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“Visar a ‘vida boa’ implica em visa-la com os outros; o outro ¢ um mediador entre nés mesmos € o
mundo. A ética da mutuabilidade, do ser-com, implica a estima de si mesmo ¢ a estima aos outros,
simpatia ¢ solicitude, a apreensdo do carater insubstituivel da pessoa: a estima do outro como um si

mesmo ¢ do si mesmo como um outro. A expressdo social da vida ética envolve as nogdes de justica e

de igualdade, consolidadas em instituigdes”.

(Constanga Marcondes Cesar.

Paul Ricoeur: ensaios. Sdo Paulo: Paulus, 1998, p. 43).



RESUMO

Esta investigag@o circunscreve-se a antropologia filoséfica do ser humano capaz, forjada na
pequena ¢tica de Paul Ricoeur. O pensamento ético ricoeuriano enfatiza que o ser humano ¢
capaz de uma irredutivel disposi¢do para o bem, para o amor, que exige alteridade e evoca
responsabilidade. Esta tese se situa no horizonte do perddo, cujos desafios efetivos do bem-
viver sdo talhados pela sabedoria pratica. Como o nosso presente reivindica renovadas
discussdes acerca da vida boa para todos, discutiremos algumas questdes relativas a ética do
bem-viver segundo Paul Ricoeur, especialmente aquelas que dizem respeito ao cuidado, aos
conflitos e a justiga social. Utilizaremos metodologia de revisdo bibliografica, cujo método
hermenéutico interpretativo se faz presente. O recorte da pesquisa se da no entorno da pequena
ética de Paul Ricoeur (pontualmente discutida nos capitulos sete a nove da obra “O si mesmo
como um outro”). Faremos uma interlocu¢do com a antropologia filoséfica do ser humano
capaz em Ricoeur, a fim de lancarmos luzes sobre o bem-viver humano. O problema da
pesquisa €: o que € o bem-viver na €tica de Paul Ricoeur? E quais s3o os desafios para a genuina
efetivacdo desse bem-viver? Entendemos que conceitos como: amor, justi¢a, perddao, bom, bem,
identidade, ipseidade, teleologia e sabedoria pratica estardo no rol das discussdes. Se € verdade
que, na atual conjuntura social, ha uma mentalidade disseminada de que cada um devera
perseguir o seu proprio bem, segundo o entendimento de bem, na perspectiva ética de Ricoeur,
o bem-viver somente sera alcangado quando se levar em conta o bem da coletividade. A
pequena ética ricoeuriana fundamentada na teleologia aristotélica e na deontologia kantiana
existe em fungdo da concretizagdo deste ideal de vida boa. A presente tese trilhara esta direcao,
a fim de passar incolume, sem desviar para outras tematicas que compdem a vasta obra de
Ricoeur. A vivéncia de todos numa mesma sociedade tdo desigual e dependente de uma Casa
Comum para sobreviver, naturalmente, nos coloca diante de um problema permeado pela
pesquisa: como atingir o bem-viver ou uma vida boa garantindo a justi¢a para todos em face
das desigualdades reinantes? Esse problema nos possibilita ver que se trata de uma
encruzilhada, com fronteiras ténues exigindo delicadeza e perspicéacia nos contornos reflexivos.
Os resultados esperados circunscrevem-se ao fato de que o bem-viver proposto na pequena ética
de Paul Ricoeur se da de forma comunitaria, numa perspectiva de educagdo para o coletivo, em
detrimento de uma vida fragmentaria. Desse modo, argumentamos que o ser humano capaz s6
atinge o bem-viver na medida em que coloca o seu foco de ac¢do na teleologia humana, isto &,
na sua vocagdo para realizar o bem, agindo retamente. Isso implica levar em consideragdo o
outro que ndo faz parte do seu circulo de amigos. Dai a importancia das institui¢des justas, cujo
papel € garantir que esse outro invisivel tenha acesso aos mesmos bens gerados pela cultura.
Trata-se, pois, de um bem que se materializa nas institui¢des justas, cujas garantias do bem-
viver para todos, inclusive o desconhecido, elas pressupdem.

Palavras-chave: Paul Ricoeur; Etica, Bem-viver; Sabedoria pratica; Institui¢des justas.



ABSTRACT

This investigation is limited to the philosophical anthropology of the capable human being,
forged in Paul Ricoeur's little ethics. Ricoeur's ethical thought emphasizes that the human being
is capable of an irreducible disposition for good, for love, demands otherness and evokes
responsibility. This thesis is situated on the horizon of forgiveness, whose effective challenges
of living well are shaped by practical wisdom. As our present calls for renewed discussions
about the good life for all, we will discuss some issues related to the ethics of well-being
according to Paul Ricoeur, especially those related to care, conflicts and social justice. We will
use bibliographic review methodology, whose interpretative hermeneutic method is present.
The focus of the research takes place around the small ethics of Paul Ricoeur (discussed in
chapters seven to nine of the work “O si mesmo como um outro”). We will make an
interlocution with the philosophical anthropology of the capable human being in Ricoeur, in
order to shed light on human well-being. The research problem: what is good living in Paul
Ricoeur's ethics? And what are the challenges for the genuine realization of this well-being?
We understand that concepts such as: love, justice, forgiveness, good, well, identity, selfhood,
teleology and practical wisdom will be on the list of discussions. If it is true that, in the current
social situation, there is a widespread mentality that each one should pursue their own good,
according to the understanding of good, in Ricoeur's ethical perspective, well-being will only
be achieved when one takes into account the good of the collectivity. The small Ricoeurian
ethics based on Aristotelian teleology and Kantian deontology exists in order to materialize this
ideal of a good life. The present thesis will follow this direction so that it can remain unscathed,
without deviating to other themes that make up Ricoeur's vast work. The experience of all in
the same society that is so unequal and dependent on a Common Home to survive, naturally,
confronts us with a problem permeated by the research: how to achieve well-being or a good
life by guaranteeing justice for all in the face of prevailing inequalities? This problem allows
us to see that it is a crossroads and tenuous borders demanding delicacy and perspicacity in the
reflexive contours. The expected results are limited to the fact that the well-being proposed in
Paul Ricoeur's small ethics takes place in a community way, in a perspective of education for
the collective, to the detriment of a fragmented life. In this way, we argue that the capable
human being only achieves the good life to the extent that he places his focus of action on
human teleology, that is, on his vocation to do good, acting righteously. This implies taking
into account the other who is not part of your circle of friends. Hence the importance of fair
institutions, whose role is to ensure that this invisible other has access to the same goods
generated by culture. It is, therefore, a good that materializes in fair institutions, whose
guarantees of well-being for all, including the unknown, they presuppose.

Keywords: Paul Ricoeur; Ethic; Well-living; Practical wisdom; Fair institutions.
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1 INTRODUCAO

Além das diferentes crises do presente como a sanitaria, a humanitaria, a ambiental,
dentre outras, vivemos numa época marcada por diversos conflitos e pela intolerancia nos mais
variados campos: politico, religioso, institucional, de geragdes, de género e cultural'. Nesse
campo cruzado de conflitos, compreendemos que, cada vez mais, o sentido do existir humano
fica comprometido e requer ponderagdes que possam apontar saidas cada vez melhores. Sentido
do existir este que, a nosso juizo, a partir da ética do bem-viver, fundamentada na antropologia
filosofica do ser humano capaz?, cunhada por Paul Ricoeur, podera ganhar uma contribui¢io
importante. Entendemos que, hoje, se faz necessaria uma reflexdo sobre o bem-viver a partir da
ética ricoeuriana, de modo a favorecer um bem-estar humano que se efetiva mediante uma vida
feliz, bem-sucedida e concluida para todos. Nesse sentido € que defendemos a tese de que Paul
Ricoeur fomenta uma “pequena ética” a fim de possibilitar ao ser humano um processo de
construgdo e de amadurecimento constante de si mesmo, fazendo com que o bem-viver possa
se efetivar na sociedade, a partir das atitudes éticas de cada cidaddo. Sobre a expressdo
“pequena €tica”, na introdugdo a obra “O justo 2: justi¢a e verdade e outros estudos”, o proprio

Ricoeur a ela assim se refere:

No primeiro estudo, intitulado “Da moral a €tica ¢ as éticas”, trago o circulo
mais vasto de minha exploragdo, a saber, a maneira como estruturo hoje o
conjunto da problematica moral. Anuncio essa tentativa sistematica como um
complemento ¢ uma corregdo feita aquilo que, por modéstia ¢ ironia, chamei
de “pequena ética”, situada no fim de Soi-méme comme um dutre (RICOEUR,
2006, p. 1).

Em outras palavras, a pequena ética trata-se de um movimento interno de realiza¢do
humana que se estende ao cultivo de uma busca de educagio para o coletivo®. Ainda sobre a
expressdo, assim se posiciona o professor Michel Renaud:

Em 1990, Ricoeur dedica a sua “pequena ¢&tica” trés capitulos,

respectivamente ¢tica, moral, ¢ sabedoria pratica. O desafio consiste em
aprofundar a questdo do ~omo capax no sentido da capacidade de responder

! Num texto produzido recentemente em coautoria com um colega, Elizeu da Conceiclo, refletimos sobre essa
situagdo de crises do presente como podemos ver: “O patamar destruidor ¢ eivado de crises em que a humanidade
se encontra, reivindica um movimento para a dire¢do da vida plena para todos. Argumenta-se que, [...], sem a
razoabilidade humana, dificilmente se encontrar o sentido do existir” (CONCEICAQ; NOBRE, 2020, p. 127).

2 Paul Ricoeur utiliza a expressio homem capaz, (omo capax). Na presente pesquisa optamos por usar a expressio
ser humano capaz, em vista de uma abrangéncia integral de todos os géneros.

3 Nesse sentido, a partir de outras produgdes, que desenvolvemos desde a pesquisa de mestrado, podemos dizer
que se¢ trata de uma “dimensdo mais interna do sujeito, a dimensdo da autossuperacdo, [...]. Ou seja, quando a
educagdo provoca no individuo a busca do desenvolvimento de sua cidadania, entdo percebemos a sua realizagio
a partir deste movimento interno ¢ pessoal, de modo a gerar sentido em sua vida, na construgio da cidadania ativa”
(NOBRE; MENDONCA, 2016, p. 162).
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por seus atos. O conceito de responsabilidade, contudo, introduz-se na esteira
da imputabilidade, conceito mais antigo ¢ mais radical que o de
responsabilidade. De todo modo, ¢ a necessidade de desvendar as multiplas
capacidades do ser humano que leva Ricoeur a abrir sua antropologia a
problematica ética (RENAUD, 2013, p. 83).

Nesse sentido, compreendemos que a ética desenvolvida pelo filésofo francés, Paul
Ricoeur, possibilita ao sujeito a oportunidade de estar de maos dadas consigo mesmo.
Entendemos que, assim, o ser humano se torna capaz de desenvolver a sua singularidade,
amadurecendo as suas habilidades e se autocriando constantemente, mediante um processo de

disting@o entre ética e moral.

E com a ¢ética e através da ética que se problematiza o sujeito, o seu discurso
¢ os seus desejos unicos. A ética devolve ao sujeito a sua singularidade. |[...].
Assim sendo, ¢ uma vez institucionalizada a moral, o compromisso &tico &
entendido como prdxis, isto €, o ato através do qual o sujeito ndo somente
exerce ¢ desenvolve as suas capacidades, mas ainda ndo cessa de se autocriar,
de existir através de uma autotransformagio; pois conhecer o poder que temos,
descobrir as possiveis consequéncias das nossas agdes, ¢ parte integrante da
moral. [..], a nosso ver, ha que encarar a ¢tica ricocuriana como a
hermenéutica da propria moral. [...]. E com a ética que a questio do sujeito
toma forma (JARDIM, 2002, p. 126).

Se ¢ com a ética que a questdo do sujeito toma forma, a redescri¢do do sujeito e de uma
releitura do mundo e de si proprio ganham contornos a partir da “pequena ética” fomentada por
Ricoeur, em vista da efetivacdo do bem-viver.

Mas de que se trata essa ética do bem-viver? Em uma primeira aproximagio do tema,
vale ressaltar que a filosofia ética ricoeuriana pondera que o bem-viver se realiza genuinamente
levando em conta o sujeito em si, 0 outro e as instituigdes justas. “Chamamos ‘perspectiva ética’
a perspectiva da ‘vidaboa’ com e para outros nas institui¢cdes justas” (RICOEUR, 1991, p. 202).
No sétimo estudo da obra “O si mesmo como um outro”, segundo o autor aqui pesquisado, ha
um percurso que se divide em trés componentes €ticos para a constitui¢do do bem-viver, a
saber: “visar a ‘vida boa’[...] com e para o outro [...] nas institui¢des justas” (RICOEUR, 1991,
p. 202). Fundamentado em Aristoteles, para compreender este percurso do bem-viver, Ricoeur

argumenta que:

O primeiro componente da perspectiva €tica € o que Aristoteles chama “viver
bem”, “vida boa™: “vida verdadeira”, poderiamos dizer no rastro de Proust. A
“vida boa” € o que deve ser nomeado primeiro porque € o proprio objeto da
perspectiva €tica. Qualquer que seja a imagem que cada um faz para si de uma
vida realizada, esse coroamento € o fim ultimo de sua agdo (RICOEUR, 1991,

p. 203).

Nesse sentido, desenvolveremos a presente investigacdo seguindo este itinerario dos

componentes éticos cunhados por Ricoeur, a saber: aquele da vida boa, passando pelo
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reconhecimento do outro e chegando a mediacdo das institui¢des, que garante a justica para
todos. Ricoeur discute o bem-viver com os trés estudos: ética, moral e sabedoria pratica,
situados nos capitulos seta a nove da obra “O si mesmo com um outro”. Na introdugdo, ele

argumenta que,

[...] € nesses trés estudos €ticos que a dialética do mesmo e do outro encontrara
seu desenvolvimento filosofico apropriado. [...]. Resulta que essa dialética, a
mais rica de todas, [...], s6 encontrara seu pleno desenvolvimento nos estudos
colocados sob o signo da ética ¢ da moral. A autonomia do si surgira ai
intimamente ligada a solicitude com o proximo ¢ a justi¢a para cada homem
(RICOEUR, 1991, p. 30).

Aqui vimos nas palavras do proprio Ricoeur, em que ponto se situa a sua ética e onde
ela desemboca: na solicitude e na justica sem distingdo de pessoas. Por meio deste escopo de
pesquisa, esperamos ser possivel o alcance desse ponto de chegada, oferecendo elementos para
a constituicdo de um ser humano amadurecido e que se saiba inacabado através do tempo, isto
¢, sempre aberto ao novo, ao aprendizado. Ressaltamos que mediante a interpretacdo dos mitos,
narrativas e simbolos, articulados a ética de Paul Ricoeur, ha um humano a ser buscado, ha uma
teleologia humana a ser encontrada. Recordemos que, além disso, ha “uma arqueologia e uma
teleologia do sujeito em Ricoeur” (JARDIM, 2002, p. 96). O proprio autor argumenta que
mediante um horizonte ontoldgico e um trabalho de interpretagdo ha uma compreensdo humana
nos e pelos signos, e 1sso constitul “uma arqueologia e uma teleologia [que] revelam ainda uma
arché e um ethos de que um sujeito pode dispor-se a compreendé-los” (RICOEUR, 1978, p.
23). Recorrendo a Descartes, Ricoeur assevera, outrossim, que: “E detras de si mesmo que o
Cogito descobre, pelo trabalho da interpretacdo, algo como que uma arqueologia do sujeito. A
existéncia transparece nessa arqueologia, mas permanece implicada no movimento de
decifracdo que ela suscita” (RICOEUR, 1978, p. 22).

Recordemos que, em interlocugdo com a hermenéutica dos textos aristotélicos,
freudianos e hegeliano, Ricoeur prefere dar a sua énfase mais na teleologia do sujeito hegeliano

do que na arqueologia freudiana. Vejamos:

A existéncia que a psicanalise descobre ¢ a do desejo. E a existéncia como
descjo. E essa existéncia € revelada principalmente numa arqueologia do
sujeito. Qutra hermenéutica — a da fenomenologia do espirito, por exemplo —
sugere outro modo de deslocar a origem do sentido, ndo mais para tras do
sujeito, mas para diante dele. Diria de bom grado que ha uma hermenéutica
do Deus que vem, do Reino que se aproxima: uma hermenéutica que vale
como profecia da consciéncia. E cla que, em ultima analise, anima a
Fenomenologia do Espirito de Hegel. Eu a invoco aqui porque seu modo de
interpretagdo ¢ diametralmente oposto ao de Freud. A psicandlise nos
propunha uma regressio ao arcaico, a fenomenologia do espirito nos propoe
um movimento segundo o qual cada figura encontra seu sentido ndo na que
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precede, mas na que se segue. A consciéncia ¢, assim, levada para fora de si,
para adiante de si, para um sentido em marcha, de que cada ctapa ¢ abolida e
retida na seguinte. Assim, uma teleologia do sujeito se opde a uma arqueologia
do sujeito. O importante, porém, para o nosso intuito ¢ que essa teleologia, ao
mesmo titulo que a arqueologia freudiana, s6 se constitui no movimento da
interpretagdo que compreende uma figura por outra figura. [...], o sujeito ¢
langado para fora de sua infincia, arrancado a sua arqueologia. [...]. A
existéncia ndo se torna um “si” — humano ¢ adulto — sendo apropriando-se
desse sentido que reside inicialmente “fora”, em obras, institui¢des,
monumentos de cultura, onde a vida do espirito ¢ objetivada (RICOEUR,
1978, p. 22).

Importante este horizonte performativo em Ricoeur, uma vez que, no plano
hermenéutico, o ser humano ¢ desafiado a ajustar o seu foco de olhar nas suas potencialidades
e virtudes ao invés de ficar preso nas suas ataduras e limitagdes. “Existe, pois, um trabalho
incessante de interpretacdo da ag@o e de si mesmo que prossegue a pesquisa da adequagdo entre
o que nos parece melhor para o conjunto da nossa vida e as escolhas preferenciais que governam
as nossas vidas” (JARDIM, 2002, p. 131). Devido ao seu olhar vasto e de valorizagdo das
diferentes areas do conhecimento, notamos que Ricoeur deixa entrever que o foco de busca do
ser humano que procura a vida boa deverd estar sempre nas suas virtudes, € ndo nas
dificuldades. Ele mesmo ¢ desafiado a gerir a sua vida a fim de que possa ter mais perspectivas
na qualidade de suas escolhas, estabelecendo uma hierarquizacio das suas agdes.

Compreendemos que esta sua visdo ndo € por acaso, ela brota de um trabalho intelectual

vasto e transdisciplinar. Nesse sentido recordemos o que sobre ele foi dito:

O itinerario intelectual de Ricoeur € sem duvida o do pensador que durante a
sua carreira soube estabelecer o didlogo com uma multiplicidade de
disciplinas ¢ de correntes, assim como uma multiddo de pensadores,
linguistas, escritores, historiadores ¢ outros, construindo, dessa maneira, uma
sintese extraordinaria ¢ original. A sua imensa obra impde-se como uma
referéncia inevitavel da cultura moderna (LORENZON, 2013, p. 10).

