivo, é a irup¢do das forgas mais irracionais e mais incon-
trolaveis.

Se ndo é possivel, no contexto actual, a afirma¢do de uma sociedade e de
um Estado n3o violentos, de um Estado redentor, esperemos, pelo menos, que
a prudéncia seja a virtude que caracteriza a sua ac¢io nas suas relagdes com os
cidaddos, assim como desejamos que a utopia continue a ser uma esperanga intem-
pestiva e uma pedagogia da ndo-violéncia.

Com efeito, perante o mistério enigmatico e o injustificivel do mal, as respos-
tas apresentadas por Ricoeur sdo diversas, tanto ao nivel da ac¢do ética, juridica
e politica, como ao nivel da transformacio do sentimento, entendido este como
uma resposta global do ser humano perante a existéncia. De facto, é na ac¢do do
homem, na tendéncia para a organizagdo politica e juridica da sociedade e, inclusi-
vamente, nos sentimentos provocados pelo mal praticado e sofrido, onde se pode
descobrir a radicalidade do mal na sua dimensdo injustificavel.

No plano de uma ontologia da acg¢do, o homem surge como um ser que age e
sofre. Praticar o mal é, directa ou indirectamente, fazer com que os outros sofram.
Dai que, perante a iniquidade do mal que atenta contra a unidade e dignidade da
condi¢do humana, o homem manifeste o seu lamento e a sua revolta que se torna
mais acutilante quando o homem se sente vitima da maldade de outros homens.
Por isso, Ricoeur procura uma ordem ética, moral e juridica que possa contribuir,
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do ponto de vista tedrico e pratico, para a afirmag¢do da justica social e da felici-
dade humana, individual e colectiva, tendo em vista a reducdo da pratica do mal e
do sofrimento.

Ao longo da Histéria, as relagdes interindividuais, da histéria sempre se pau-
taram por um conjunto de normas e valores que tém em conta a pessoa humana.
Com efeito, a realidade apresenta-se de um modo bem diferente, relativamente
aos principios reguladores, ou seja, frequentemente, o homem tem a tendéncia
para infringir tais normas e principios e considerar o outro, ndo propriamente
como um fim, mas como um meio. Considerar o outro como um meio, ndo é mais
do que exercer sobre ele, de um modo explicito, ou subtilmente implicito, uma
forma de violéncia. Por isso, as relagdes interpessoais implicam a existéncia de
normas morais reguladoras da conduta e dissuasoras da pratica do mal e de todas
as formas de violéncia.

A violéncia emerge a partir do momento em que a reciprocidade e a interacgdo
com o outro ¢ substituida pelo poder sobre o outro, isto é, a violéncia surge no
momento em que o outro nio é reconhecido como pessoa.'’ E o poder sobre o
outro e o seu ndo reconhecimento como sujeito e como pessoa que pode consi-
derar-se como a ocasido por exceléncia do mal e da violéncia: «A ocasido da qual
emerge a violéncia, para ndo falar de uma viragem para a violéncia, reside no poder
exercido sobre uma vontade por outra vontade.» (Ricoeur: 1990, p.233).

O mal é, sempre, uma perversido, é sempre o resultado de uma ma utilizacdo
do livre-arbitrio e, dai, a necessidade da norma que, na sua estrutura dialdgica,
nio sé impde o respeito pelo outro, como, também, esta ligada a objectivos de
ordem ética. A ética é uma odisseia da liberdade, é mais do que um dever, é uma
forma de ac¢do que visa por a prova a capacidade de agir em ac¢des efectivas que
testemunhem a prépria liberdade. Nesta perspectiva, a ética representa e tem por
finalidade uma vida realizada, segundo o modelo teleolégico aristotélico, ainda
que a moral expresse a normatividade deontolégica que confere universalidade a
intencdo ética. Sendo assim, a redugdo do mal no mundo passa pela afirmacio e
pela concretizacio de uma vida moral — que implica o respeito de cada um por si
mesmo e pelos outros — e de uma vida ética que aponte para a realizagdo de uma
«vida boay» em institui¢cSes justas (cf. Ricoeur:1995a, p.17). Dai que a acgdo huma-
na, a realizacdo da nossa liberdade e o respeito pela liberdade do outro, seja pos-
sivel através da mediacdo das instituicdes familiares, juridicas, econdémicas, sociais
e politicas. De facto, se fosse possivel imaginar uma sociedade sem instituicdes e
sem regras morais, a violéncia e o mal teriam, com certeza, uma maior proporgdo.
Com efeito, apesar das normas, é indubitivel que as relagdes interpessoais sdo
relacdes assimétricas, o que significa que, em tais relagdes, estd sempre presente a
ameaca de violéncia e o dominio dos mais fortes sobre os mais fracos; por isso, a
nocdo de humanidade, que implica o respeito pelos outros, e a introdugio das leis
morais podem atenuar o dramatismo das relagcdes assimétricas. A lei moral é, pois,
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um recurso indispensavel, uma vez que a dimenséo teleologica, por si s6, ndo pode
anular a possibilidade de realizagio do mal. A proibicdo moral, acrescenta Ricoeur,
«é a figura que reveste a solicitude face a violéncia e a sua ameaca» (1990, 262),
tendo em conta o desenvolvimento de um projecto ético que possa conduzir a
vivéncia harmoniosa dos seres humanos no dmbito de institui¢Ges justas.