Isso mostra a importancia de explorarmos o pensamento ricoeuriano a fim de juntemos
esfor¢os que langardo luzes na exceléncia do nosso agir. Em outras palavras, o pensamento de
Ricoeur pressupde uma dialética narrativa na constitui¢do do sujeito que se busca construir a
partir da novidade do si e do diferente de si. “Desse modo, e através de uma hermenéutica da
moral que a propria literatura possibilita, a narrativa torna-se o campo privilegiado para o
encontro de sujeitos, de leitores de mundos iguais e diferentes de si” (JARDIM, 2002, p. 127).
Sendo assim, € possivel argumentar que ha uma dialética positiva a partir de Ricoeur e que
requer uma visibilidade na contemporaneidade: “Nesta dialética anuncia-se uma estrutura
ontoldgica, suscetivel de reunir as interpretagdes discordantes no plano linguistico. Note-se que

a questdo ontologica ndo se encontra dissociada de uma questdo ética, pois 0 que esta em
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questdo & a passagem da consciéneia a consciéneia de si” (JARDIM, 2002, p. 96). E a partir
deste horizonte que entendemos a presente investigacdo como uma pesquisa relevante na
contemporaneidade. E isso fica explicito exatamente ao fomentar uma reflexdo de modo que
uma “ética do bem-viver” atualizada hoje possa ser possivel. Quica ela possa fornecer
elementos novos para o bem agir humano. Ja que, como vimos, hd uma arqueologia e teleologia
do syjeito em Ricoeur, mediante as quais “o sujeito ¢ puxado da sua infancia e adolescéncia,
[de modo que ele] toma consciéncia de si e se torna adulto” (JARDIM, 2002, p. 97). Neste
escopo da necessidade do bem agir humano, a partir da ética ricoeuriana, fica evidente como
ela contribui para o fomento de uma ética do bem-viver.

Tendo dito tudo isso, consideramos ser de bom alvitre registrarmos, mesmo que de
modo muito breve, algumas informagdes importantes da sua vasta bibliografia. Paul Ricoeur ¢
um filésofo francés que nasceu em Valence em 27/02/1913. Sua mae morreu pouco depois de
seu nascimento, € seu pai, professor de inglés no liceu, morreu quando ele tinha dois anos,

sendo criado por seus avos paternos e uma tia, jJuntamente com a irma mais velha.

Aos 14 anos de idade, milita como estudante nos movimentos pacifistas
protestantes, de coloragdo socialista. Mobilizado como oficial do exército
franc€s em 1939, acabou sendo preso ¢ levado por um certo tempo para o
campo de concentragdo de Gross-Born, na Polonia, onde teve como
companheiros de infortinio varios jovens franceses, estudantes de filosofia e
de outras disciplinas, e, principalmente, aquele que seria mais tarde o grande
tedrico da arte, Milkel Dufrenne. Em seguida passa quatro anos como
prisioneiro em diferentes campos de trabalho forgados da Alemanha,
vivenciando a dramaticidade dos sofrimentos das pessoas ¢ dos companheiros,
jogados em péssimas condi¢gdes de vida. Apesar disso, Ricoeur desenvolve
atividades intelectuais com debates de temas filosoficos, chegando ao ponto
de, em tais condig¢Ges, conseguir traduzir, de maneira um tanto escondida, a
monumental obra de Husserl, Idées directrices pour une phenomenologie,
publicada em 1950 pela famosa editora francesa Gallimard (LORENZON,
2013, p. 10).

Recordemos ainda que, aos vinte anos, Ricoeur se tornou professor de liceu em Sant-
Brieuc e, em 1948, professor universitario ocupando uma cadeira de filosofia, de modo que
todo o seu trabalho sempre esteve ligado ao ensino. Casou-se com Simone e teve o filho Olivier
que veio a se suicidar em 1986, enquanto ele dava uma conferéncia em Praga, causando-lhe
grande sofrimento a ponto de escrever um interludio, “o tragico da a¢do”, que esta publicado
no nono estudo do “Si mesmo como um outro”, dedicado a memoria de Olivier. Ricoeur viveu

em Chacinay Malabry, local perto de Paris, onde morou o seu mestre e amigo, Emmanuel
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Mounier (1905-1950), fundador do personalismo?* e também da Revista Esprit. A sua esposa
Simone faleceu em 1997, vindo ele também a fazer a sua Pascoa definitiva em 20/05/2005 (Cf.
GRONDIN, 2015, p. 15-20).

A presente investigag@o visa refletir sobre a questdo ética do bem-viver a partir do
pensamento filosofico hermenéutico de Paul Ricoeur, demonstrando que a praxis da vida boa

se d& no viver a alteridade do si mesmo com e para outros nas instituigdes justas.

Por instituigdo entenderemos aqui a estrutura do viver-junto de uma
comunidade histérica — povo, nagdo, religido etc. —, estrutura irredutivel as
relagdes interpessoais €, no entanto, religada a elas num sentido notavel que a
nogdo de distribuigio permitira daqui a pouco esclarecer. E por costumes
comuns ¢ ndo por regras constrangedoras que a ideia de instituicdo se
caracteriza fundamentalmente. Somos por esse meio levados ao ethos de onde
a ¢tica tira o seu nome. (RICOEUR, 1991, p. 227).

Em outras palavras, a importancia das institui¢des justas recai exatamente porque elas
garantem a separagdo do poder-em-comum da dominagdo. Desse modo, mediante a nog¢do de
pluralidade, a extensdo das relagdes se efetiva. Ou seja, as institui¢des garantam que 0s recursos
acumulados pela cultura ndo fiquem restritos aos ciclos de amigos, mas que vao além do face
a face, possibilitando, assim, que um terceiro desconhecido também seja contemplado. “A
pluralidade inclui terceiros que ndo serdo jamais rostos” (RICOEUR, 1991, p. 229). Entendido
o sentido ético das institui¢des justas, ressaltamos que, de modo especifico, objetivamos: (1)
refletir sobre o bem-viver a partir teleologia aristotélica e da deontologia kantiana, favorecendo
ao ser humano condi¢des de assumir a responsabilidade pelo seu agir; (i1) ponderar acerca da
reciprocidade humana, a partir das categorias das justica, do respeito, da amizade, da solicitude
e da felicidade; (iii) apontar/elucidar as institui¢des como o espago pratico de efetivacdo da
justiga, que possibilita o bem-viver por meio da distribui¢do equitativa, do espago politico no
exercicio da sabedoria préatica.

Considerando a importancia do pensamento de Paul Ricoeur, ressaltamos que o tema de
sua ética ja foi objeto de diversos trabalhos no Brasil, de forma ampla. No entanto, do ponto de
vista metodologico, naquilo que conhecemos como estado da arte, numa busca deste tema com

a palavra-chave ou expressdo: “a ética do bem-viver no pensamento de Paul Ricoeur”, no Banco

4 “Corrente filosofica contemporanea [que] desenvolveu-se principalmente na Franga, destacando-se sobretudo E.
Mounier ¢ um grupo de colaboradores da revista Esprit (fundada em 1932), principal veiculo das ideias do
movimento. Caracteriza-se essencialmente como pensamento social ¢ moral, opondo-se ao individualismo ¢ ao
materialismo. Segundo Mounier, ‘chamamos personalismo toda doutrina [...] que afirma o primado da pessoa
humana sobre as necessidades materiais. [...] A primeira preocupagdo do individualismo ¢ centrar o individuo em
si mesmo, a primeira preocupagido do personalismo ¢ descentra-lo para estabelecé-lo nas perspectivas abertas da
pessoa’ (JAPIASSU; MARCONDES, 2006, p. 216).
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de Teses da CAPES®, ndo encontramos esta reflexdo especifica, de modo que a presente
investigacdo se preocupa em preencher esta lacuna. H4 temas aproximativos apenas; sendo
assim, justificamos a investigacdo da problematica com esta indagagdo: o que ¢ afinal o “bem-
viver”, segundo o pensamento de Paul Ricoeur? No rastro desta questdo perguntamos sobre 0s
desafios para a genuina efetivacdo desse bem-viver.

Trata-se de uma pesquisa bibliografica hermenéutico-interpretativa, circunscrita ao
campo da Historia da Filosofia numa interface com a Etica e a Politica. Adotaremos um
caminho de revisdo bibliografica, que se da mediante leituras e resumos, analises e interpretagdo
de textos acerca do assunto e do autor pesquisados. Analisaremos os textos de Ricoeur (1968;
1986; 1991; 1995; 2006), bem como de Aristoteles (1987), Cesar (1998), Franco (1995),
Garrido (1994), dentre outros.

Evidentemente que a obra de Paul Ricoeur foi construida no contexto da sociedade
europeia, mais especificamente a parisiense e, neste sentido, ndo pretendemos considerar a sua
contribui¢io em torno do bem-viver como valida, de forma direta, para o Brasil. E sempre
necessario fazer as devidas diferenciacdes contextuais e culturais, entretanto, o que
procuraremos visualizar ¢ a sua importdncia para um bem-viver com pretensdes de
universalidade. Com efeito, mesmo com as diferengas culturais e geograficas, entendemos que
muito se pode considerar a partir das contribui¢des deste tedrico, pelo fato de que Paul Ricoeur
pensou a atualizagdo do saber de diversos tedricos, em interlocu¢do com pensadores que vao
desde os classicos até os da atualidade. Sendo assim, o alcance de suas reflexdes abrange
diretamente o conjunto do contexto do atual momento socio-histérico. Enfim, essa adverténcia
¢ para que tenhamos claro que nfo pretendemos aqui ignorar ou mesmo validar — sem que se
tenha o cuidado com as nuances das referidas dimensdes —, os conhecimentos cunhados pelo
autor francés em questao.

O método utilizado nesta pesquisa, a partir da revisdo bibliografica, contribuira na
interlocuc¢do com autores da atualidade, a fim de possibilitarmos ao ser humano hodierno um
caminho de discussdo que resultara nas considerac¢des finais acerca da pesquisa sobre a questio
do bem-viver a partir do pensamento filosofico de Paul Ricoeur.

O percurso metodoldgico partiu, pois, da andlise de teses e dissertagdes defendidas no

Brasil, nos ultimos vinte anos. E, como se pode ver, elencamos sete pesquisas

2

encontradas/aproximadas do tema desta investigag@do, a saber:

> CAPES — Coordenagio de Aperfeigoamento de Pessoal de Nivel Superior.
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1) BAGGIO, GIOMAR. Etjca, pessoa e educacio em Paul Ricoeur. 29/08/2016 73 f.
Mestrado em EDUCACAO NAS CIENCIAS Instituicdo de Ensino: UNIV. )
REGIONAL DO NOROESTE DO ESTADO DO RIO GRANDE DO SUL, IJUL

2) NASCIMENTO, Fernando Luis do. Um estudo sobre a ética de Paul Ricoeur a
partir de alguns de seus conceitos de origem aristotélica. 01/11/2009 116 f.
Mestrado em FILOSOFIA Instituicdo de Ensino: PONTIFICIA UNIVERSIDADE
CATOLICA DE SAO PAULO, SAO PAULO.

3) SILVA, Jaisson Oliveira da. Paul Ricoeur: a ética no cruzamento entre a pratica
historiadora e a condicfio histérica. 17/12/2015 undefined f. Doutorado em
HISTORIA Institui¢do de Ensino: UNIVERSIDADE FEDERAL DO R1IO GRANDE
DO SUL.

4) MEDEIROS, Thito Fabio de Souza. Etica e moral em Paul Ricoeur: uma anilise da
pequena ética. 30/04/2019 95 f. Mestrado em FILOSOFIA. Institui¢do de Ensino:
FACULDADE JESUITA DE FILOSOFIA E TEOLOGIA.

5) MACHADO, Adriane da Silva. O problema da media¢do imperfeita em Paul
Ricoeur. 13/08/2015 152 f. Doutorado em FILOSOFIA. Institui¢do de Ensino:
UNIVERSIDADE FEDERAL DE SANTA MARIA.

6) TURA, Marcelo Felix. Etica, politica e utopia em Paul Ricoeur. 01/08/2001 239 1.
Doutorado em CIENCIAS SOCIAIS. Institui¢do de Ensino: PONTIFICIA
UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO, SAO PAULO.

7) SMARJASSI, Celia Marilda. A Formacio do professor: um estudo a partir da
concepcio de ética em Paul Ricoeur. 19/12/2014 176 f. Doutorado em EDUCACAO
ESCOLAR. Instituicio de Ensino: UNIVERSIDADE EST. PAULISTA JULIO DE
MESQUITA FILHO/ARARAQUARA.

Como relatamos, acima, ndo ha uma pesquisa semelhante ao tema da presente
investigacdo. Desse modo, consideramos ser relevante o estudo do tema desta pesquisa acerca
do bem-viver a partir do pensamento de Paul Ricoeur. Compreendemos, ainda, a relevancia
desta pesquisa, por ser um pensamento “exatamente identificado como um esfor¢o intelectual
sério que busca socorrer 0 homem e a mulher, a fim de que vivam melhor neste fim de século
XX” (FRANCO, 1995, p. 26) e inicio do século XXI. Em vista disso, vale destacar a
proeminéncia do pensamento ricoeuriano sobre a ética do bem-viver, além de da sua atualidade,
sendo, pois, destacado como um desafio aos sistemas dominadores do presente, cuja cultura
egocéntrica e do descarte se ousa perpetuar.

Observando, pois, a sociedade hodierna caracterizada pela realidade degradante nos
seus varios aspectos do existir, e reconhecendo a necessidade de um estudo sobre o tema da
vida boa, almejamos que a presente tese possa oferecer reflexdes capazes de contribuir nas

possiveis situagdes conflituosas do presente. Vimo-nos, assim, impulsionados a estudar este
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tema, como uma contribui¢do filosofica voltada para a efetivagdo da vida bem-sucedida e feliz.
Visando refletir sobre as possibilidades de encontrar saidas praticas para situagdes emergenciais
¢ que esperamos que a reflexdo fundamentada na “pequena ética” de Paul Ricoeur possa
oferecer a sua contribui¢do sobre o tema. Almejamos, assim, que os resultados desta
investigacdo possam favorecer melhores condi¢les para a efetivacdo do bem-viver hoje.
Sabendo que a perspectiva da ética de Paul Ricoeur se configura como o desejo de uma
vida realizada, isto €, como a capacidade de conviver harmoniosamente, de maneira respeitavel,
na sociedade universal e suas diferentes culturas, é que argumentamos sobre a necessidade de
cada vez mais lutarmos para a efetivacdo de uma forma de viver de maneira equitativa,
apoiando-se na justiga. Assim, a partir de Ricoeur, com a sua forma triadica: “vida boa com e
para outros nas institui¢des justas” (RICOEUR, 1991, p. 202), apresentamos a coluna dorsal da
presente investigagdo. Dividimos a tese em capitulos em torno destes trés elementos da
“pequena ética” forjada por Ricoeur, delimitando, assim, o contorno da pesquisa. Vale registrar
que este € um trabalho de pesquisa interpretativa e, segundo Castro (2002, p. 14), pesquisar €
eleger um dominio de preocupagdo, € definir contornos de um universo de estudo, pelo que a
pesquisa ¢ limitada; nesse caso, limitada a nogdo de bem-viver e o papel que ela desempenha
na obra de Ricoeur é que se esta a refletir. E importante deixar clara esta informacao, pois que
o pensamento de Paul Ricoeur se estende e ¢ abrangente de tal maneira que € necessario
delimitar o escopo do trabalho. Sem querer esgotar o seu pensamento sobre o tema, exatamente
porque entendemos que ele escreveu de tal maneira para que a sua reflexdo sempre estivesse
aberta, isto ¢, sempre em caminho. A partir de Ricoeur, compreendemos que o contato com a
obra de um autor se divide em trés fases: a conjectural, buscando o sentido do texto como um
todo; a estrutural, na qual o texto é desconstruido nas suas tematicas e, por fim, a fase da
compreensdo, na qual o leitor se apropria do contetido do autor e do mundo que lhe abre (Cf.
CASTRO, 2002, p. 14-15), sendo, portanto, capaz de dialogar com o proprio autor e adotar uma
nova postura de viver e agir. “Dito de outra maneira, gragas a escritura, o mundo do texto pode
explodir o mundo do autor. [...], o texto deve poder descontextualizar-se para que ele possa se
recontextualizar em uma nova situagdo: € o que faz precisamente o ato de ler” (RICOEUR,

2002, p. 104). Pensando dessa forma, Castro (2002, p. 15) expde que:

Com esta proposta de leitura trifasica Ricoeur pretende levar o leitor a
apropriar-se da obra, considerando-a como algo vivo ¢ atuante. Numa palavra,
possuindo-a. Deste modo, anula-se a distancia cultural com a obra. Esta torna-
se familiar, na medida em que passa a estar inserida no proprio discurso € nos
problemas de quem I€. Assim, € normal que as diferentes perspectivas que ao
longo deste trabalho véo aparecendo nem sempre estejam de acordo com a de
outros comentadores ou leitores da obra deste filosofo. Mas ndo sera esta
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diversidade de pontos de vista sobre a sua propria obra o trabalho que Ricoeur
gostaria de ver realizado?

A partir desse ponto de vista, consideramos importante recordar que Paul Ricoeur
trilhou o caminho da reinterpretacdo fenomenologica para que a compreensdo das realidades

sempre fosse viva e renovada. Ele proprio argumenta que:

Nao sdo leis linguisticas que procuramos totalizar para nos compreender a nos
mesmos, mas o sentido das palavras, relativamente ao qual as leis linguisticas
sdo a mediagdo instrumental para sempre inconsciente. Procuro compreender-
me retomando o sentido das palavras de todos os homens. E neste plano que
o tempo oculto se torna historicidade da tradi¢do ¢ da interpretacio
(RICOEUR, 1978, p. 46).

Logo, em se tratando de um autor cuja obra se estende por diferentes campos, isso fez
com que O seu pensamento estivesse constantemente aberto a novas leituras, ndo se

aprisionando em um esquema de pensamento, como observa Castro (2002, p. 13):

Ora, para Ricoeur, o seu pensamento ¢ uma ontologia quebrada, isto ¢, uma
reflexdo aberta, uma reflexdo a caminho [...], trata-se¢ de uma unidade a ser
vislumbrada, como Moisés vislumbrou a Terra Prometida, mas jamais entrou
nela. Trata-se de uma unidade como horizonte ¢ como limite a qual conta com
anogdo de imaginagdo como um conceito funcional ¢ seu substrato unificador.

E, pois, neste panorama que compreendemos a envergadura da obra ricoeuriana, que vai
do mito ao hoje, e assim continuaremos a trama do pensar com o aporte da sua filosofia que
sempre esta aberta ao novo e na qual a imagina¢do ganha asas.

Em suma, € assim que introduzimos a problematica da presente investigacdo
circunscrita aos entornos da discussdo e distingdo entre justica e bondade para a genuina
efetivacdo da ética do bem-viver na sociedade e jamais de modo isolado. E como ¢ da natureza
da vida coletiva distinguir varias concep¢des do viver, nesta pesquisa buscaremos justamente
refletir a necessidade de possibilitar que a justica seja para todos a fim de que o bem-viver seja
possivel. Entendemos que a ética do bem-viver, expressa na obra de Paul Ricoeur, aponta para
a necessidade de cada ser humano perseguir o seu proprio bem, se dedicar para que, no final
das contas, a sociedade seja beneficiada a partir do bem fazer de cada um, pois, as vezes, “o
que existe ¢ mal fazer, o mal como obra do ser humano que resulta do mau uso da sua liberdade”
(JARDIM, 2002, p. 128). Sendo assim, o seu préprio sentido de bem ndo podera negligenciar
o entendimento de que a condi¢do para isso € o bem da coletividade. Sabemos que este
entendimento inclui a importancia da alteridade para com os individuos nas comunidades e,
também, que comunidades diferentes t€ém concep¢des diferentes de bem e de justiga e, por isso

mesmo, todas as pessoas precisam conviver pacificamente numa mesma sociedade, apoiadas
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na justica e sustentadas pelas normas/costumes. Nesse sentido, a sabedoria pratica se torna
imprescindivel como estratégia para dirimir os conflitos onde a regra ndo conseguiu estatuir.
Diante desta compreensdo € que recordaremos constantemente a indagacdo que permeia a
pesquisa: como atingir o bem-viver segundo a perspectiva ética de Ricoeur, garantindo a justi¢a
para todos? Para tanto, se faz necessario responder a pergunta: o que € afinal o “bem-viver”,
segundo o pensamento de Paul Ricoeur? Atrelada a esta indagacdo vem a pergunta: quais sdo
os caminhos para a genuina efetiva¢do do bem-viver?

Hipoteticamente, compreendemos que o bem-viver € o desejo da vida bem-sucedida
(realizada), ¢ a capacidade de conviver harmoniosamente de maneira respeitavel na sociedade
universal, com as suas diferentes culturas, equitativamente, apoiando-se na justica com
pretensdes de universalidade. Em outras palavras, para a efetivagdo do bem-viver ¢ urgente e
preciso que se persiga um desejavel grau de educacdo para o coletivo, de modo que a
humanidade entenda que ninguém pode atingir o estado de bem-viver se um de seus membros
ndo vive dignamente. Onde um ser humano estiver necessitado do essencial para uma vida boa,
a humanidade nd3o atinge a realizacdo do bem-viver, ela continua adoentada, ferida,
fragmentada.

No Capitulo 2, refletiremos sobre a questdo do bem-viver, que constitui o primeiro
componente €tico do pensamento de Paul Ricoeur. Discutiremos sobre o que se entende por
bem-viver na perspectiva de sua ética, bem como em que tradi¢des ela se apoia, para entdo
investigarmos os sentidos da “estima de si” e do “respeito de si”. Tal discussdo sobre esse bem-
viver possibilitard o passo para a questdo da alteridade a ser discutida no capitulo seguinte.

No Capitulo 3, abordaremos a segunda componente ética do bem-viver, que se da no
“viver com e para outros”. Estudaremos a questdo do respeito devido as pessoas, visando
esclarecer como o ser humano busca estabelecer uma auténtica reciprocidade. Discutiremos,
assim, sobre a capacidade humana de valorizar o outro, dando a esse outro o lugar de sujeito do
desejo e do direito reconhecido.

No Capitulo 4, refletiremos sobre o que se entende por instituigdes justas, terceiro
componente ético do bem-viver, demonstrando que papel a essas instituicdes cabe representar
para que garantam a qualquer ser humano os mesmos direitos e deveres ao bem-viver, segundo

os postulados de Paul Ricoeur.
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2 0 QUE E O BEM-VIVER NO PENSAMENTO DE PAUL RICOEUR?
2.1 INTRODUCAO

A obra de Paul Ricoeur abrange uma imensiddo de temas, preocupado que estava em
atingir e formular uma teoria da interpretagdo do ser. Conforme Castro (2002, p. 17), a obra de
Paul Ricoeur se desenvolve ao longo de trés periodos cronologico-tematicos especificos: o
fenomenoldgico-antropologico, o hermenéutico e o ético-ontologico. A nossa pesquisa tem a
ultima fase como ponto de chegada, mas entendemos que esta permeada por todas elas. Ricoeur
toma como seu problema proprio o da filosofia reflexiva, o da fenomenologia existencialista e
o da hermenéutica como vias de acesso a extragdo e a interpretagdo do sentido do ser,
desmistificando-o e restaurando-o. Vale lembrar que o préprio Ricoeur se situa numa tripla

descendéncia do conhecimento humano, como se pode observar:

Eu pretendo descender-me de uma das correntes da filosofia europeia que se
deseja caracterizar por certa diversidade de designacdo: filosofia reflexiva,
filosofia fenomenologica, filosofia hermenéutica. O primeiro vocabulo —
filosofia reflexiva — tem sido enfatizado no movimento pelo qual o espirito
humano procura recuperar a sua capacidade de atuar, de pensar, de sentir,
capacidade de certo modo perdida, afundada nos saberes, nas praticas € nos
sentimentos que a exteriorizam na relagio consigo mesma. Jean Nabert € o
mestre emblematico desta primeira corrente comum. O segundo vocabulo —
filosofia fenomenolégica — designa a ambigdo de ir “as coisas mesmas”,
consiste em dizer a manifestacdo do que se mostra a experiéncia mais
despojada de todas as interpretagdes herdadas da historia cultural, filosofica ¢
teologica; essa ansia — no sentido inverso da filosofia reflexiva — coloca o
acento na dimensdo infencional da vida tedrica, pratica, estética etc., ¢ define
toda consciéncia como consciéncia de si. Husserl segue sendo o heroi
homonimo desta corrente de pensamento. No terceiro vocabulo — filosofia
hermenéutica — herdado do método interpretativo aplicado primeiro aos textos
biblicos (exegese), aos textos literarios classicos (filologia) ¢ aos textos
juridicos (jurisprudéncia), o acento ¢ colocado sobre a pluralidade das
interpretagdes ligadas ao que poderiamos chamar a leitura da experiéncia
humana. Nesta terceira forma, a filosofia coloca em questdo a pretensdo de
qualquer outra filosofia livre de pressuposi¢des. Os mestres desta terceira
tendéncia se chamam Dilthey, Heidegger ¢ Gadamer (CHANGEUX;
RICOEUR, 2017, p. 13).

Como podemos ver, a heranga ricoeuriana descende desse itinerario, e, no caso da
pesquisa em questdo, fica muito claro o papel e a importancia da hermenéutica para que o ser
humano possa fazer uma livre, profunda e constante reinterpretagdo de si, da sua experiéncia,
rumo ao alcance do bem-viver que consiste em uma vida boa, feliz, bem-sucedida.
Consideramos importante ter a compreensao desse horizonte da heranga ou matriz tedrica de
Paul Ricoeur, de onde ele procura fornecer elementos para a constitui¢do de uma ética do bem-

viver, esclarecendo assim o seu lugar de fala.
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Vale contextualizar que, no tempo de Ricoeur, se por um lado a fenomenologia € bem
conhecida na Franga — que foi depois transformada em um sentido hermenéutico, mediante
Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty, Levinas e Marion —, por outro lado, a filosofia reflexiva
ricoeuriana ainda carece de uma maior visibilidade. Sobre esta filosofia reflexiva francesa, vale

dizer que ela:

Procurava resistir a visdo puramente materialista ¢ ou sensualista (diriamos
hoje naturalista) do homem, [...]. A ideia forte de uma filosofia reflexiva é a
de que ndo se pode compreender o0 homem sem partir da autorreflexdo que o
caracteriza ¢ que uma analise bioldgica ou mesmo cerebral nunca atinge
(GRONDIN, 2015, p. 24).

Nesse sentido, € que, para uma genuina compreensio do que € o bem-viver a partir do
pensamento de Paul Ricoeur, se faz necessario notar que a busca desse conhecimento vai além
da andlise biologica e/ou cerebral. Filosofos e cientistas — como Georges Canguilhem e Gaton
Bachelard em suas obras: “O conhecimento dos vivos”, de Canguilhem; “A formag¢do do
espirito cientifico”, de Bachelard, ou mesmo as discussdes realizadas entre Karl Popper e John
Eccles na obra “O eu e seu cérebro” — que procuram construir um caminho possivel de
conhecimentos a serem alcangados acerca do ser humano. Vale ressaltar que “eles tentaram
construir juntos um sistema filosofico que classificasse os niveis em que as ciéncias do cérebro
e a filosofia do espirito interferem, no anglo-sax@o da palavra mente, que sem duvida
encontraremos muitas vezes em nossa discussdo” (CHANGEUX; RICOEUR, 2017, p. 16). Isso
posto a fim de que o leitor tenha uma maior compreensdo do itinerario ou mesmo das
interlocugdes possiveis de serem feitas na seara da busca pelo bem-viver.

Vale ressaltar que para o sujeito trilhar o caminho da vida boa e realizada ou bem-
sucedida, ele, necessariamente, precisara se interrogar sobre si proprio, a fim de melhor se
compreender. Nesse sentido, o bem-viver situado numa filosofia reflexiva “remonta ao
‘conhece-te a tt mesmo’ de Socrates, assim como a ‘questdo do que sou eu para mim mesmo’
de Agostinho” (GRONDIN, 2015, p. 25). Em todo o caso, a filosofia reflexiva, cujo bem-viver
aqui procuramos discutir, se dedica a defender que o bem-viver somente sera atingido no nivel
de uma continua compreensdo e redescoberta que o sujeito faz de si mesmo, mediante um
sinuoso trabalho hermenéutico. Neste, o carater prioritario do cogito (intermediado por todo o
universo dos signos) constitui tanto o ponto de partida como o de chegada de uma pesquisa
filosofica. Mas, para falar do que se pode entender por uma vida boa, nada mais justo do que
dizer que o autor interroga, ainda, pela vontade ma. Desse modo, entendemos que o percurso
de Ricoeur para refletir sobre as questdes inerentes ao tema do bem-viver perpassa pelos

caminhos a seguir:
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Interpretagdo dos simbolos da macula, do pecado, da culpabilidade, em que
via a primeira camada simbdlica da consciéncia do mal, em seguida a
interpretagdo dos grandes mitos da queda: mitos cosmogénicos, Orfios,
tragico, adamico. Podia assim falar de reflexdo concreta, por ndo poder dar a
propria interpretacdo desses simbolos e mitos o estatuto tedrico designado
pelo termo hermenéutica (RICOEUR, 2011, p. 18).

De qualquer forma, se faz necessario recordar sobre o que as riquezas da matriz teorica
ricoeuriana possibilitam ao ser humano percorrer, inclusive dando ao ser humano a capacidade
de captar a reflexdo completa dada pelos simbolos e mitos. Trata-se de um percurso possivel
mediante uma triade cronologica, como pudemos ver acima, de modo a chegar a hermenéutica

como um “lugar” decisivo para o alcance do bem-viver:

As fontes de um pensamento sdo sempre complexas ¢ subterrancas. Um leitor
perspicaz de Freud como Ricoeur ndo ignora que ¢las escapam em grande
parte ao dominio do proprio sujeito, impregnado que esta pelas camadas de
seu inconsciente ¢ de sua heranca. Mas a filosofia ¢ para Ricoeur uma
retomada reflexiva sobre si, que ndo pode deixar de fazer o esforgo de se
compreender, a si propria a partir de suas origens, mesmo que esta tentativa
permanega incoativa. [...]. A hermenéutica esta aqui apresentada, em 1983,
como o terceiro ¢ ultimo elemento de uma triade que faz questdo de evocar
primeiro a filosofia reflexiva ¢ a fenomenologia. Esta trindade ¢
esclarecedora, tanto no conteuido quanto na cronologia, pois ¢la tende a
apresentar a hermenéutica como ponto de chegada ao termo de um itinerario
que parte da filosofia reflexiva ¢ da fenomenologia (GRONDIN, 2015, p. 23).

Diante do horizonte de pensamento ricoeuriano, compreendemos que o filésofo francés
objetiva interpretar o ser humano em suas varias dimensdes: ética, politica, existencial,
psicossocial e espiritual. Para tanto, recordamos que Ricoeur se alimenta em fontes pré-
filosoficas, como o mito, a poesia, os simbolos, a metafora, a narrativa, como formas de elucidar
os sentidos, numa tentativa de melhor conhecer a realidade do humano, chegando a conclusio
de que ela sempre nos ultrapassa. A obra de Ricoeur se contrapde, assim, a qualquer tentativa
de posicionamento reducionista, pois, para ele, ndo € possivel uma explicagdo integral do ser

humano e da cultura. Segundo o autor,

[...] o proprio trabalho de interpretacdo revela um designio profundo: o de
superar uma distancia, um afastamento cultural, o de equiparar o leitor a um
texto que se tornou estranho e, assim, incorporar um sentido a compreensio
presente que um homem pode obter dele mesmo (RICOEUR, 1978, p. 8).

Em outras palavras, hd sempre um sentido novo a desvendar, uma palavra escondida a
ganhar novo sentido. Desse ponto de vista, subsiste, entdo, o Mistério, a Transcendéncia. Dai,
para explicar, mesmo que de forma aproximativa, ele recorre aos simbolos que nos levam a

pensar:
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“0 simbolo da a pensar”: essa sentenga que me encanta diz duas coisas. O
simbolo da. Ndo ponho o sentido, € ele que da o sentido. Mas o que ele da ¢
“a pensar”, do que pensar. A partir da doagdo, a posi¢cdo. A sentenga sugere,
pois, a0 mesmo tempo, que tudo ja esta dito em enigma ¢ que, contudo, ¢
preciso sempre tudo comegar ¢ recomegar na dimensdo do pensar (RICOEUR,
1978, p. 243).

Para o autor, o simbolo estimula o pensamento, ele nos leva a pensar de forma ampliada,
para além do dado imediato. Os simbolos estdo prenhes de elementos ricos de sentidos
inesgotaveis. “E conhecida a extenue fuga para tras do pensamento em busca da primeira
verdade e, mais fundamentalmente ainda, em busca de um ponto de partida radical que poderia
ser absolutamente uma primeira verdade” (RICOEUR, 1978, p. 242). Desse modo, o
pensamento ricoeuriano, ao se valer também da riqueza haurida nos simbolos, desemboca numa
complexa metodologia dialética. Assim, “Convencido de que todo o pensamento moderno se
tornou interpretacdo, elabora uma grande simbolica da consciéncia, que se encontra na raiz
mesma de todas as determinagdes historicas e espirituais do homem”. (JAPIASSU:;
MARCONDES, 2006, p. 241).

Recordemos, pois, que a filosofia dialético-interpretativa de Paul Ricoeur é também
marcada por trés influéncias importantes: primeiramente, pela tradi¢do dos existencialistas
Gabriel Marcel e Karl Jaspers, buscando entender o mistério da vida, numa existéncia
encarnada que se expressa no dualismo: objetividade/subjetividade, através de uma reflex@o em
busca da verdade; a segunda influéncia importante foi o pensamento rigoroso de Edmund
Husserl, no qual se especializou enquanto prisioneiro da II Guerra Mundial; ainda, uma terceira
influéncia constitui-se do pensamento classico — enquanto dava aulas de histéria da filosofia
em Estrasburgo, ele estudou profundamente: Platdo, Aristételes, Santo Agostinho, bem como
a tradi¢do racional do pensamento ocidental: Descartes, Kant, Hegel, Nietzsche, além de Freud,
Heidegger e do personalista Emmanuel Mounier.

Como se pode observar, o pensamento de Paul Ricoeur ao ser bastante vasto se torna
mais rico e relevante do ponto de vista filosofico. Sendo assim, por mais que seja amplamente
estudado, no dinamismo da histéria, ele sempre terd uma nova intui¢do a oferecer conforme o
andar dos tempos e mesmo em cada realidade tematizada. Vale reconhecer que o seu rigor ndo
o deixa cair num ecletismo, mas o torna um pensador amplo e dialético, acabando por
desembocar num pensamento historico e ético-politico. Desse modo, argumentamos que a
“pequena ética” fomentada por Ricoeur contribui para que o seu leitor se torne conhecedor apto
de um caminho interpretativo sobre a sua acdo na histéria. Mediante a adog¢do de um estilo

interpretativo de vida, esse sujeito, ao refletir sobre st mesmo, acaba mais bem habilitado para
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lidar com o encontro das muitas culturas que hoje se veem imersas num contexto global de
crises. O contato com a literatura de Paul Ricoeur, nesse mundo marcado por conflitos,
indubitavelmente habilita o leitor a contribuir com a administragdo, de forma equitativa, dos
conflitos culturais da globalidade, pois aponta para a importancia de utilizar os estudos
linguisticos e semiologicos frente aos desafios inesperados que o dinamismo da vida sempre
nos apresenta.

Em suma, ¢ nesse contexto historico e ético-politico de inspiracdo aristotélica
(teleologia) e kantiana (deontologia) em que se situa o objetivo do presente estudo, de refletir
a partir da pequena ética ricoeuriana sobre o bem-viver que buscamos abordar nas perspectivas
historicas e ético-politicas. Argumentamos que o leitor encontra na obra de Paul Ricoeur uma
rica contribui¢@o para solucionar ou esclarecer os conflitos, hoje tristemente eclodindo numa
propor¢do universal®. Ressaltamos que a marca do pensamento ricoeuriano possibilita ao leitor
a busca de aproximacdo a verdade ou a elucidagdo/restauragdo do sentido, pela metodologia
dialético-interpretativa. De modo que, no campo da €tica, no que diz respeito ao tema da vida
boa, compreendemos que Paul Ricoeur propde as seguintes teses: 1) A ética exerce uma
primazia sobre a moral; 2) Ha necessidade de a perspectiva ética perpassar pelo crivo da norma,;
3) Ha legitimidade no recurso da norma a perspectiva ética, quando a norma conduz a impasses
praticos; 4) A solicitude e a estima de si ndo podem ser pensadas uma sem a outra; 5) A
igualdade ¢ para a vida nas institui¢des o que a solicitude é nas relagdes interpessoais.

Atrelado ao tema do bem-viver, Paul Ricoeur trabalha conceitos como: equidade,
justica, vida boa, tolerancia, intolerancia, intoleravel, alteridade, Estado de Direito, respeito,
felicidade, solicitude, violéncia, cultura, democracia, prudéncia, amizade, reconhecimento,
dentre outros.

Mas, afinal de contas, o que €, entdo, o bem-viver a partir do pensamento de Paul
Ricoeur? Trata-se daquilo que constitui o primeiro componente €tico do bem-viver, tendo a

mesma conotagdo que “vida boa”, “vida feliz”, “vida concluida” ou “vida realizada”, isto &,

6 Sobre a realidade desafiadora dos tempos atuais, como € proprio da atividade reflexiva, tenho algumas produgdes
que podem nos ajudar. “Entendemos que ¢ impossivel estarmos atentos a realidade do mundo em que nos coube
viver, ¢ ndo nos sentirmos tocados, de forma preocupante, em face da espantosa ascensdo das trevas. Trevas essas
que se¢ manifestam, desvelada ¢ escancaradamente, nas mais diversificadas formas de atrocidades. Estarrecidos,
acompanhamos, com sensagio de impoténcia, as agdes “humanas’ intolerantes ¢ violentas de todos os tipos que se
possa pensar. Jamais imaginariamos que pudéssemos chegar a pleno século XXI, com tantos contratestemunhos
advindos das acdes de seres chamados de gente, mas que, na verdade, envergonham a raca humana. E a era da
espetacularizagdo da morte ¢ de todos os tipos de violéncias, cujas consequéncias sdo 0 medo ¢ o terror se
espalhando por todos os lados. Tristemente, a crise moral, politica, humanitiria ¢ ecoldgica toma proporgdes
espantosas. Vivemos na época marcada pela chamada ‘pés-verdade’, onde as opinides ¢ crengas pessoais se
sobrepdem aos fatos objetivos” (NOBRE, 2017, p. 11).
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“vida bem-sucedida”. Recordamos que, em qualquer lugar, no texto em questdo, quando
usarmos uma dessas expressdes, a inten¢do sera dizer a mesma coisa.