Face a estas multiplas figuras do mal, a moral expressa proibi¢des: «<nio mata-
ras», «<ndo mentirdsy», etc. A moral, neste sentido, é a figura que reveste a solicitude
face a violéncia e 2 ameaga de violéncia. A proibicdo moral responde a todas as
figuras do mal de violéncia. Al reside, sem duvida, a razdo ultima pela qual a forma
negativa da proibicio é inexpugnavel.!' (1990, p. 262.)

De facto, segundo Ricoeur, o profundo desejo, por parte do ser humano, de
uma vida realizada faz com que a ética se possa inscrever na profundidade do
desejo, o que quer dizer que a ética é anterior a moral. Todavia, se existem no
ser humano disposi¢des éticas, como entender que a historia da humanidade nos
revele precisamente o oposto?! Na verdade, ndo bastam as disposi¢cdes para que
o homem se afirme como um ser verdadeiramente moral; ha outros dispositivos,
sobretudo institucionais, que escapam aos seres humanos individualizados e nos
quais se fundamenta a vida moral da humanidade. Ndo basta que cada um se afirme
como ser moral para que todos o sejam.

A originalidade do pensamento de Ricoeur no que diz respeito as questdes
éticas e morais estd na tentativa de superar o formalismo, sobretudo o kantiano, e
por enraizar tais questdes na vida concreta dos seres humanos. A humanidade do
homem n3o é o resultado de uma esséncia pré-definida, de uma substancialidade
metafisica, mas é enquanto cidaddos concretos que nos tornamos humanos. Do
mesmo modo, o problema do mal ndo é o resultado de uma substancialidade a
priori, mas a sua pratica resulta de uma convergéncia entre o pensamento e a ac¢io.
A redugdo do mal implica, pois, a transformacdo da atitude e dos sentimentos hu-
manos relativamente a si mesmos e aos outros, tal como a transformagdo das insti-
tui¢des sociais no que diz respeito ao cumprimento dos seus deveres para com os
cidadidos. Acreditamos que a capacidade do ser humano de agir sobre a realidade,
de criar novas realidades e de transformar o real permitira, nio sé, a apreensdo
critica da realidade existente, como, também, a abertura a novos horizontes de
discurso politico e social que contribuam para construir um mundo mais humano,
mais justo, mais soliddrio e mais tolerante.

Outro dos temas importantes no pensamento de Ricoeur é a questido da tem-
poralidade: o tempo vivido e experienciado e o seu contraste com o tempo cro-
nolégico. Ora, entre um e outro existe a memoria e o esquecimento. Na sua Gltima
obra, (2000) La mémoire, I'histoire et I'oubli, depois de ter efectuado uma aproxi-
macdo gnosioldgica aos problemas da memoria e da recordagdo, Ricoeur faz uma
abordagem pragmitica, isto é, ao exercicio da memoria e da recordacio, para esta-
belecer o confronto dialéctico entre a meméria e a histéria. Esta dialéctica entre a
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memoria, que diz respeito as dividas para com o passado, e a invenc¢do do possivel,
configura a identidade pessoal e colectiva, de acordo com uma composi¢do subtil
entre tradicdo e inovagio.