O bem-viver, segundo Paul Ricoeur, se desenvolve ou ¢ possivel apenas em nivel social
e comunitario sem jamais ser possivel quando marcado pela vida segregada. No plano ético, o
bem-viver se mostra como fio condutor do nosso estudo, os trés componentes da perspectiva
ética que, no dizer de Ricoeur (1991, p. 202): “Chamamos ‘perspectiva ética’, a perspectiva da
‘vida boa’ com e para outros nas institui¢des justas’.

A vida boa entendida por Ricoeur ndo €, entdo, uma vida isolada, antissocial, mas &,
antes de tudo, uma vida que se vive em sociedade, respeitando e valorizando a si mesmo, o
diverso de si e as institui¢des. Uma vida que procura ver sempre e em primeiro lugar a “pessoa
humana ” nas suas mais variadas culturas, sem jamais subjuga-la. E um viver livre da pratica de
preconceitos, marcado pela admirag@o e atengdo para consigo € com 0s outros, o que leva o ser
humano a uma autointerpretagio de si e das diferentes culturas, a uma autoavaliagdo em busca
da aproximagio a verdade’.

Compreendemos assim, que, no nivel ético, a vida boa nio pretende se fechar em si,
mas viver a alteridade; nem também viver uma vida sem limites, mas uma vida regrada com
um objetivo expansivo, aberto de crescimento humano em busca de saidas praticas no
relacionamento da ipseidade, nas situa¢des singulares a que chamamos de sabedoria pratica ou
prudéncia — por isso, € um campo estritamente ético.

No que diz respeito ao plano ético da vida boa, Ricoeur pondera que ela ndo € uma vida
fragmentada, mas firmemente ligada a outros fatores como a cultura. Nesse sentido, recorda
que “o aparecimento da palavra ‘vida’ merece reflexdo. Ela ndo ¢ tomada num sentido
puramente bioldgico, mas no sentido ético-cultural, [...], designa o homem completo por
oposi¢do as praticas fragmentarias” (RICOEUR, 1991, p. 209). Ou seja, se trata de uma vida
ética que se procura fomentar mediante uma educag¢@o integral. Em outras palavras, deseja ser
uma vida permeada por “uma educagdo humanizada que contribua na formac¢do de pessoas
abertas, integradas e interligadas, que também sejam capazes de cuidar da casa comum”

(CNBB, 2021, p. 11). Observamos que o bem-viver, a partir da ética aristotélica relida na

7 A minha atengdo para com o pensamento ricoeuriano acerca do bem-viver ja se despertou desde a graduagfio na
filosofia ¢, desse modo, tenho escritos juntando esforgos para que cada vez mais tenhamos acesso ao seu
pensamento. Sendo assim, sobre o sentido da busca do bem-viver, que possibilite uma vida feliz, nos faz lembrar
que e¢la, “desenvolve-se, desse modo, sempre num espirito da busca de uma coexisténcia pacifica, pois para
Ricoeur, a pessoa s6 vive bem, no mundo globalizado da atualidade, quando ¢ capaz de “con-viver” consigo
mesmo € com o outro, nas suas relagdes de vida cotidiana: empresas ¢ sociedade em geral” (NOBRE, 2019, p.
253).
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atualidade, possibilitara ao ser humano hodierno entender que a educacgio serd ineficaz e os
seus esfor¢os estéreis se ndo houver a preocupagdo em também se difundir um novo modelo
relativo ao ser humano, a vida, a sociedade e a sua relagdo com a natureza. De modo que ¢

possivel recordar hoje que:

Em um tempo marcado pela pandemia da Covid-19 ¢ por diversos conflitos,
distanciamentos ¢ polarizagles, € preciso reaprender a amar, a perdoar, a
cuidar, a curar, a dialogar ¢ a servir a todos. Educar ¢ construir a verdadeira
fraternidade alicer¢ada na justiga ¢ na paz (CNBB, 2021, p. 11).

Em uma palavra, para Ricoeur, o termo “vida”, ao designar ao mesmo tempo um
enraizamento bioldgico do bem-viver e a unidade do ser humano por completo, se efetiva ai
mesmo nesse ponto, enquanto € esse humano que langa sobre si mesmo o olhar da apreciagio.
Apreciagdo esta da sua propria vida, isto €, enquanto alguém que age e que sofre agdes
exteriores, reconhecendo claramente que sua grande tarefa ¢ qualificar-se como ser
genuinamente humano. No dizer de Ricoeur, na dimensdo narrativa da ipseidade se trata de
“quatro maneiras de responder a pergunta quem?: quem fala? quem age? quem se narra? quem
¢ o sujeito moral da imputagdo? Nos ndo nos afastamos do problema da ipseidade tanto tempo
quanto nds ficamos na orbita da pergunta quem?” (RICOEUR, 1991, p. 199). Dito de outro
modo, o autor, no sinuoso processo de refletir sobre a constituicdo de uma vida digna,
argumenta que ela se constitui mediante o caminho de um ser humano que tem a grandeza de
saber voltar o olhar sobre si mesmo. Uma pessoa capaz de ser reconhecida como alguém que
adota um modo de vida que seja bom — aquele em que o sujeito € capaz de interrogar-se, de ser
um locutor que se designa a si mesmo perante a sua capacidade de construir a sua identidade
narrativa como sujeito responsavel pelas suas a¢des “no caminho de volta para o si-mesmo”
(RICOEUR, 1991, p. 200).

Nessa perspectiva €tica ricoeuriana do bem-viver € que argumentamos que o ser humano
¢ capaz de se autointerpretar, de trabalhar segundo uma intengdo, buscando o sentido das coisas
a fim de detectar os erros para elimina-los, num desejo de crescimento espiralado, rumo a uma
vida adulta critico-reflexiva. Assim, no reconhecimento do plano de vida boa, o humano se
coloca no mundo da apreciacgdo de si e do diverso de si. Tem um ideal de bem-viver sempre
equilibrado entre as objetivacdes da vida e o refletir sobre elas. Dessa forma, ressaltamos que,
quando atingimos esse estagio, estamos no plano ético que se torna “estima de si”, que veremos
mais adiante.

Percebemos entdo como se da o esforgo de entender o sentido do bem-viver, que, com

certeza, ndo sera esgotado aqui, pois ndo € isso que pretendemos. Sabemos que € sempre
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desafiador adotar esse estilo de vida em uma cultura marcada pelo individualismo como a
hodierna. O tema sera mais bem elucidado no decorrer do trabalho ora pesquisado, porém

observemos as palavras do filosofo estudado a esse respeito, quando ele pondera:

Com referéncia ao conteudo, “vida boa” €, para cada um, a nebulosa de ideais
¢ de sonhos de cumprimento com respeito a qual uma vida € considerada mais
ou menos realizada ou irrealizada. E o plano do tempo perdido ¢ do tempo
reencontrado. Nesse sentido, € o “em vista de que” tendem essas agoes das
quais dissemos, todavia, que tinham seu fim em si mesmas. Mas essa
finalidade na finalidade néo arruina a suficiéncia a si das praticas, por tanto
tempo quanto seu fim ja ¢ colocado e permanece colocado; essa abertura, que
fratura praticas que teriamos dito fechadas sobre si mesmas, quando a duvida
concernente a orientagdo de nossa vida nos atinge, mantém uma tensdo, quase
sempre discreta e tacita, entre o fechado ¢ o aberto na estrutura global da
praxis. O que se pensa aqui ¢ a ideia de uma finalidade superior que néo
deixaria de ser interior ao agir humano (RICOEUR, 1991, p. 210).

Ou seja, ¢ um trabalho incessante de autointerpretacdo das nossas agdes, de nossos
ideais, desejos e de ndés mesmos, no qual deveremos praticar bem os nossos afazeres cotidianos,
a fim de melhor adequarmos a nossa vida aos ideais que aspiramos, governando e direcionando,
assim, nossas agOes praticas, agindo bem. Como diz Ricoeur, ¢ uma finalidade superior que
depende da acdo de cada um, em vista do que buscamos.

Em uma palavra, a respeito daquilo que Ricoeur representa para a contemporaneidade
e do seu conceito fundamental de acdo que, obviamente, remete os seres humanos a sua
condi¢@o ontologica de seres conscientes de sua vocagdo, a professora Maria Clara Bingemer

pondera sobre a €tica ricoeuriana:

Seu conceito da agdo que segue ¢ permanece como legado humano ¢ uma de
suas grandes contribui¢des a filosofia. Apos 1989 ¢ os acontecimentos da
queda do socialismo real que mudaram a face da terra, Paul Ricoeur voltou ao
proscénio do debate filoséfico francés com sua reflexdo centrada sobre a
pessoa, a alteridade, a solicitude e as instituiges justas. Mas sobretudo sua
filosofia moral encontrou poderoso eco no pensamento atual ao abrir a
possibilidade de refletir e agir por si mesmo, ou mais exatamente, como diz o
belo titulo de uma de suas grandes obras, Si mesmo como um outro. Fiel a sua
fé, esse filosofo protestante que participou da fundagdo do mosteiro
ecuménico de Taizé, na Franca, e jamais deixou de frequenta-lo por ver ali um
lugar onde era possivel aproximar-se da bondade, soube fundar sua filosofia
sobre o respeito do outro ¢ a reciprocidade das relagdes humanas. Em meio as
verdadeiras guerras intelectuais que assolam violenta e soberbamente os
meios académicos, Ricoeur, em atitude sempre discreta ¢ humilde, privilegiou
a escuta, a atencdo profunda a assimetria possivel no didlogo ¢ ao argumento
sempre respeitavel do adversario. Para nos, intelectuais de hoje, seu legado ¢
o de um caminho generoso ¢ certamente apto a conduzir as criaturas faliveis
que somos, atraves dos desconfortos destes tempos modernos € pos-modernos
(BINGEMER, 2005).
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Tendo dito isto, com a clareza e grandeza das palavras de Bingemer, passaremos as
fontes ricoeurianas para a constitui¢do do itinerario daquilo que constitui a espinha dorsal da
presente investigacdo: a ética do bem-viver. Tal itinerario procurard obedecer ao esquema
desenhado no projeto e o faremos também numa tentativa de interlocu¢do com os tedricos de

hoje.

2.2 A FONTE ARISTOTELICA

Paul Ricoeur se fundamenta em Aristoteles ao afirmar que o bem-viver sé se da com os
outros. Ricoeur realiza uma reflex@o a respeito do sentido da perspectiva ética a partir de um
retorno ao pensamento do estagirita. Se inspirando, pois, em textos aristotélicos da Efica a
Nicomaco, acrescenta que o sujeito se realiza no projeto originario da vida boa, mediante a
procura da sua identidade pessoal e isso serd possivel por meio da busca fundamental e
paulatina na constituicdo de si. Argumenta, ainda, que € pelo autocontrole e busca de uma
racionaliza¢do das paixdes que o bem-viver se efetiva. Sendo assim, o ser humano, de modo
paulatino e espiralado se educa para uma vida feliz, concluida. Compreendemos, pois, que a
partir da pequena ética forjada por Paul Ricoeur, o ser humano hodierno podera encontrar uma
riqueza na busca de se encaminhar para a possibilidade de um novo jeito de estar no mundo,

cujo bem-viver € possivel alcangar. Vejamos o que diz Paul Ricoeur sobre Aristoteles:

O primeiro componente da perspectiva ética [vida boa] € o que Aristoteles
chama “viver bem”, “vida boa™: “vida verdadeira”, [...]. A “vidaboa” ¢ o que
deve ser nomeado primeiro porque € o préprio objeto da perspectiva ética.
Qualquer que seja a imagem que cada um faz para si de uma vida realizada,
esse coroamento ¢ o fim ultimo de sua a¢do. E o momento de se lembrar da
distin¢do que Aristételes faz entre o bem tal como o homem o visa ¢ 0 Bem
platonico. Na ética aristotélica s6 se pode tratar o bem para nos. Essa relagédo
conosco impede que ele esteja contido em algum bem particular. E de
preferéncia o que falta a todos os bens. Toda ética supde esse uso ndo-

saturavel do predicado “bom” (RICOEUR, 1991, p. 203).

Paul Ricoeur, com o proposito de fomentar uma ética do bem-viver, fundamentando-se
em Aristoteles, quer possibilitar ao ser humano de hoje entender que a vida humana para ser
boa devera se debrugar sempre na sua dire¢do teleoldgica, isto €, na sua vocacdo para fazer o
bem, para agir bem. E ¢ esse agir bem que se tem no respeito ao outro, sendo esse outro também
o estranho que ndo conheco. A ele ¢ garantido todo o bem, por meio das institui¢des, fazendo
com que o ser humano n#o caia no vicio de interpretar o bom como algo que ¢ apenas bom para

si, para o seu bem particular. Por isso 0 autor assevera que a ética que ele propde ndo admite a
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saturagdo do predicado “bom”, mas exige que seja um bem destinado universalmente. Nesse

sentido € que pondera o estagirita classico:

Admite-se geralmente que toda arte e toda investigagdo, assim como toda agio
¢ toda escolha, tém em mira um bem qualquer; ¢ por isso foi dito, com muito
acerto, que o bem ¢ aquilo a que todas as coisas tendem. Mas observa-se entre
os fins uma certa diferenga: alguns sdo atividades, outros sdo produtos
distintos das atividades que os produzem. Onde existem fins distintos das
acdes, sdo eles por natureza mais excelentes do que estas (ARISTOTELES,
1991, p. 3).

Observamos que € nessa perspectiva aristotélica que o filésofo francés se fundamenta,
sustentando que o fim do bem-viver esta circunscrito as boas agdes humanas. Nesse sentido,
sobre o fragmento aristotélico acima, o proprio Ricoeur faz um “esquadrinhamento” acerca
daquilo que devera corresponder a ag¢do ou pratica de vida humana, que conduz ao bem-viver,

como € possivel notar:

As primeiras linhas da Efica a Nicomaco 1 nos colocam sobre a via: “Toda
arte [tekhné] e toda investigagdo [mérodos] e igualmente toda agio [praxis| e
toda escolha preferencial [prohairésis] tendem para algum bem, ao que
parece. Portanto declaramos com razdo que o Bem ¢ aquilo para o qual toda
coisa tende” [...]. Tekhné ¢ o primeiro termo nomeado; ele ¢ posto par a par
com métodos, ficando o pratico em geral coordenado assim com o tedrico em
geral; depois fekhné ¢ simplesmente justaposto a prdxis e a prohairésis sem
que nenhuma hierarquia seja proposta. Além disso, prdxis ndo € ainda oposta
a poiésis. E apenas no livro VI que a praxis, mais exatamente a “ciéncia
pratica”, sera oposta a ciéncia poética: aprendemos entdo que a praxis ¢ uma
atividade que néo produz nenhuma obra distinta do agente e que ndo tem fim
diferente da propria agdo, a “cupratica’, “a propria boa pratica sendo seu
proprio fim”, enquanto a poiésis (ciéncia poética que lhe corresponde) “tem
um fim diferente dela propria” (RICOEUR, 1991, p. 203).

Em outras palavras, evidenciamos que, quando Paul Ricoeur, nesse trecho, argumenta
que “a praxis ¢ uma atividade que ndo produz nenhuma obra distinta do agente e que ndo tem
fim diferente da propria a¢@o”, é possivel chegarmos ao entendimento do que ele reivindica do
sujeito em agdo: que o seu agir esteja de acordo com a sua pessoa, isto €, que ndo pode ser
diferente da sua esséncia, da sua vocagdo ou teleologia, uma vez que ¢ chamado a existéncia
para agir bem. Quando isso ndo acontece, o ser humano foge da sua esséncia e precisa ser
purificado, ou evoluir para atingir o seu fim. Caso assim ndo proceda, apenas fica a estragar a
vida. O ser humano, enquanto alguém que procura a felicidade devera ter na boa pratica um fim
a ser perseguido. Ele pode até cometer erros, pois se sabe falivel, contudo, ao identificar a sua
limitagdo, faz questdo de corrigir a rota, de se desculpar, se preciso for, sem qualquer
constrangimento, mas sim, e inclusive, o fazendo como uma bela atitude de grandeza. Isso

aplicado a alguém que exerce uma lideranca ¢ até desejado e esperado por todos, pois, do



30

contrario, ¢ mesquinhez e ha necessidade de recomecar a compreensdo do que significa o ideal
de bem-viver proposto por Ricoeur.

Etimologicamente, o termo “ética” deriva do grego etikds, ethike, que diz respeito aos
costumes. E “parte da filosofia que trata do bem e do mal, das normas morais, dos juizos de
valor (morais) e opera uma reflexdo sobre este conjunto. Tem, igualmente, por objeto a
determinag@o do fim (objetivo) da vida humana assim como dos meios para atingi-lo” (RUSS,

1994, p. 97). Dito com outras palavras se trata de:

Parte da filosofia pratica que tem por objetivo elaborar uma reflexio sobre os
problemas fundamentais da moral (finalidade ¢ sentido da vida humana, os
fundamentos da obrigagio ¢ do dever, natureza do bem ¢ do mal, o valor da
consciéncia moral etc.), mas funda num estudo metafisico do conjunto das
regras de conduta consideradas como universalmente validas. Diferentemente
da moral, a ética esta mais preocupada em detectar os principios de uma vida
conforme a sabedoria filosofica, em claborar uma reflexdo sobre as razdes de
se desejar a justica € a harmonia e sobre os meios de alcanca-las. A moral esta
mais preocupada na construcdo de um conjunto de prescrigoes destinadas a
assegurar uma vida em comum justa ¢ harmoniosa (JAPIASSU;
MARCONDES, 2006, p. 97).

Antes de trabalhar o sentido e o significado da vida no desdobramento dialético do bem-
viver nos seus estagios mais elevados sobre a questdo do si, Ricoeur indica o sentido do termo
“ethos” ou “ética”. Assim, ele faz a distingdo dos termos “ética” e “moral” — embora ambos
remetam a ideia de costume — e explica que ndo resta nenhuma davida quanto a etimologia ou
historia dos dois termos, pois, como todos sabem, a ética vem do grego (com Aristételes) e a

moral vem do latim (com Immanuel Kant). A esse respeito, pondera que:

Se em Aristoteles onde encontro os esbogcos melhor tragados da ética
fundamental, ndo renuncio a ideia de encontrar equivalentes em Kant; ndo
somente as duas abordagens, que foram entrelagadas sob os rotulos didaticos
de teleologia e deontologia, ndo sdo rivais, na medida em que pertencem a
dois planos diferentes da filosofia pratica, mas também coincidem em alguns
pontos nodais significativos (RICOEUR, 2001b, p. 51).

Na fonte ou heranga aristotélica, o termo “ética” se articula como a perspectiva de uma
vida concluida, de uma vida boa, feliz ou realizada. A ética ¢ caracterizada pela sua perspectiva
teleologica, isto €, define-se pelo predicado “bom” como uma finalidade da vida boa, adquirida
através do agir bem. A perspectiva ética é o que se denomina como “estima de si”, ou seja,
quando, apos um olhar sobre si, estima como boas as suas agdes. Para Ricoeur, a ética € definida

como:

[...] o desejo de viver bem com ¢ para os outros em instituigdes justas. Esta
defini¢do tripla une o si na sua capacidade original de estima pelo outro,
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manifestada pela sua face, e para um terceiro envolvido que € o portador dos
direitos nos planos juridicos, sociais ¢ politicos. (RICOEUR, 1995b, p. 133).

Assim, sem necessidade de ir muito longe para mostrar a tradi¢do aristotélica no
pensamento ricoeuriano, o qual também estd inevitavelmente entrelagcado com a tradigdo
kantiana, veremos as teses propostas por Ricoeur sobre suas relagdes, na sua perspectiva ética

do bem-viver:

Propomo-nos estabelecer, sem preocupagdo com a ortodoxia aristotélica ou
kantiana mas ndo sem uma grande atengdo aos textos fundadores dessas duas
tradi¢des: 1) o primado da ética sobre a moral; 2) a necessidade, para a
perspectiva ¢€tica, de passar pelo crivo da norma; 3) a legitimidade de um
recurso da norma a perspectiva, quando a norma conduz a impasses praticos
que lembrardo nesse novo estadio de nossa meditagdo as diversas situagdes
aporéticas que nossa meditagdo teve de enfrentar sobre ipseidade. Em outras
palavras, segundo a hipdtese de trabalho proposta, a moral s6 constituiria uma
efetuacdo limitada, embora legitima ¢ mesmo indispensavel, da perspectiva
¢tica, ¢ a ética nesse sentido envolveria a moral. Ndo veriamos, pois, Kant
substituir Aristételes, a despeito de uma tradigdo respeitavel. Estabelecer-se-
ia antes entre as duas herangas uma relagdo ao mesmo tempo de subordinagdo
¢ de complementariedade, reforgada enfim pelo recurso final da moral a ética
(RICOEUR, 1991, p. 201).

Ricoeur pondera, entdo, que ética e moral se complementam, andam juntas, apesar de a
ética ser superior, por ter que se fazer presente no momento em que existam, ou se julga
existirem, situagdes conflituosas impostas pela moral, que esta ndo tenha seguranga suficiente
para resolvé-las sozinha. Desse modo, a ética vem para dar a moral o seu devido crédito ou lhe
assegurar seu exercicio legitimo de modo adequado ao lugar e momento. Além disso, segundo
o pensamento de Ricoeur, a ética deve necessariamente passar pelo crivo da norma, para se
enriquecer, e terd sempre uma resposta com a pretensio de universalidade, mediante a passagem
pelo momento moral. Isso sem dizer que a teleologia aristotélica se configura como a origem
da deontologia kantiana. Na obra “O justo 2: estudo, leitura e exercicios da ética aplicada”, o
filosofo francés deixa entrever que a ética se parte em duas: ética anterior e ética posterior, de
tal forma que a primeira ¢ classificada como ética fundamental e a segunda reconhecida como
espacos da sabedoria pratica (RICOEUR, 2001, p. 52-62). A partir do pensamento de Paul

Ricoeur, ha quem diga, € possivel observar ainda que:

E em Aristoteles ¢ em Espinosa que se encontram os fundamentos mais bem
desenhados da ética fundamental. O filosofo grego (384-322 a.C.), da cidade
de Estagira, com sua ¢tica nicomeia coloca a ética na ordem do reino do
desejo. [...]. Para Ricoeur, é em torno do conceito de prohairésis [escolha
preferencial] que gravitam os conceitos que o precedem na ordem
fundamental, ordem do desejo que estrutura a totalidade do campo pratico. A
tarefa de ser homem extravasa ¢ envolve todas as tarcfas parciais que
configuram como boa cada pratica [que deve ser excelente]. [...]. Cada uma
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dessas exceléncias recorta sua mirada do bem sobre o fundo de uma mirada
aberta, magnificamente designada pela expressdo vida boa, ou melhor, viver
bem; esse horizonte aberto ¢ povoado pelos projetos de vida, por nossas
antevisoes de felicidade, pelas utopias, enfim, por todas as figuras moveis
daquilo que consideramos sinais de uma vida realizada. Ja o filésofo holandés
Baruch Espinosa afirma que ninguém pode ter o desejo de possuir a beatitude
do bem agir ¢ do bem viver sem ter ao mesmo tempo o desejo de ser ¢ de
viver, delincia o que, em outras palavras, significa existir em atos. Para
Espinosa, a ¢tica ¢ pensada de maneira indissoliivel com a ontologia. Ser ¢
existir sdo realidades que imbricam, dai o resgate do pensamento socratico
que a ética € uma sabedoria pratica. Ricoeur repousa sua nog¢do de ética nas
pegadas de Espinosa ¢ do seu mestre Jean Nabert que destacam a necessidade
de reconquistarmos a nogdo de ser que seja ato muito mais que forma,
afirmagdo viva, forga de ser, de haver ¢ de existir (FASANQ, 2019, p. 107).

Os detalhes desse fragmento nos fazem ver muita riqueza a ser aprendida ao trilharmos
o caminho do bem-viver. A busca constante e consciente da exceléncia no agir humano presente
na perspectiva ética ricoeuriana aponta para a constante necessidade de o ser humano ter em
mente, e no foco de sua visdo, tudo aquilo que sdo sinais de um genuino encontro com a vida
boa, como um jeito novo e humanizado de estar no mundo.

E desse ponto de vista que a ética ricoeuriana se apoia no predicado bom, aplicado a
acdo para a designagdo de si. A partir de entdo, a articulagdo da perspectiva ética com o
momento moral no plano do bem-viver corresponde a “estima de si” e ao “respeito de si”
respectivamente.

Nesse sentido € que Paul Ricoeur explora a nogdo de ser humano capaz, onde reflete
sobre “uma fenomenologia do homem capaz” (RICOEUR, 2006, p. 105). Assim, Ricoeur se
fundamenta na fenomenologia husserliana para tratar do desenvolvimento da consciéncia

humana de seus atos. Vale recordar que a fenomenologia de Edmund Husserl visa:

Estabelecer um método de fundamentacdo da ciéncia ¢ de constitui¢io da
filosofia como ciéncia rigorosa. O projeto fenomenologico se define como
uma “volta as coisas mesmas”, isto ¢, aos fenomenos, aquilo que pertence a
consciéncia, que se da como seu objeto intencional. O conceito de
intencionalidade ocupa um lugar central na fenomenologia, definindo a
propria consciéncia como intencional, como voltada para o mundo: “toda
consciéncia de alguma coisa” (Husserl). Dessa forma, a fenomenologia
pretende ao mesmo tempo combater o empirismo ¢ o psicologismo ¢ superar
a oposigdo tradicional entre realismo ¢ idealismo. A fenomenologia pode ser
considerada uma das principais correntes filosoficas do séc. XX, sobretudo na
Alemanha ¢ na Franga, tendo influenciado fortemente o pensamento de
Heidegger ¢ o existencialismo de Sartre, ¢ dando origem a importantes
desdobramentos na obra de autores como Merleau-Ponty e Ricoeur
(JAPIASSU; MARCONDES, 2006, p. 105).

E, pois, com a fenomenologia husserliana que Ricoeur fomenta os desdobramentos de

uma fenomenologia do ser humano capaz de se voltar sobre si mesmo, ponderando sobre as
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suas acdes a fim de que elas possam se purificar na direcdo do bem-viver. A esse respeito

pondera o autor que:

Se ha um ponto no qual o pensamento dos modernos marca um avango em
relagdo aos gregos no que diz respeito ao reconhecimento de si, ndo ¢
principalmente no plano da tematica, ¢ do reconhecimento da
responsabilidade, mas no plano da consciéncia reflexiva de si mesmo
implicada nesse reconhecimento. Daremos um nome logo de inicio a esse si
mesmo reflexivo, o de ipseidade, equivalente aos vocabulos ingleses self e
selthood (RICOEUR, 2006, p. 105).

Nesse contexto € que Ricoeur possibilita o entendimento de que o ser humano procura
cultivar o bem-viver sempre mais intensamente, na medida em que perceberd as vantagens de

se colocar em continuo exercicio de autocritica, no qual a estima de si se faz necessaria.

2.2.1 A Estima de si

A estima de si esta circunscrita a seara do conhecimento do sujeito, da sua identidade
permeada pela dimensdo ética que se complementa com a moral. Ao propor na sua tese a
primazia da ética sobre a moral e com essa correspondéncia que acabamos de ver, somos
instigados a entender que a estima de si € mais importante do que o respeito de si, sem esquecer,
porém, que esse ultimo a reveste, sob o regime da norma. A estima de si vem como origem e
recurso numa tentativa de sanar os impasses impostos pela norma®. Assim, essa estima de si €
inerente ao ser humano na sua dimens3o ontologica, estando atrelada tanto ao momento
teleologico como ao deontologico — ambos caminhando como um desenrolar proficuo do
desdobramento seguro/auténtico das relagdes interpessoais, como constituicio de uma
identidade pessoal madura. A esse respeito ¢ possivel ratificar: “A identidade possui uma
dimensdo €tica e uma moral. Esta presente, dessa forma, tanto no momento teleologico da
perspectiva da vida boa, a estima de si, como no momento deontoldgico, sob o regime da norma
moral, quando configura o respeito de si” (SOUZA, 2013, p. 42).

A estima de si na teleologia do bem-viver caracteriza-se como o reconhecimento préprio
do dever de praticar a¢des que sejam convenientes e excelentes, pois o ser humano que trilha o
caminho do bem-viver pautara sempre a sua vida pela exceléncia no agir. Para tanto, a
compreensdo da propria vocagdo humana e da capacidade de potencializa-la sempre se dara

exatamente a partir do momento em que o sujeito do desejo ja visualizou a sua teleologia, isto

8 “A estima de si na teleologia do bem-viver caracteriza-se como o reconhecimento proprio do dever de praticar
acdes boas ¢ afirma-las sempre; bem como de identificar as erradas para repudia-las. Para isso é necessaria uma
avaliacdo constante de si, das agées humanas imediatamente praticas” (NOBRE, 2019, p. 258).
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¢, 0 seu caminho a trilhar em vista de um ponto de chegada, o bem-viver. Este esta circunscrito
ao desejo de uma vida boa, feliz, realizada ou concluida, bem-sucedida®. Nesse ponto de vista,
nem o proprio individuo tem o direito de viver na inércia, pois isso o levaria a frustrar os
avan¢os da sua propria natureza originaria e vocagao teleologica. “Isso seria um crime contra a
natureza humana, cuja determinacdo original consiste precisamente nesse avango” (KANT,
2010, p. 68). Desse modo, mediante o processo de aprendizado para a autoavaliagdo das agdes
humanas, serd possivel identificar as agdes erradas para repudid-las. Para isso, € necessaria,
portanto, uma avalia¢do constante de si, de nossas agdes imediatamente praticas, como diz o
proprio Ricoeur (1991, p. 202): “E, com efeito, nas avaliagdes ou estimagdes imediatamente
aplicadas a ag¢do que se exprime o ponto de vista teleologico”.

Vale ressaltar: o sujeito que estimando boas as suas agdes, mediante a estima de si
mesmo, certamente buscara sempre trilhar os caminhos mais plausiveis possiveis ao seu dispor
a fim de poder atingir o bem-viver. Constantemente, ele procurara os caminhos para interpretar
e apreciar suas agdes como um texto no processo de apropriagdo e das leituras que faz de si

mesmo. A esse respeito pondera o autor que:

As leituras me introduzem nas variagdes imaginativas do ego. A
transformagdo do mundo, segundo o jogo, ¢ também a transformagdo licida
do ego. Se isto € assim, o conceito mesmo de apropriagdo exige uma critica
interna, na medida em que o seu sentido resulta dirigido contra o Verfremdung
[a Alienagdo]. Com efeito, a transformagdo do ego do qual acabo de falar
implica um momento de distanciamento na relacdo consigo mesmo; a
compreensdo ¢ entdo tanto quanto desapropriagdo como apropriagdo. Uma
critica das ilusdes do sujeito, na maneira marxista ¢ freudiana, pode, entdo, ser
incorporada na autocompreensdo (RICOEUR, 2002, p. 110).

Dito isto, o autor possibilita-nos o entendimento de quao importante € essa compreensao
humana da necessidade de tomar certo distanciamento das relagdes consigo mesmo, fugindo de
qualquer tentagdo de ensimesmamento e massificagdo a fim de se tornar mais capaz de
autocritica. Isto faz com que o sujeito esteja sempre apto a tecer uma hermenéutica do si,
mediante a qual ele serd capaz de corrigir a rota de si mesmo. Por meio do fomento de uma
interpretacdo frequente de si proprio como um objeto de autoavaliagdo das suas agdes, o
individuo, como que num ajuste de modelagem de si proprio, vai se encaminhando para o ponto
de chegada proposto pela ética do bem-viver ricoeuriano. Esse sinuoso processo, que se poderia

batizar de antropologia genuinamente do ser humano capaz, faz com que ele se ponha em

? A vida boa reivindica, pois, uma ascese, uma autossuperagio ¢ esclarecimentos constantes sobre si mesmo a fim
de alcangar um melhor aprimoramento humano. Nessa perspectiva, argumentamos que “a vocagdo humana ¢
pensar por si propria. Nenhuma época, pessoa ou sistema podera impedir a outra de avangar no esclarecimento”
(NOBRE; MENDONCA, 2016, p. 136).
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marcha na constru¢do natural de uma renovada humanidade. O contrario disso seria como que
ferir o seu proprio direito de se constituir como pessoa feliz e que se sabe portadora de um
direito de esclarecimento!? constante. O ser humano pode até retardar esse seu direito originario
de se autocompreender de forma mais esclarecida, mas “renunciar a ele, quer para si mesmo
quer para a sua descendéncia, significa ferir e calcar aos pés os sagrados direitos da
humanidade” (KANT, 2010, p. 69). Desse modo, ao proporcionar uma genuina adequagao entre
o que lhe parece o melhor para o conjunto de sua vida, para o alcance do bem-viver e as escolhas
preferenciais/racionais que governam suas praticas, isso tornard evidente ao sujeito o quanto
sdo fundamentais os exercicios de autocritica nesse processo constante, espiralado e sinuoso da
busca do bem-viver. E como fazer isso? Ricoeur recorre a dimensdo da sabedoria, isto €,
mediante uma busca constante do sentido da sua existéncia. Para tanto o ser humano “se dirige
diretamente para o sentido e ao sem-sentido da existéncia. Ela ¢ uma luta pelo sentido a despeito
do sem-sentido” (RICOEUR, 1984, p. 294).

Assim, compreendemos, mediante a ética do bem-viver ricoeuriana, que a estima de si
¢ uma decisdo alternativa de jogo entre a ideia de vida boa e as decisdes mais
marcantes/atraentes do nosso existir: como, por exemplo, as analises, vivéncias e conquistas
das carreiras, dos amores e dos lazeres. Ricoeur (1991, p. 211) assevera que: “no plano ético, a
interpretacdo de si torna-se estima de si. Em troca, a estima de si segue o destino da
interpretacio”.

Dessa forma, mediante todos esses processos ascéticos sobre os quais o ser humano se
debruga, o nosso “si” saia enriquecido com a autointerpretacdo. Ricoeur pensa nessa dirego e
percebemos, pelos seus escritos, que durante toda a sua trajetdria como intelectual se dedicou
a cimentar esse caminho da formag¢@o humana para a busca do bem-viver. Ele assim procedeu,
pois entendeu que, no exercicio constante da interpretacdo/reflex@o de si, o julgamento pratico
faz com que as pessoas se tornem propensas a julgarem e agirem bem, numa aproximagao
momentanea e proviséria do bem-viver. Provisoria, ja que o ser humano que se sabe consciente
da sua teleologia sempre estara aberto ao novo e no caminho da depurac¢do constante de si,
tracando a trajetoria da sua vida num constante aprender e desaprender para reaprender, pois

nisto consiste a riqueza da existéncia humana no dinamismo da historia.

19 “Egclarecimento [Aufklidrung] ¢ a saida do homem de sua menoridade, da qual ele proprio € culpado. A
menoridade € a incapacidade de fazer uso do seu entendimento sem a direcfo de outro individuo. O homem ¢ o
proprio culpado dessa menoridade se a causa dela ndo se encontrar na falta de entendimento, mas na falta de
decisdo ¢ coragem de servir-se de si mesmo sem a diregio de outrem” (KANT, 2010, p. 63).
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Enfatizamos, pois, que esse bem-viver, que caracteriza o ser humano a partir da pequena
ética de Paul Ricoeur, com seu olhar de apreciag@o sobre si mesmo, autointerpretando-se, por
meio da interpretacdo do texto de sua agdo no plano €tico, torna-se “estima de si”. A autoestima,
entdo, nessa perspectiva, circunscreve-se ao aspecto reflexivo do projeto de vida boa.

A estima de si conduz, assim, a noc¢do de alteridade, entendida de maneira ampla,
desdobrada onde se respeita a si mesmo como a um outro, numa consideragao ética para consigo
mesmo. E isso se desenvolve num processo dialogal que se configura aos padrdes de exceléncia

que, por sua vez, acabam por desenvolver-se na hierarquizagdo da praxis, a saber.

2.2.2 Padr@es de exceléncia e hierarquizacdo da praxis

As agOes humanas, segundo Paul Ricoeur, s3o avaliadas a partir dos padrdes de
exceléncia. Esses padrdes trazem necessariamente o repertorio de outros. E por meio deles que
se vai classificar como bom aquele que executa uma determinada acdo. As agdes sdo
deliberadas pelos sujeitos agentes. Elas s3o confrontadas com outras e com padrdes de
exceléncia e, mais ainda, o sujeito avalia seu atuar e seu viver.

E, pois, no exercicio da autoavaliagdo de suas a¢des que o sujeito volta a si mesmo com
maior clareza e prazer por ter exercido seu poder de deliberagdo, de avaliagdo do seu agir. Trata-
se de uma genuina emancipag¢do humana e entendemos que esse processo comega no sujeito
para depois reverberar na comunidade e ento na grande sociedade!!. E examinando/apreciando
as nossas agQdes, interpretando o nosso atuar e confrontando-o com os padrdes de exceléncia
que fazemos uma apreciacdo de ndés mesmos como autores de nossas a¢des, de modo que elas
sejam sempre excelentes, admiraveis e assertivas. Nesse sentido, o ser humano através da ética
ricoeuriana se coloca no caminho de uma constante educagdo de suas agdes, mediante a via da
autossuperacdo'?. Em outras palavras, a busca de um ideal de bem-viver esta em plena sintonia
com a compreensdo da adogdo de um estilo de vida que tem na emancipa¢do humana um ideal

a ser buscado. Assim, o ser humano se torna um educador, capaz ndo somente de se esmerar no

1A respeito do tipo de educagiio que se propde para a efetivagio de uma vida feliz, na mesma dire¢do do que
Ricoeur procurava, circunscreve ao desejo de uma educagido emancipador. Neste sentido, “argumentamos que o
que se pretende com a educagdo emancipadora, que proporciona a democratizagio social, ¢ que o ser humano ndo
viva como resignado, mas como cidaddo com pleno acesso aos recursos que produz, que saiba fazer uso consciente
¢ justo dos produtos de suas agdes. Entendemos que isso se consegue com uma visdo educacional transponivel no
tempo, uma visdo que seja educada, democraticamente emancipada, ¢ com um olhar além-fronteiras” (NOBRE;
MENDONCA, 2016, p. 151).