As andlises detalhadas dos abusos da meméria, sobretudo por parte da politica,
conduzem a demonstragio da vulnerabilidade fundamental da meméria, vulnerabi-
lidade que é o resultado da relagdo entre a auséncia das coisas e dos acontecimen-
tos recordados e a sua presenca sob o modo de representagdo. Na verdade, em
muitos casos, a nossa actuacio supde um excesso de meméria — como acontece
com as comemoragdes - e, noutros casos, um déficit de meméria, ou seja, dema-
siado esquecimento. Ricoeur salienta que, de facto, existe uma enorme confusio
entre a historia e a memoria: a histéria tem por finalidade a reconstrucio do pas-
sado, enquanto que a memoria tem a vantagem de permitir o reconhecimento do
passado e é sobre ela que se constrdi a historia.

Os problemas do esquecimento e do perdio sdo temas abertos nesta ultima
fase do pensamento do filésofo, os quais colocam questdes interessantes, mas
enigmaticas. Neste aspecto, Ricoeur fala de um paradoxo e de um enigma do
esquecimento: como se pode falar do esquecimento a nio ser sob o signo do
recurso a coisa esquecidal Efectivamente, se ndo houver reconhecimento ou re-
cordagdo do que se esqueceu, ndo haverd, também, consciéncia do esquecimento.
A resolucio do enigma implica, pois, um percurso pelas neurociéncias e paelas
ciéncias cognitivas e o estabelecimento de uma dificil relagdo entre a fenomeno-
logia e o saber cientifico.

Em sintese, o que Ricoeur afirma é que hd dois tipos de esquecimento: um, é
benéfico para a meméria, dado que contribui para a possibilidade de novas apren-
dizagens; mas had outro que impede a reconciliagdo da memaoria consigo mesma, o
que quer dizer, que ha um dever de meméria, uma fidelidade da memoéria relativa-
mente a determinados acontecimentos do passado que nio podem ser esquecidos
e que urge recordar sem folclores comemorativos.

Tendo em conta o artigo publicado em 1995, «Sanction, réhabilitation, pardony
(Le Juste, pp. 193-208) todo aquele que comete um crime tem, também, o direito
a reabilitacdo, apesar do mal praticado e sem esquecer o sofrimento e dor das
vitimas e suas familias. Efectivamente, € uma questdo complexa, sobretudo nas so-
ciedades contemporineas trespassadas, permanentemente, por crimes praticados
contra pessoas indefesas e inocentes. Este problema, apesar da sua complexidade
e das multiplas visdes possiveis, deve ocupar um lugar importante nas reflexdes
contemporaneas, tendo em conta a permeabilidade crescente das sociedades de-
mocraticas.

E verdade que o mal assume diversas formas: desde as pequenas faltas que se
inscrevem no ambito das normas morais, até aos grandes crimes que sio irreme-
didveis e que, por isso, ultrapassam todas as regras morais necessdrias a convi-
véncia social. E, sobretudo, relativamente aos males injustificiveis que se coloca o
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problema do perdio dificil. Como afirma Hannah Arendt, o perdio é necessirio,
caso contrario, se o homem nio fosse eximido das consequéncias dos seus actos,
a capacidade de agir seria limitada a um Unico acto do qual nunca seria possivel
a recuperacdo. O homem seria, para sempre, vitima das consequéncias dos seus
actos sem qualquer capacidade de dispor de uma formula miagica para dissolver, de
algum modo, o mal cometido.Todavia, do que se trata aqui ¢ do mal enquanto irre-
parével relativamente aos seus efeitos, do imprescritivel em relagdo a justica penal
e do imperdodvel no que diz respeito aos juizos morais. O que faz com que deter-
minados males sejam imperdodveis é a adesdo da culpabilidade a condi¢io humana,
quer dizer, a relagdo entre o acto e o seu agente. Neste sentido, o que é, de facto,
imperdoavel é o que ndo pode ser punido, o que é imprescritivel. Perdoar o mal
cometido seria ratificar a impunidade, o que constituiria uma injustica em relacdo
as vitimas. No entanto, perdoar ndo é castigar, é, pelo contrario, acreditar que o
homem tem um fundo de bondade e que é capaz de agir de maneira diferente.