12 <A autossuperacio supde a ardua tarefa da autocritica” (MENDONCA, 2009, p. 94). “Atrelada a esta palavra -
autossuperagdo -, deparamos com expressdes como: vida aristocratica, vontade de poténcia, revaloragio dos
valores. S0 termos nietzschianos da tese de doutorado de Samuel Mendonga, que tem como referencial tedrico o
pensamento de Nietzsche” (NOBRE; MENDONCA, 2016, p. 162).



37

processo de formacdo de si mesmo, de autossuperagdo constante, como de se tornar alguém que
estimulara o seu entorno para a riqueza e beneficios advindos da educagdo'®.

Até mesmo, reiterando-se das consequéncias do proprio agir, o sujeito se sabe
consciente das responsabilidades que lhe cabem, de cada vez mais se qualificar como ser
humano capaz. Assim, ele se tornard mais apto e proativo no processo de autocritica e
autossuperagdo, adotando um estilo de vida aristocratica. Trata-se de um agir no sentido
nietzschiano de ser quem racionalizara as suas escolhas e se valera da busca dos padrdes de
exceléncia no agir. Somente assim ele se saberd realizando-se na sua maxima medida. A esse

respeito Paul Ricoeur argumenta que:

Esses padrées de exceléncia sdo regras de comparagdo aplicadas aos
resultados diferentes, em fungdo de ideais de perfeigdo comuns a uma certa
coletividade de executantes, ¢ interiorizadas pelos mestres ¢ virtuosos da
pratica considerada. Vemos quio precioso € esse recurso aos padrdes de
exceléncia da pratica para refutar ulteriormente toda interpretacio solipsista
da estima de si, no trajeto da qual colocamos as praticas. As praticas,
observamos, segundo Maclntyre'*, sdo atividades cooperativas cujas regras
constitutivas sdo estabelecidas socialmente; os padrdes de exceléncia que lhe
correspondem no dominio desta ou daquela pratica vém de mais longe que o
executante solitario. Esse carater cooperativo ¢ tradicional das praticas nio
exclui mas suscita realmente antes a controvérsia, principalmente quanto a
defini¢do dos padroes de exceléncia, os quais também t€m sua propria historia.
E verdade, contudo, que a competicio entre exccutantes e a controvérsia
concernente aos padroes de exceléncia ndo teria lugar se nio existisse na
cultura comum aos praticos um acordo bastante duravel sobre os critérios que
definem os niveis de sucesso € os graus de exceléncia (RICOEUR, 1991, p.
207).

Paul Ricoeur enfatiza, assim, que os padrdes de exceléncia tém um papel social
fundamental que instiga o sujeito a viver ndo fechado em si mesmo, mas leva-o a compreender
que ele vive inserido na vida em sociedade, na qual € julgado. Trata-se, portanto, de um trabalho
de “polimento” interior, em vista de uma postura agradavel no exterior, na vida cotidiana e
social. Se as praticas humanas s@o atividades racionalizadas e cooperativas, cujas regras
constitutivas sdo estabelecidas socialmente, € possivel entender com Ricoeur que, “nenhuma
acdo € somente poiésis ou somente prdxis. Ela deve ser poiésis em vista de ser prdxis

(RICOEUR, 1991, p. 207). Isso ndo quer dizer que esse carater cooperativo ndo suscite

13 “Ou seja, o educador capaz de estimular esse tipo de educagio que aponta para a emancipagio é aquele que
preza pela busca do sentido por si mesmo ¢ do agir com exceléncia. Isto ndo significa que esta caracterizagio
remeta ao individualismo; ao contrario, esta perspectiva sinaliza para o fortalecimento da sociedade, na medida
em que cada individuo, cdnscio de si mesmo, vive em sociedade na sua dimensdo de liberdade cidadd. Mesmo as
pessoas menos favorecidas podem ter a busca da exceléncia como meta” (NOBRE; MENDONCA, 2016, p. 163).
14 Alasdair Chalmers MacIntyre ¢ um filésofo britdnico principalmente conhecido por suas contribui¢des para a
moral ¢ pela filosofia politica, mas também ¢ conhecido por suas obras no campo da histdria da filosofia ¢ teologia,

no qual Ricoeur também se fundamenta na constituigio da sua “pequena ética” (NOBRE, 2022, p. 235).
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controvérsias, porém a intencdo delas ¢ levar o sujeito a refletir mais no sentido de se
autoconscientizar de que ele ndo ¢ executante solitario de sua vida, mas a partir da estima de si,
da propria vida se direcionar para a sua mais alta realizagdo, independentemente de ela ser
racionalizada ou ndo, como no exemplo do agricultor/lavrador que tem a sua pratica em vista
de um fim: a sua realizag@o humana e da humanidade mediante a sua agdo pratica.

Desse modo, Paul Ricoeur, ponderando sobre a hierarquiza¢do da praxis, em sua

heranga aristotélica, pondera que:

A primeira grande ligdo que guardaremos de Aristoteles € de ter procurado na
praxis a ancoragem fundamental da perspectiva da “vida boa”. A segunda é
de haver tentado constituir a teleologia interna a praxis principio estruturante
da perspectiva da “vida boa”. A esse respeito, ndo € certo que Aristoteles tenha
resolvido o paradoxo aparente segundo o qual a prdxis, pelo menos a boa
praxis, seria para si mesma seu proprio fim, ao visar um fim ulterior. O
paradoxo seria resolvido se encontrassemos um principio de hierarquia tal,
que as finalidades fossem de algum modo incluidas umas nas outras, ficando
o superior como o excesso do inferior (RICOEUR, 1991, p. 203).

Nessa perspectiva, entendemos que Ricoeur quer proporcionar ao seu interlocutor o
entendimento de que o sujeito ciente de seu processo de amadurecimento na pratica de suas
acdes e da consciéncia dos fins devera sempre fazer escolhas assertivas, mediante a
hierarquizagdo das praticas em vista dos fins a serem alcangados. Ele sabera, pela prudéncia,
estabelecer prioridades razodveis. Desse modo, compreendemos que o principio da hierarquia
da préaxis da-se de uma forma ascética, em forma de espiral, de superacdo, em busca de um
crescimento cada vez maior do ser humano. E um processo de depuragio constante, pois, apesar
de a boa praxis ja ser uma acgdo boa, deve sempre crescer, de uma maneira que uma a¢io boa
se inclua a outra, como suporte sucessivo de amadurecimento constante.

A hierarquizagdo da préxis, na perspectiva da ética ricoeuriana, mostra que a finalidade
interna da a¢do humana € a deliberagdo que busca a adequacdo do que nos parece melhor para
o viver pratico. Isso exige que conhegamos a singularidade, isto €, que cheguemos a pratica da
prudéncia ou sabedoria pratica, por meio da qual saibamos pesar as vantagens e inconveniéncias
no planejamento da vida, rumo a um bem-viver.

Percebamos nas palavras de Ricoeur, a ideia de crescimento nas nossas a¢des que nos
conduzem a um dilatar constante, progressivo, sob a ideia de uma vida concluida no processo

de corrigir rotas, fazer escolhas razoaveis e assertivas para que a vida boa seja para todos:

Lembremos de que maneira, sob a pressdo da teoria narrativa, fomos
conduzidos ndo somente a dilatar como também a hierarquizar o conceito da
ac¢do de maneira que fosse levado ao nivel da prdxis; desse modo, colocamos
em alturas diferentes na escala da praxis, praticas ¢ planos de vida. Colocamos
entdo a entonagdo sobre o principio unificador proprio a cada uma dessas
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entidades praticas. E a mesma hierarquia da praxis que iremos percorrer de
novo, desta vez do ponto de vista de sua integragdo ética sob a ideia da “vida
boa” (RICOEUR, 1991, 206).

Argumentamos, assim, que essa ideia de hierarquizacdo da praxis e de padrdes de
exceléncia estdo totalmente em consondncia com o plano €tico do bem-viver fomentado pela
ética ricoeuriana, plano este que se estende numa teleologia interna a agdo e que, por sua vez,
reflete, propositadamente, num grau mais elevado da integracdo das a¢des nos projetos da
globalidade, incluindo, por exemplo, vida profissional, vida de familia, vida de lazer, vida
associativa, vida amorosa e politica. Trata-se enfim, de especificar genuinamente os vagos
ideais do bem-viver humano, valendo-se da phronesis ou prudéncia aristotélica como
paradigma de orientagdo pratica para o agir humano, que, por sua vez, se sabe inacabado e em
constante processo de reconhecimento de si e de aprimoramento.

A questdo do reconhecimento de si na marcha para alcangar o bem-viver, em Paul
Ricoeur, tem diversos parametros de interpretacdo e de entendimento. Para o autor francés a
problematizagdo do reconhecimento de si mesmo na ética do bem-viver que possibilita ao ser
humano perceber, no seu contexto e depuragdo da identidade, tece uma hermenéutica do ser
talhada pela fenomenologia da linguagem narrativa. O sujeito fara o caminho sinuoso do
processo de amadurecimento de si mesmo ao colocar em pratica a avaliagdo das suas ac¢des. E,
para tanto, Ricoeur se pde a abordar temas como os referentes a memoria historica, a historia e
ao esquecimento feliz. Segundo o autor, o ser humano tem a missdo de fazer “o retorno sobre
si” (RICOEUR, 2007, p. 492), a fim de que ele possa narrar o sentido de sua vida. E possivel
entender, a partir da ética ricoeuriana, que o ser humano tem o dever de ndo esquecer e de tudo
narrar. Ao tratar, por exemplo, do tema do perddo, pondera que “o perdao, se tem algum sentido
e se existe, constitui o horizonte comum da memoria, da historia e do esquecimento. Sempre
em plano, o horizonte foge ao dominio” (RICOEUR, 2007, p. 465). Desse modo, a partir da
ética do bem-viver no pensamento de Paul Ricoeur, fica mais facil compreender que diante das
intempéries e/ou das gragas divinas do dinamismo da histéria, captadas a partir das categorias
da existéncia no tempo e da narrativa, o humano amadurecido pela hermenéutica do si
ricoeuriano podera alcangar uma vida razoavel, feliz, boa.

Dentro dessa perspectiva sobre o reconhecimento de si € no encontro das questdes de
memoria e promessa de uma vida boa € que o autor possibilita ao sujeito que procura os
caminhos do bem-viver a se debrugar com esmero sobre as suas lembrancas e memorias, a fim
de que seja capaz de se aprimorar sempre na busca da felicidade e da sua realizagdo humana.

Ele trara a memoria no ambito do passado e a promessa como futura agdo, porém ambas tém
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uma relagdo em conjunto que devem ser refletidas no ambito do presente. Assim, para haver
um reconhecimento de si e trazer coisas comuns entre elas, no decorrer da a¢do humana
amadurecida na marcha para o alcance de uma vida boa, a ética do bem-viver vai tornando o
ser humano capaz de exercer a sua genuina teleologia.

Nesse sentido, Ricoeur coloca seu discurso sobre ser humano capaz, ou seja, ele ressalta
a sua capacidade de poder lembrar e de poder também prometer, aterrissando a sua aplicagdo
no cotidiano da existéncia. Essa se desenvolve no dinamismo da histéria sempre com o foco no
ponto de chegada, do bem-viver, e ndo nas limita¢des. Dito tudo isso para recordar que a
questdo da construg@o de uma ética do bem-viver se efetiva na medida em que o ser humano se
porta conscientemente sobre o fato de se saber consciente de como acontece a efetivacdo do
seu dizer e de do seu fazer/agir. Em suma, dizer e fazer estdo na mira da consciéncia humana
de alguém que ja visualizou o horizonte do bem-viver. Ele serd capaz de assegurar: eu me
lembro ou eu prometo no agora a meta para o desenvolvimento da vida boa. Ricoeur e a sua
proposta de atribuigdo da memoria ao eu, aos préximos e aos coletivos pretendeu nos tirar de
qualquer tentativa de fechamento conceitual aos “nds” da fenomenologia da memoria, a qual a
ética do dever esta atrelada. E a partir de entio que a memoria terd sempre os dados da acdo e

que o horizonte da deontologia kantiana estabelecera as balizas da acao.

2.3 A FONTE KANTIANA

Nao ¢ de maneira diferente de seu apoio em Aristoteles que Ricoeur se fundamenta
também em Immanuel Kant, no que diz respeito a moral. Para Ricoeur, no seu estudo sobre a
realidade do si e da sua perspectiva ética, “acrescentam-se as dimensdes da linguagem pratica
e narrativa da ipseidade, uma dimensdo nova ao mesmo tempo ética e moral, [...] que
correspondem as quatro maneiras de responder a pergunta quem?: quem fala?, quem age? quem
se narra? quem ¢ o sujeito moral da imputa¢ao?”(RICOEUR, 1991, p. 199). Em outras palavras,
a composi¢do da ética do bem-viver esbocada na literatura de Paul Ricoeur, pela vida da
hermenéutica do si, “obedece efetivamente [...] a regra fundamental do desvio da reflexdo pela
analise: assim, os predicados ‘bom’ e ‘obrigatorio’, aplicados & acgdo, representam 0 mesmo
papel que a proposi¢do discursiva com relacdo ao locutor que se designa a si mesmo
pronunciando-a” (RICOEUR, 1991, p. 199). De modo que, no percurso das estruturas narrativas
da linguagem, o sujeito moral da imputacdo seja capaz de se reconhecer responsavel pelos seus

atos e de ir construindo a sua identidade narrativa.
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Se Ricocur buscou em Aristoteles os fundamentos teleologicos da ética, em
Kant encontrou a perspectiva deontologica damoral, ou seja, as caracteristicas
de universalidade ¢ de constrangimento das regras morais. De acordo com a
concepgdo kantiana, o cumprimento de um dever € dado por um imperativo
da razdo, como um processo no qual as maximas estabelecidas pela razdo sdo
preenchidas pelo critério da universalizagdo (SOUZA, 2013, p. 43).

Segundo a perspectiva da ética do bem-viver em Paul Ricoeur, “as determinagdes éticas
e morais da ac¢do serdo tratadas aqui como predicados de um novo género, e sua relagdo com o
sujeito da agdo, como uma nova mediagdo no caminho de volta para o si-mesmo” (RICOEUR,
1991, p. 2000). Entendemos que € nesse processo sinuoso do caminho de volta do ser humano
para si mesmo que consiste o cerne da busca pela vida boa, da imprescindivel tarefa da sua
antropologia filosofica do ser humano capaz. E quando o sujeito da agdo se da conta de sua

vocagdo para buscar sempre o agir bem.

Diante disso, o homem se v€ implicado por uma convocagio que se esboga
como testemunho, obviamente colocando em evidéncia o valor juridico do
testemunho. [...]. Poder-se-ia dizer que de uma liberdade de palavra chega-se
a liberdade de agdo (XAVIER, 2021, p. 202).

Sobre a liberdade do agir humano estdo circunscritas todas as agdes que passam pelo
crivo da norma em complementaridade com a perspectiva ética. Para Ricoeur as normas sao
caracterizadas ao mesmo tempo pela pretensdo a universalidade e por um efeito de

constrangimento:

Reconhecemos facilmente na distingdo entre perspectiva ¢ norma a oposi¢io
entre duas herangas, uma aristotélica, em que a ética € caracterizada pela sua
perspectiva feleologica, e uma heranga kantiana, em que a moral ¢ definida
pelo carater de obrigagdo da norma, portanto, por um ponto de vista
deontologico (RICOEUR, 1991, p. 200).

Esta afiguracdo do ponto de vista deontologico ou do dever se apresenta num codigo
moral de regras obrigatdrias para todos e jamais para uma determinada categoria de ser humano,
pois que o carater de educacdo para o coletivo implicada na ética ricoeuriana ndo permite
qualquer tipo de segregacdo ente os entes da atestacao.

Para compreendermos as implicagdes da “pequena ética ricoeuriana”’, se faz necessario
recordar a sua proposta de distingdo entre ética e moral, refletida pelo filosofo francés em

questdo. A esse respeito, ele pondera:

Que acontece com a distingdo proposta entre ética ¢ moral? Nada a impde na
etimologia ou na histéria do emprego dos termos. Um vem do grego, o outro
do latim; ¢ os dois remetem a ideia intuitiva de costumes, com a dupla
conotagdo, que iremos tentar decompor, do que € fido como bom ¢ do que se
impde como obrigatério. E, portanto, por convengio que eu reservei os termos
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“Ctica” para a perspectiva de uma vida concluida, ¢ “moral” para a articulagdo
dessa perspectiva (RICOEUR, 1991, p. 200).

Em um mundo eivado de guerras como esta marcado o presente, fica mais facil de
entendermos com o exemplo daquele soldado que vai para a linha de frente do campo de
batalha: ele € a norma e, quando as suas incisdes ndo ddo conta, chama o comandante [ética]
para mediar os conflitos.

Sem a deontologia kantiana seria quase impossivel a realizagdo dessa proposta de
discussdo sobre a ética do bem-viver a partir do pensamento de Paul Ricoeur, pois somente
depois que Ricoeur faz uma articulag@o entre “bom” e “obrigatério” é que entramos, por assim
dizer, para o campo da eticidade, no qual uma vida que se pretenda boa € conduzida por normas,
por uma moral do dever que, como diz Ricoeur, parece impor-se de fora — ou de cima — ao
agente da acdo. De modo que, ainda com pretensdo a universalidade, faz-se necessaria uma
madura reflexdo entre “dever-ser” e ser, a fim de que as pondera¢des mais assertivas para se
alcancar uma vida feliz seja possivel de se realizar. E neste ponto que a ética ricoeuriana,
herdada de Aristoteles, depara-se com a moral kantiana. Elas se articulam conduzindo a vida
de maneira que, com o auxilio uma da outra, a vida seja sempre boa.

E na percepg¢do de que ha uma ruptura entre a feleologia — que conduz a ac¢io — e a
deontologia — que dita as regras universais — que encontramos a reflexao ética. Segundo Paul
Ricoeur, para forjar uma vida que seja feliz, realizada e concluida, o ser humano vai se
esfor¢ando no sentido de construir uma boa convivéncia entre os tragos éticos € morais. A esse

respeito ele pondera, ainda, que:

Sem negar de forma nenhuma a ruptura operada pelo formalismo kantiano
com relagdo a grande tradigdo teleologica € eudaimonista, ndo é inapropriado
marcar, de um lado, os tragos pelos quais essa ultima tradigdo manifesta-se na
dire¢do do formalismo e, por outro lado, aqueles pelos quais a concepgio
deontologica da moral permanece ligada a concepgdo teleoldgica da ética
(RICOEUR, 1991, p. 238).

Assim, podemos aferir novamente que a ética aristotélica se manifesta juntamente com
o universalismo kantiano e que a obrigagdo moral também n@o existe sem a perspectiva da vida
boa, na visdo de Paul Ricoeur. Compreendemos que essa ruptura marcada pela ancoragem do
momento deontologico com o enfoque teleologico tornou-se manifesto pelo lugar que ocupa
em Kant o conceito de boa vontade. Enquanto em Aristoteles compreendemos na sua metaética
que “moralmente bom” significa “bom sem restri¢d0”, a fim de criar as condig¢des necessarias

e suficientes para determinar enfaticamente a questdo do bem, pela razdo pratica, com Kant, a
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portadora do predicado “bom” ¢ a vontade. No entanto, certa continuidade entre as duas

perspectivas € preservada, conforme Ricoeur nos aponta:

Podemos homologar o conceito kantiano de vontade com o poder de colocar
um comego no curso das coisas, de se determinar por razdes, poder que,
dizemos, ¢ o objeto da estima de si. Mas a vontade toma, na norma moral
kantiana, o lugar que o desejo razoavel ocupa na &tica aristotélica; o desejo
reconhece-se na sua perspectiva, a vontade, na sua relagdo com a lei. Ela é o
lugar da pergunta: “que devo fazer?” Num vocabulo mais proximo de nds,
diriamos que o querer exprime-se nos atos de discurso dependentes da familia
dos imperativos, enquanto as expressoes verbais do desejo — incluido ai a
felicidade — sdo os atos de discurso tipo optativo. Entramos na problematica
kantiana pelo alpendre régio da universalidade. [...], caracteristica da ideia de
dever; ¢ essa, em virtude das limitagdes que caracterizam uma vontade finita.
Pela sua constituigdo fundamental, com efeito, a vontade ndo € outra senfdo a
razio pratica, comum em principio a todos os seres racionais; pela sua
constituigdo finita, ela ¢ empiricamente determinada por inclinagdes sensiveis.
Resulta dai que o vinculo entre a nogdo de boa vontade — porta de acesso a
problematica deontologica — ¢ a nogdo de uma agio feita por dever ¢ tio
restrito, que as duas expressoes torna-se dai substituiveis uma pela outra
(RICOEUR, 1991, p. 240).

Como podemos ver, a vontade toma na moral kantiana o lugar que o desejo razoavel
ocupa na ética aristotélica. De modo que a vontade é a faculdade de agir consoante a
representacdo das leis, isto €, como no fragmento acima, ela “ndo ¢ outro sendo a razdo pratica,
comum em principio a todos os seres racionais, pela sua constitui¢do finita, ela € empiricamente
determinada por inclinagdes sensiveis” (RICOEUR, 1991, p. 141). Explicando com um simples
exemplo: eu posso até ndo querer fazer algo, tomar agua, por exemplo, mas as orientagdes
médicas me dizem que devo tomar bastante dgua; entdo, por que ndo segui-las? Desse modo,
se sigo as orientagdes médicas, a minha acdo de beber dgua segue a representacdo das leis.
Sendo assim, o agir bem sem restri¢do se reveste da compreensdo imperativa do desejo,
determinando o agir humano que se move por um elevado procedimento critico.

Nesse processo, o campo da razdo pratica perpassa por uma concepgao do agir humano
permeado pela autolegislagdo, pela autoestima, pela capacidade de autonomia, de controle de
suas paixdes. Assim, a norma, na sua relagdo com alei, antes de qualquer atitude, estara sempre
em estado de vigilancia e constantemente nos colocara diante da pergunta kantiana: que devo
fazer? E uma pergunta que se exprime de uma maneira dependente do imperativo, enquanto o
desejo se afigura como optativo.

Enfim, ¢ preciso reafirmar e guardar que a vontade ndo € sendo uma razdo pratica em
perene estagio de agio e execugdo. E intencio de todo procedimento critico levar a condigio
finita da vontade a razdo pratica, concebida como autolegisla¢do, como autonomia de ter diante

de si a reta intengdo em vista da exceléncia no agir. Somente nesse estadio € que a pessoa, pelo
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respeito de si, € capaz de submeter-se a limitag@o e, ao reconhecé-la, alcangar uma boa base no

estatuto moral, no qual o respeito de si se insere.

2.3.1 O Respeito de si

A ética cunhada por Ricoeur e encerrada na sua obra

[...] do comego ao fim, esta atravessada, implicita ou explicitamente, por uma
dimensdo do sujeito pensante ¢ a0 mesmo tempo responsavel. A distingdo
conceitual entre “ética’ ¢ “moral” ¢ as suas consideragdes sobre a justiga
constituem um notavel avango (LORENZON, 2013, p. 13).

Essa distin¢do conceitual conduz o ser humano ao respeito de si, isto €, a um novo olhar
sobre a perspectiva da vida boa. Como exemplo, ao explorar a deontologia kantiana que
transforma a “Regra de Ouro'>” descrita no Evangelho de Mateus (BIBLIA, 2003): “N#o facas
ao outro o que ndo queres que fagam a ti”, Ricoeur ressalta que Kant deu outra formulagio a
essa regra, advertindo: “age sempre de tal modo que trates a humanidade na tua préopria pessoa
e na do outro, ndo somente como um meio, mas sempre também como um fim em si”. Isso
possibilita ao ser humano um ajustamento de olhar para a vida como uma exigéncia de respeito,
como um bem.

Diante de uma légica linear, egoista dos tempos hodiernos, esse tipo de pensamento
aparece como uma novidade na qual o ser humano tem a obrigag@o inerente a sua vocagao de
respeitar a si e ao diverso de si. Paul Ricoeur coloca o sujeito diante de uma hermenéutica do
si, advertindo para uma moral que convoca o ser humano para uma vida positiva que
corresponde ao momento deontologico ou ao “dever-ser”, este consistindo no aspecto que
reveste a estima de si (ética), sob o regime da norma ou constrangimento. Trata-se de uma ética
do bem-viver que reivindica do ser humano uma marcha constante para a busca de felicidade.

Ainda, trata-se de uma busca que lhe possibilita fazer op¢des em sua vida talhadas pela

racionalidade, que s6 admite a exigéncia de respeito por todas as formas de vida.

Vé-se entdo quanto ¢ como aqui se¢ evidencia o enigma da nossa condigdo
humana, de seres distendidos entre a inadequagio do desejo danossa liberdade
¢ a efetivagdo do mesmo, entre os apelos a uma vida justa ¢ as praticas
individuais ¢ coletivas de desrespeito, de ddio ¢ destruigdo (LORENZON,
2013, p. 15).

15 Trata-se de um principio ético e evangélico do respeito ¢ da justiga, o qual propde que tudo o que desejamos
que os outros nos facam, devemos fazer também a eles, conforme manda a Lei dos Profetas anunciadas em Mt
7,12 (RICOEUR, 1991, p. 256).
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Para sanar as tentativas humanas de desencarrilhar de sua genuina vocagdo para agir
bem ¢ que a deontologia kantiana o reergue e o sustenta para retomar sempre do respeito de si.
Assim, o respeito de si situa-se no nivel da identidade pessoal, ja desde o seu processo de
constituicdo. No entanto, sua plena significagdo somente sera alcangada no final da terceira
etapa/momento da perspectiva ética, ou seja, no momento do respeito e da justica para com os

outros, no campo das institui¢des justas. Sobre isto, pondera Paul Ricoeur:

O respeito de si, que corresponde no plano moral a estima de si do plano €tico,
so alcangara sua plena significagdo no fim da terceira etapa, quando o respeito
da norma tiver se expandido com respeito a outrem ¢ ao “‘si-mesmo com um
outro” ¢ esse terd se estendido ao que no direito de esperar sua justa parte
numa partilha equitativa. O respeito de si tem a mesma estrutura complexa
que a estima de si. O respeito de si € a estima de si sob o regime da lei moral.
Razdo pela qual sua estrutura triadica ¢ homologa a da estima de si
(RICOEUR, 1991, p. 238).

Entender o respeito de si e da estima de si, revestidos da lei moral a partir da perspectiva
ética de Paul Ricoeur, reivindica uma pergunta: que respeito almejamos? Que estima buscamos
para que a vida boa se efetive e traga felicidade? Em face dessas indagagdes podemos desejar
o fim e definir os meios para alcanga-lo. “A partir dessa indagag@o, a escolha dos meios tem
por finalidade dar corpo e fei¢do ao que entendemos por ‘vida boa’ (SOUZA, 2013, p. 30).
Assim, seus interesses de autointerpretagdo de si e de suas agldes sdo constantes e de uma
maneira a exigir universalidade. Isso ndo s6 no campo pessoal, como também interpessoal e
comunitario/institucional. Em outras palavras, a busca do respeito de si, permeado pela estima
de si no plano da moral e da ética em complementaridade, a partir de Ricoeur, nos permite

entender que:

E com a ¢ética e através da ética que se problematiza o sujeito, o seu discurso
¢ os seus desejos unicos. A ética devolve ao sujeito a sua singularidade. Assim
sendo, ¢ uma vez institucionalizada a moral, 0 compromisso ¢tico € entendido
como praxis, isto €, ato através do qual o sujeito ndo somente exerce €
desenvolve as suas capacidades, mas ainda ndo cessa de se autocriticar, de
existir através de uma autotransformagdo; pois conhecer o poder que temos,
descobrir as possiveis consequéncias das nossas agdes, ¢ parte integrante da
moral (JARDIM, 2002, p. 126).

Com esse trabalho de reflexdo pessoal, no respeito para consigo e para com os demais,
o sujeito sempre quer reconhecer o “sujeito moral da imputagdo” através, por exemplo, das
perguntas: quem fala? Quem atua? Quem € o agente ou paciente? Quem € o narrador? Quem ¢
o responsavel? Todas essas indagacdes sdo feitas com o objetivo de despertar a consciéncia de

sermos pessoas humanas que buscam o bem-viver, com um fim ético.
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Essa busca, avaliada pelo imperativo da norma confrontada na comunidade social
global, leva a pessoa a escolher o que € melhor para si. Ou seja, ela tem obrigagdo de estar
“sempre” ponderando sobre suas agdes, num processo infinito de abertura e crescimento para
enfrentar as novas possibilidades e situagdes que vao aparecendo na vida, a fim de chegar mais
madura a sua aspiracdo de pessoa adulta, capaz de “con-viver” consigo e com o outro. Desse
modo, sera capaz de ver a si como um outro e o outro como si mesmo. Desse ponto de vista,
para Ricoeur ndo € possivel compreender o ser humano que trilha o caminho do bem-viver nem
conceber uma resolugdo para os problemas relativos a sua “condig¢do concreta” em qualquer
plano da sua existéncia, sem levar em conta a sua capacidade de considerar o coletivo. Para ele,
o sujeito ndo existe independentemente da sua relagdo social na comunidade. Ricoeur assevera,
que, por exemplo, na seara politica — s6 para citar um dos inimeros horizontes da existéncia e
que tem um grande poder de decisdo na vida pratica, pois, conforme nossas escolhas, nos
colhemos benesses ou atrocidades —, os cidadios a servigo do bem comum, inerente a atividade
politica, procurardo sempre uma mediagdo saudavel sem polariza¢des a fim de alcangar a vida

boa. Do contrario, cairdo sempre nas paradoxais alienag¢des politicas.

E preciso resistir a tentagio de opor dois estilos de reflexdo politica, um que
supervaloriza a racionalidade do politico, com Aristoteles, Rousseau, Hegel,
¢ outro que acentuaria a violéncia ¢ a mentira do poder, segundo a critica
platoniana do “tirano”, a apologia maquiavélica do “principe” ¢ a critica
marxista da “alienagfo politica”. E mister suster esse paradoxo, de que o maior
mal adere a maior racionalidade, que existe alienagdo politica, porque o
politico € relativamente auténomo (RICOEUR, 1968, p. 253).

No processo de compreensdo de si e de desenvolvimento ou cultivo do respeito de si,
ao falarmos sobre a ética do bem-viver em Ricoeur ¢ possivel entender que ela deve estar
sempre em sintonia com a politica: as duas fazem-se das capacidades do sujeito, ndo sdo
distintas e a politica sem ética ndo € possivel. De fato, a ética deve auxiliar a politica na sua
tomada de decisdo, algo que seja proficuo na manutengio dos interesses da comunidade. Assim,
0 autor nos remete a compreensdo de que uma ética sem relagdo com a politica ¢ incompleta.
O pensador francés estatui, dessa forma, o que vai chamar de sua “pequena ética” e este modelo
baseia-se na importancia da relagdo da ética com a politica e sua mediagdo com a moral. A
heranga de Ricoeur no nivel do seu pensamento ético ndo se restringe apenas ao pensamento de
Aristoteles e de Kant, pois ele dialoga com os classicos e os modernos.

Entendemos que o projeto ético de Ricoeur, além de idealista, mostra-se uma excelente
contribui¢do para a construgdo de um novo modelo politico de que o mundo hodierno tanto
precisa. A sua ética reivindica do ser humano um constante vir a ser, em cuja tarefa se coloca

como uma busca consciente e disciplinada. “A ideia de ‘tarefa’ de ‘vir a ser’ humano vincula-
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se com a sintese pratica” (NASCIMENTO, 2016, p. 87) e isso se efetiva a partir da nogéo de
pessoa como respeito.

Nesse sentido, poderiamos de certa forma dizer que o que marca a obra ricoeuriana —ao
falar sobre o seu pensamento ético contido na frase: “visar a verdadeira vida com e para o outro
nas instituigdes justas” — parece demonstrar consensualidade em torno de uma visdo harmédnica
do ser humano com os seus pares e a sociedade. E, assim, vale recordar que a politica deve estar
em intima relagdo com os conceitos de ética e de moral, como tragos primordiais do seu agir,
uma vez que toda acdo humana ¢ também uma agdo politica, uma escolha na realizagdo dos

seus desejos.

Assim como Aristételes, Ricoeur considera que ndo é possivel compreender
o homem, nem conceber uma resolugdo para os problemas relativos a sua
“condigio concreta”, sem passar pelo politico. E que o sujeito, a seus olhos,
ndo existe independente do convivio que a cidade lhe permite manter com
seus semelhantes (PORTIER, 2011, p. 187).

Entdo, seremos levados a compreender, com Ricoeur, que a realizagdo do desejo ético
de cada sujeito e dos sujeitos em sociedade deve ser a chave-mestra do agir politico e da
constitui¢do mais genuina do respeito de si.

Diante de qualquer atitude de violéncia que possa tolher a liberdade e arruinar a vida
das pessoas, especialmente se essas violéncias surgem das cizdnias que advém da mistura entre
Estado e Religido, Ricoeur, baseando-se nos ensinamentos do cristianismo, vai mostrar um
caminho mais prético, um novo jeito de viver, uma nova maneira suave de se relacionar um
com o outro, forjada pelo principio fundamental de “Agape” — o amor fraternal e sua vocagio
de ndo resisténcia, de sacrificio e de martirio. Nessa perspectiva, Paul Ricoeur ao tratar das

diferengas entre tolerancia, intolerancia e intoleravel, esclarece dois sentidos da tolerancia:

A raiz comum dos dois usos do termo “tolerancia” no francés atual ndo se
presta a ambiguidade. Lemos no Robert, na palavra tolerancia, o sentido n. 1:
“fato de tolerar alguma coisa, de ndo interditar ou exigir quando se poderia
fazé-lo; liberdade que resulta dessa abstencdo”. A abstengdo é o trago
destacado. Mas abstengdo de quem? Quem poderia ndo se abster? E como se
passa da abstencdo a liberdade que dela resulta? Que liberdade? O dicionario
se abstém de precisar, pois ai se entra na questdo posta pela diversidade dos
dominios de aplicagdo. Ndo deixemos o dicionario antes de ter notado um
sentido n. 2 da palavra tolerancia. Enquanto o sentido n. 1 parecia visar a
institui¢bes, autoridades, que ndo sdo distinguidas, no sentido n. 2 visa ao
comportamento individual: “atitude que consiste em admitir no outro uma
maneira de pensar ou de agir diferente da que pessoalmente se adota™. |[...].
Em que circunstancias se passa da absten¢do de interditar a admissdo das
diferencas? Como disse antecipadamente, ¢ notavel que, na definicdo do
termo intolerancia, a atitude individual passe na frente da regra publica ou
comum (RICOEUR, 1995¢, p. 174).
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Dito em poucas palavras, a questdo do respeito de si, que, naturalmente leva também ao
respeito do outro, jamais admitira o trato intolerante. Compreendemos que quando alguém diz
ao outro “eu te tolero”, esse alguém ja se colocou num patamar superior e necessita
urgentemente de uma autocritica. O pressuposto da vida boa reivindica atitude de pessoas que
se tratam como iguais em dignidade, que jamais olham o outro de cima para baixo com ar de
superioridade. Compreendemos que s6 estamos autorizados a olhar o outro de cima para baixo
quando for necessario estender a mao para levantar aquele que estiver caido. Para tanto, Ricoeur
propde distinguir os niveis de aplicagdo dos conceitos de tolerdncia e de toleravel, a fim de

demarcar a autenticidade ou inautenticidade do grito de indignagdo: “Isso € intoleravel”:

1) o plano institucional, essencialmente o do Estado, da Igreja (as igrejas,
como veremos, sO puderam exercer o poder de interditar por meio do Estado);
2) o plano cultural, em que se afrontam opinides, correntes ¢ escolas de
pensamento nas quais se exprimem as atitudes fundamentais com relagéo ao
outro, justamente as que sdo visadas pelo sentido n. 2 de tolerancia ¢ o sentido
n. 1 de intolerancia; 3) o plano religioso e teoldgico, enfim, em que se exerce
um certo sentido da verdade: a verdade na caridade. Se esse trabalho de
esclarecimento se impde ainda hoje, € porque ainda enfrentamos dificuldades
para sair de uma €poca tumultuosa na qual essas distingdes ndo foram feitas,
porque eram simplesmente impensaveis (RICOEUR, 1995¢, p. 81).

Compreendemos que, para superar qualquer jogo de poder, principalmente se estiver
atrelado entre politica e religido, e para que o projeto de poder esteja a favor do bem comum ¢
possivel aprender com Ricoeur sobre a necessidade de acabar com a violéncia, pois esta pode,
tantas vezes, estar presente no Estado e ser imposta a todas as minorias. A contrapartida, nesse
caso, a partir de estudiosos da antropologia filosofica ricoeuriana, residiria na proposta da lei
do amor ancorada em Agostinho, no qual ele também se fundamenta. “Se, para Aristoteles, o
homem virtuoso € o que conhece e escolhe suas agdes com o auxilio da phronesis, para Santo
Agostinho o homem virtuoso ¢ aquele que ama o que deve amar” (SOUZA, 2013, p. 39).
Ricoeur, mediante a filosofia agapica de Santo Agostinho, possibilita ao ser humano entender
como ele tem o poder de conciliar os conflitos, bem como de equilibrar a politica e a ética.
Nesse sentido, na ordem do corago, optando para o amor, serd sempre possivel valorizar a
todos. Nisto consiste a mais alta consideragdo do respeito e da estima de si, quando levamos
em conta o respeito da pessoa em sua vida e sua dignidade. Ao recorrermos a Santo Agostinho,
vale recordar uma preciosidade do seu pensamento nesta dire¢@o da busca constante do bem-

viver, fonte da qual Paul Ricoeur bebeu:

Uma vez por todas, foi-te dado somente breve mandamento: Ama e faze o que
quiseres. Se te calas, cala-te por amor. Se corriges, corrige com amor. S¢
perdoas, perdoa por amor. Tens no fundo do coragdo a raiz do amor: dessa
raiz ndo pode nascer sendo o bem (AGOSTINHO, 1990, p. 383).
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Quando se utiliza a l6gica do amor agostiniano para a mediag@o dos inimeros conflitos
numa atualidade eivada de 6dios e de suas institucionalizagdes, observamos quanta relevancia
a sua obra tem, ao recorrermos a cultura da reciprocidade, da empatia, da mutualidade, da troca

de virtudes, ao invés da competi¢do egoista e desmedida que causa tanta dor e desalento.