Para Ricoeur, o perdio é dificil, mas nio é impossivel. De facto, o perdio e
a relacdo que estabelece com o outro constituem uma questio eminentemente
pessoal e que se relaciona com outros problemas diferentes da Justica: na esfera
privada, relaciona-se com o amor e na esfera publica com o respeito. Perdoamos
aos que amamos e aos que s3o dignos do nosso respeito. Sem amor e sem respeito,
o perdido ndo soé é dificil, como impossivel. O perddo ndo é, assim, uma questdo
politica, juridica ou penal; situa-se para além da politica, do direito e da ética. O
perddo tem a ver com o amor, € um dom que escapa a logica da equivaléncia, «é um
valor nio s6 supra-juridico, mas supra-ético.»'? (1995a, p. 206). S6 a vitima pode,
depois de ter feito o luto, perdoar a divida irrepardvel provocada por um crime.
Dai a problematicidade da amnistia concedida pelos representantes do Estado de
direito, apesar da sua funcdo terapéutica. A amnistia € uma espécie de sacrificio da
verdade, de proibicdo da memoria; é, em Ultima instdncia, o oposto absoluto do
dever de memoéria de que fala Ricoeur.

Como conclusio, pode afirmar-se que o pensamento de Ricoeur, na sua verten-
te dialogante, conflitiva, se relaciona, intimamente, com o agir e com o sofrimento
humanos: o homem, na sua ac¢do e na sua dor confronta-se, permanentemente,
com figuras diferentes de mal, tais como o édio, a guerra, a criminalidade gratuita,
a melancolia, a tristeza da finitude, o desespero, a intolerdncia, a indiferenca rela-
tivamente ao outro, as diversas formas de exclusio social e, sobretudo, a exclusdo
dos que ndo tém, nem nunca tiveram, o direito a palavra, na medida em que o seu
estar no mundo é e tem sido reduzido ao siléncio. Num mundo cada vez mais
agressivo, onde as formas de violéncia vio do subtil ao manifesto e brutal, é da
responsabilidade humana unir vontades, escrever novos textos, imaginar narrati-
vas metaféricas que, como pensamento excessivo, desvelem o excesso de sentido
existente na realidade social e possam, definitivamente, conduzir ao possivel,a uma
nova refiguracdo do real, invertendo este percurso inumano e abrir as portas da
esperanga colectiva a uma cultura de harmonia, de equidade, de justica e de paz.
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Notas
! Influenciado pelos grandes pensadores da hermenéutica, como Schleiermacher, Dilthey, Heidegger e Gada-

mer, Ricoeur considera que é pela interpretagdo de todo o discurso significante (mito, alegoria, simbolo,
analogia) que a hermenéutica se vincula 2 compreensdo. A tarefa da hermenéutica consiste, assim, na
reapropriagdo do sentido e, por isso, é necessario abandonar a concepgdo transparente do sujeito para
compreender o verdadeiramente humano. E necessario recuperar uma arqueologia e uma teleologia do
sujeito, tendo em vista o abandono de uma concepgdo ingénua e auto-transparente. A hermenéutica de
Ricoeur, de acordo com a fidelidade a «via longay, é uma hermenéutica que opera por mediagdes e des-
vios sucessivos. Neste sentido, a interpretagdo da linguagem simbolica e da sua pluralidade de sentidos,
inscritos nas diversas narrativas, sejam elas implicitas ou explicitas, constitui um dos eixos fundamentais
da hermenéutica de Ricoeur. Por outro lado, a compreensio do homem e da sua existéncia supée um
conflito de interpretages: as interpretagdes rivais «apontam, cada uma a sua maneira, para as raizes on-

tologicas da compreensdo.» (1969, p. 26)

Expressio utilizada por Frangois Dosse (1997). Paul Ricoeur. Les sens d’une vie. Paris : Editions la Décou-
verte, p. | |. A expressdo «pensée de I'extrémey, que traduzimos por «pensamento excessivoy, significa,
precisamente, a capacidade, até ao limite, de didlogo com todos os autores e correntes de pensamento.
Pensador do conflito, expressio muitas vezes utilizada para definir o pensamento de Ricoeur, significa,
também, essa capacidade enorme de didlogo com todas as dreas do saber e correntes de pensamento
ndo-coincidentes.

«Cet affreux XX siécle qui fut le siécle des grandes souffrances, du mal, de la culpabilité.», «Paul Ricoeur.
Un autre regard sur ce siécley, in Le Figaro, 13 juillet 1994, entrevista realizada por Bernard Bonilauri y
Franz-Olivier Gisbert, p. 9, col. I.

Ha4 aspectos da realidade antropolégica aos quais ndo se pode ter acesso, nem por meio de uma descrigdo
pura, nem através de uma descrigdo empirica. Assim, por exemplo, a experiéncia da falta ndo pode ser
abordada no dmbito de uma explicagdo racional, mas no dmbito da experiéncia imediata, no da revelagdo
mais primitiva de nés proprios. Jean Nabert reconhece que os sentimentos suscitados pela experiéncia
da falta sdo expressdes de um sentimento mais fundamental que traduz a nossa desigualdade perante
n6és mesmos. Cf. Nabert, J. (197 1) Elements pour une éthique. Paris: Aubier, p. 6. E, afinal, o que ja Pascal
afirmava, quando se referia a despropor¢io do homem que, permanentemente, o situa entre o finito e o
infinito. Cf. (1995). Pensamientos. Madrid : Editorial Espasa Calpe, (10* edi¢do), pp. 87-94.

«Le monde pour moi c’est le sens du monde en moi, le sens inhérent 3 mon existence, et, finalement, le

sens de ma viey.

«La phénoménologie du volontaire et de I'involontaire ne me paraissait susceptible de rendre comte que

de la faiblesse d’un &tre exposé au mal et susceptible de mal faire, mais non point effectivement mauvais.»
P. Ricoeur :1995b, p. 28.

(1991). «Paul Ricoeur: una ontologia militantey, in P. Ricoeur, Los caminos de la interpretacion, Barcelona:

Anthropos, p. 56.

«(-..) le serpent est une figure de la transition ; en outre la médiation du serpent est elle-mé&me reliée a
une autre figure, celle de la femme, Eve, la Vie. (...) Le drame nait entre le serpent et la femme; le serpent
pose une question et cette question insinue le doute: “Dieu a-t-il vraiment dit?” Or la question est une
interrogation qui concerne l'Interdit; c’est une question qui se saisit de I'interdition et la transforme en
occasion de chute. (...) la question fait apparaitre soudain la limite comme interdiction.»

«(...) affirmer la liberté, c’est prendre sur soi I'origine du mal. Par cette proposition, j’atteste un lien si
étroit entre mal et liberté que ces deux termes s'impliquent mutuellement; le mal a la signification de mal

parce qu’il est 'oeuvre d’une liberté.»

10 . . . P - 5 = .
Foi o Personalismo de E. Mounier, de tendéncia cristi, sobretudo no que se refere a relagio estabelecida

entre as nogdes de pessoa e de comunidade, que permitiu a Ricoeur a articulagdo entre as suas convic-
¢des espirituais e as posi¢des politicas, entre o pensamento e a acg¢do. O Personalismo é, sobretudo na sua
origem, uma pedagogia da vida comunitaria, ligada a um despertar da pessoa; «¢ um movimento orientado
a partir de um projecto de civilizagao ‘personalista’ para uma interpretagéo ‘personalista’ das filosofias da
existéncia.» P. Ricoeur, (1990). Historia y verdad. Madrid: Ediciones Encuentro, p. 122.

1 (Face a ces multiples figures du mal, la morale s’exprime pour des interdictions : «Tu ne tueras pasy, «tu
ne mentiras pasy, etc. La morale, en ce sens, est la figure que revét la sollicitude face a la violence et a la
menace de la violence. A toutes les figures du mal de la violence répond I'interdiction morale. La réside
sans doute la raison ultime pour laquelle la forme négative de I'interdiction est inexpugnable. »
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12 T . ol
«(...) le pardon est une valeur non seulement supra-juridique mais supra-éthique.»

13 Na impossibilidade de apresentar a extensa bibliografia de Ricoeur, referem-se, por ordem cronolégica,
todas as obras publicadas até 2000, (algumas delas constituem as referéncias bibliograficas para elabora-
¢do deste artigo) e os artigos que estdo mais relacionados com as questdes metodoldgicas, ético-morais,
historicas, politicas e juridicas que sdo, afinal, aquelas que sdo abordadas neste artigo. Todavia, apresentam-
se as referéncias bibliogrificas daquele que é considerado o mais completo estudioso da bibliografia de
Paul Ricoeur:

Vansina, D.F.(1964).«Esquisse, orientation et signification de I'entreprise philosophique de Paul Ricoeury,
Revue de Métaphysique, 69, n°2, pp. 179-208.

Vansina, D.F.(1972).«La problématique épochale de Paul Ricoeur et I'existentialisme, Revue Philosophique de
Louvain, 70, Novembre, pp. 587-619.

Vansina, D.F. (1991).“Bibliographie de Paul Ricoeur. Compléments, (jusqu’en 1990)”, Revue Philosophique de
Louvain, 89, n° 82, Mai, pp.243-287.
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