E essa forma de conceituagio do amor que Ricoeur retoma em seus textos.
Permite desejar o bem sem toma-lo puro dever ¢ conduzir bem a agéo
conforme o desejo direcionado de modo adequado. Em sua obra, Ricoeur
analisa o amor em relacdo ao conceito de responsabilidade, que implica num
cuidado com o outro mais fragil, e também como contraponto ao conceito de
justiga (SOUZA, 2013, p. 39).

De forma geral, essa convicgdo interposta pela obra de Ricoeur, consolidada cada vez
mais como uma utopia do amor, possibilita ao ser humano em busca de uma genuina ética do
bem-viver que ele esteja sempre disposto a fazer opgdo pelo testemunho da ndo violéncia. A
obra de Paul Ricoeur nos faz capazes de evidenciar hoje a importancia que tem o testemunho
daqueles que ndo sdo violentos. Ele, que evoca um exemplo tdo autorizado como a figura de
Mahatma Gandhi, além dos movimentos negros americanos e expressdes variadas de
resisténcia ndo violenta na Europa, assevera que o testemunho nio violento frente a opressao
sempre falara mais alto.

Vale recordar, na seara do respeito de si, que, a primeira vista, parece que o ndo violento
quer se eximir da esfera politica como se fosse alguém aquém da vida politica, mas na verdade
o que ele faz é, efetivamente, recordar que o Estado ndo deve ser uma institui¢do geradora de
conflitos violentos, mas, sim, um meio de se promover a liberdade e a igualdade. Sobre a

fisiologia da violéncia estatal, Ricoeur pondera:

[...] aquilo que uma fisiologia da violéncia ndo pode negar, € que o Estado é o
foco de uma concentragdo e de uma transmutagio da violéncia: se os instintos
sdo a matéria do terrivel, se a luta de classe € sua primeira elaboragio social,
¢ como um fendmeno politico que ela penetra da zona de poder (RICOEUR,
1968, p. 229).

Nesse sentido, o ndo violento colabora de forma muito direta com o projeto de redeng@o,
a medida que recorda a dimensdo de liberdade, igualdade e até mesmo de paz, frutos da

verdadeira vocagdo para o cultivo do bem-viver. Para tanto, Paul Ricoeur recorda que:

Faz-se necessario um dificil afloramento ao nivel da consciéncia, que ainda
ndo conta um século, para levantar o véu da violéncia, do direito ¢ da ordem.
A paz ¢ entdo uma tarefa imensa se tiver de ser o coroamento da justica: como
ndo haveria a violéncia da opressdo evocar a violéncia da revolta?
(RICOEUR, 1968, p. 228).
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O afloramento da consciéncia naquele ser humano que trilha o caminho e os ideais do
bem-viver fara com que jamais compactue com quaisquer atitudes que possam causar dor ou
coercdo, mas se empenhe para fazer a vida mais doce e feliz no seu entorno. Desse modo, se
incomodara com qualquer atitude — em nome de um falso moralismo ou mesmo de determinada
divindade/religido — ou quaisquer palavras ou agdes que possam ferir, ndo as aceitando
pacificamente. Entendemos que a atitude do ser humano empenhado numa vida boa se tornara
uma baliza na defesa da vida e desse ideal de vida boa e, para tanto, ndo somente promovera
esse espirito, como também impedira que atitudes pueris prevalecam. Sdo atitudes que se
tornam mais necessarias em um mundo que ja estd ferido com tanta violéncia e tanto mal.

Acerca disso vale dizer que:

Da existéncia do mal decorre a necessidade de submeter a perspectiva ética
da “vida boa’ a prova da obrigagdo moral o que, para Ricoeur, reescreveria o
imperativo categorico do dever: ‘age unicamente segundo a maxima que faz
com que tu possas querer a0 mesmo tempo que ndo seja o que ndo deveria
ser, a saber, o mal” (SOUZA, 2013, p. 52).

E importante observar que criatividade ou a critica filosofico-antropoldgica, ao
“brincar” com esta deontologia kantiana, pode langar luzes e ajudar o humano hodierno a
dedicar-se cada vez mais a captar o horizonte genuino da sua vocag¢do para o bem-viver.
Ressaltamos que, quanto mais isso for refletido, espalhado e tiver visibilidade, quica, podera
ganhar um alcance mais universal. Em outras palavras, ¢ a partir da oportunidade de reflexdes
sobre a riqueza embutida no bem-viver que havera possibilidade de o ser humano alcangar o
ideal de bem-viver, mediante a adogao de uma mudanga de atitudes, tanto nas suas a¢des quanto
nas suas palavras.

Agindo desse modo, entendemos que o ser humano, na medida em que faz uma
hermenéutica de si mesmo, na trilha para o bem-viver, aquilo que critica tantas vezes nos outros,
antes, procurara consertar em si mesmo, dado que tem um olhar ajustado sobre a teoria da agdo
humana. Do contrario, ele pode até aparecer bem exteriormente, mas, se ndo partir de uma
mudanga interior em si mesmo, pode até pensar que engana aos outros, mas, na verdade, se
assim proceder, estara enganando e desrespeitando a si mesmo, pois a sua consciéncia ou voz
interior, indubitavelmente, o lembrard disso nas horas mais inusitadas. Ainda mais nos tempos
hodiernos, marcados pela dissimulagdo, pelas falsas aparéncias, advindas de uma cultura de
falsas noticias (Fake News), argumentamos que o ser humano, nesse processo sinuoso de
cultivo do respeito de si, que se sabe capaz de uma sublime vocagdo, procurara evidenciar no
seu entorno que a vocac¢do humana ¢ ser protagonista do amor e da Boa Noticia. Ou seja, ele

ndo somente acaba por praticar boas ag¢des, como um “pastor do ser” que sabe [evocando
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Heidegger], mas se transforma em um agente multiplicador de consciéncias, pelo seu jeito de
ser e se portar e acaba por atrair boas a¢des no seu entorno. Em face disso, indagamos: o que
defendemos de fato? De que lado estamos na constitui¢do da estima e do respeito de si? Como
estas reflexdes provocam a minha reflex@o sobre a busca pelo bem-viver?

Em suma, observamos que o sinuoso processo de constitui¢do do respeito de si, atrelado
a logica do bem-viver ricoeuriano, requer todo este exercicio de olhar reflexivo sobre a
existéncia humana. Como uma reflexdo filoséfica no campo da antropologia do ser humano
capaz, estes pensamentos desejam sempre provocar uma abertura para que sejamos capazes de
cada vez melhor polir o humano. Nesse sentido, podemos ver que a relevancia da obra de Paul
Ricoeur no campo da sua pequena ética possibilita ao ser humano de todos os tempos e lugares
uma habilidade de exercitar mais a sua tarefa no mundo, a sua vocag¢ao, proporcionando-lhe
maior felicidade, maior realizagdo, e, consequentemente, um mundo melhor. Desse modo, o
autor francés provoca na sua obra: a cultura de uma constante busca de aprimoramento de uma
ética do bem-viver, cujo combate a qualquer tipo de violéncia devera se fazer presente. Para
tanto, na dindmica de uma logica do dever e em face dos desejos, do voluntario e involuntario
humano, que todos possam ser maduros o suficiente para responderem pelos seus atos. Desse
modo, ao serem interrogados sobre as suas a¢des, que sejam capazes de dizer: “eis-me aqui”.

Vamos explicar mais para nos entendermos melhor e universalmente.

2.3.2 Formalismo e universalidade

Observamos que a perspectiva ética do bem-viver ricoeuriano, ao se valer da
deontologia kantiana, aponta com grande esmero para o cultivo de um constante desejo de
atingirmos a vida boa, mediante a consciéncia da necessidade de autocritica para corrigirmos
rumos e aperfeicoarmo-nos constantemente. Desse modo, avaliamos que a atitude pessoal de
refinamento da a¢do humana passa pela pessoa em direcdo a comunidade até atingir a grande
humanidade. Essa compreensdo ¢ sempre permeada pela hermenéutica do si no sinuoso
processo de constituigdo do “dever-ser” que ¢ irredutivel ao ser. Isso se efetiva a partir da
ascese, que possibilita ao sujeito do desejo a descrigdo entre o voluntario e o involuntario, como

significativa metodologia de racionalizac¢do das paixdes.

Ricoeur defende que ¢ preciso renunciar a metodologia “explicativa” se
opondo ao modo como a psicologia trata a relagdo entre involuntario ¢
voluntario como sendo um “assento” no qual se sobreporia um estagio
suplementar. A descrigdo ¢ a compreensdo surgem como alternativa
metodoldgica a explicagdo considerando que a reciprocidade entre
involuntario ¢ voluntario ¢ um fato, o qual se da na subjetividade, isto €, no
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cogito integral, em que necessidade, motivo, habito sdo mutuos a deliberacéo,
a decisdo ¢ a execugdo (NASCIMENTO, 2016, p. 83).

A ética do bem-viver no pensamento de Paul Ricoeur, mediante uma eidética
fenomenoldgica do ser — isto ¢, através de uma procura profunda pelas razdes mais polidas do
conhecimento de si mesmo —, fard com que o sujeito, na marcha para alcangar o bem-viver,
procure atingir a exceléncia no agir. Isso ¢ feito de tal modo que o sujeito se portard, de forma
extraordinaria, no ordinario da vida. Assim, o seu agir se tornard habito, o que,
indubitavelmente, forjara o seu novo e inusitado jeito de estar no mundo, que ¢ tdo urgente
atualmente em vista das crises do presente — crises estas que estdo carentes de comunhdo
plenal'®.

Perante este modo de estar no mundo, portanto, o individuo sera o portador de um
testemunho no sentido de se doar a si mesmo, na maxima medida para o agir bem. Sendo assim,
a compreensdo de um principio primeiro e universal de doac¢do de si mesmo deve permear a
interlocucdo entre a critica e a convicgdo como algo inerente a conduta da vida e da existéncia

humana que se sabe vocacionada para o bem-viver.

Desde ja quero deixar claro que a critica ndo estara de um lado ¢ a convicgéo
de outro; em cada um dos dominios que serdo percorridos ou aflorados,
procurarei mostrar que existe, em diferentes graus, uma mistura sutil da
convicgdo ¢ da critica (RICOEUR, 1995a, p. 12).

E importante ao humano esta compreensio sobre a sutil mistura entre critica e
convicgdo, a fim de que se saiba sempre em processo de depuragdo e aprimoramento motivado.
Aqui ressaltamos 1sso para que tenhamos a justa compreensdo de que para Ricoeur ndo ha uma
seccdo do humano, mas este devera sempre ser visto numa dimens3o de totalidade em que

reside a génese da vida boa que € marcada pelo nivel da atestacdo de si.

A atestagdo de si, mediante o reconhecimento das proprias capacidades,
desdobra-se nos trés niveis da busca de reconhecimento de si, pelo outro: o
amor, o direito, a estima social. E o exercicio da liberdade se resolve pela
decifragdo da finalidade da liberdade, que € o bem-viver na comunidade
humana, na reciprocidade do reconhecimento. A ética da alteridade, em
Ricoeur, culmina numa ética da comunhdo (CESAR, 2011, p. 150).

16 “Para a comunhiio plena, constatamos que podemos viver bem e sermos mais humanizados com menos
exploracio e agressdo a nossa Casa Comum. Para tanto, faz-se necessario o desenvolvimento de atitudes de
empatia, de responsabilidade, de solidariedade ¢ de fraternidade. [...]. Em outras palavras, a perspectiva do cuidado
em chave universal que deve contemplar, indistintamente, todos os seres da criagdo evoca a necessidade da
libertagdo humana do seu proprio egoismo, a fim de que seja possivel a efetivacio de uma educagdo para o coletivo,
de uma formagdo humana integral, de um despertar do ser humano para o aprendizado que leve em consideragio
a alteridade ¢ comunhio. Nesse sentido, faz-se necessdrio um processo de percepgdo humana para a sua genuina
vocagio e teleologia” (CONCEICAO; NOBRE, 2021, p. 276).
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Entendemos que o proposito de vida boa, forjado na ética do bem-viver a partir do
pensamento de Paul Ricoeur com pretensdes de universalidade, constitui um esfor¢o para que
a humanidade procure sempre fazer opgdo pela convivéncia civilizada que leva em conta o
respeito mutuo e a felicidade da coletividade. Nesse sentido, estd a compreensdo de um novo
estilo de vida, de uma ética que desemboca na comunh@o que provoca no ser humano um novo
jeito de se estar e se comportar no mundo hodierno!”.

O autor procura nos indicar, assim, como € possivel conjugar esta vida boa com a
obrigag@o moral, que nos causa constrangimentos e indaga¢des: Como conciliar o nosso desejo
que € uma coisa optativa, com o que nos ¢ preferivel? Como a vontade submissa & norma
universal podera se sobressair sem que ela perca a realizagdo de uma vida boa?

Segundo Ricoeur, essas duas posi¢des: “universalizagdo” e “constrangimento” devem
buscar um modo de determinagdo subjetivo que ndo traga a marca do antagonismo. A mediagao
oferecida, nesses casos, ¢ o uso das maximas. As maximas sdo as regularidades que o proprio

agente constitui, fazendo-as suas.

Efetivamente, como eu poderei saber, se no curso da agdo, a estima de uma
coisa ¢ adequada a estima absoluta da boa-vontade, senfo indagando: a
maxima de minha agdo ¢ universalizavel? A mediagdo oferecida aqui pela
maxima supde que, na posigdo pela vontade de um projeto de alguma
amplitude, seja potencialmente incluida uma pretensédo a universalidade, que
a regra de universalizagdo acaba precisamente de por a prova (RICOEUR,
1991, p. 242).

Desse modo, o autor nos possibilita supor que na posi¢do pela vontade de um projeto,
necessariamente, seja incluida uma pretensio a universalidade. Esse entendimento faz com que
a compreensdo da importancia e necessidade de uma teleologia interna, isto €, o desejo racional
possa ser acionado para que, mediante as proprias analises do sujeito, ele seja previsto e
planejado rumo a sua praxis. Desse modo, as no¢des de pratica, de planos de vida pessoal,
comunitaria e de sociedade serdo contempladas na estrutura ou unidades narrativas nas
situagdes do bem-viver.

Para tais situagdes, Sonia Garrido argumenta que uma mediagdo a ser buscada ¢ a do
sinuoso processo educacional para a vida coletiva. Sobre ele, sabemos que o sujeito deve se

debrugar com afinco a fim de encontrar, na norma, um apoio. A partir da ética ricoeuriana, a

17 “Reivindica um novo estilo na evolugio da humanidade para o desenvolvimento de um estilo de vida que leve
em conta certa generosidade no viver, em que o ser humano seja dissuadido de sua logica predatéria e cumulativa,
em vista de uma pura generosidade que ndo espera nada em troca. Trata-se de um tipo de formagdo humana
integral, cuja mutualidade agdpica [do termo grego amor dgape] seja vista como um valor a ser buscado”
(CONCEICAO; NOBRE, 2021, p. 277).
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norma se constitui como fator favoravel no caminho a ser trilhado para alcangar o bem-viver.
Desse modo, € preciso encarar a norma ndo como um empecilho, mas como algo importante a

favor do ser humano. A esse respeito a autora assevera que:

A educagiio vai em busca, em certo sentido, do passo pela norma. Essa
passagem lhe € necessaria para ndo se deixar levar apenas por inclinagdes
momentaneas, [...], diante dos conflitos das objetivagdes ¢ formalizagdes da
norma, os questionamentos ¢ as davidas levam-nas a reencontrar novas
dimensoes da perspectiva ética (GARRIDO, 1994, p. 173).

Essa compreensdo da importancia da passagem pela norma, a nosso ver, se firma como
a baliza pela qual o ser humano se tornara capaz de racionalizar as suas paixdes e de fazer
ponderacgdes antes de dar os primeiros passos da acdo. Jamais agira por impulso, mas fara um
exercicio hermenéutico em face de um processo e das consequéncias de seu modo de proceder.
Isso fara com que nasga, inicialmente, um germe do ser €tico e educado, que busca crescer pela

reflexdo socializada, universalizada, como pondera o préprio Paul Ricoeur:

E a prova de universaliza¢do que da a maxima sua significagdo especifica, ao
mesmo tempo que essa prova define pela primeira vez o formalismo, como
testemunha, a esse respeito, a formulagdo mais geral do imperativo categdrico:
“Age unicamente segundo a maxima que faz com que tu possas querer ao
mesmo tempo que ela se torne uma lei universal”. Nesse estadio, nenhuma
recalcitrancia da inclinagdo é tomada em consideragdo; s6 o critério da
universalizagdo torna manifesta a inadequagdo da pretensdo a universalidade
ligada a maxima, com respeito a exigéncia de universalidade inscrita na razéo
pratica (RICOEUR, 1991, p. 243).

A partir dessa compreensdo de Ricoeur, o sujeito ético da atestacdo, indubitavelmente,
se sabera ciente de que as maximas das agdes sempre deverdo ser universalizadas. Os seres
humanos, assim conscientes da importancia de se envolverem na constru¢do de uma vida boa,
procurardo universalizar as agdes. Isso devera acontecer justamente porque a faculdade de
desejar, ja perpassada/depurada pela hermenéutica do ser, adotara a tendéncia de buscar sempre
ndo somente o amor de si e a felicidade pessoal, mas também o bem-viver da coletividade. Dai
¢ que, mediante o alcance da compreensdo do sujeito perante a ética do bem-viver, ele ira
contribuir para a compreensdo da necessidade de uma lei para regrar as ac¢des, até que o ser
humano adquira autonomia.

Logo, a autonomia &, por assim dizer, o “metacritério”, a autolegislagdo que nos leva a
liberdade. Como assevera Ricoeur, aludindo a Rousseau: “a obediéncia a lei que prescrevemos
¢ liberdade” (RICOEUR, 1991, p. 245). A autonomia fara do sujeito que busca o bem-viver um
sujeito capaz, responsavel, feliz, pois serd habil para gerenciar as suas agdes. Desse modo, para

todo processo de educar o ser humano para o bem-viver cabe o desafio da compreensdo de que
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esse ser humano ¢ e serd sempre capaz de boas agdes; um ser capaz sem adjetivagdes, mas essa

categoria da capacidade aqui se expande infinitamente.

O desafio consiste em aprofundar a questdo do homo capax no sentido da
capacidade de este responder por seus atos. O conceito de responsabilidade,
contudo, introduz-se na esteira da imputabilidade, conceito mais antigo ¢ mais
radical que o de responsabilidade. De todo modo, é a necessidade de
desvendar as multiplas capacidades do ser humano que leva Ricoeur a abrir
sua antropologia a problematica ética (RENAUD, 2013, p. 83).

Enfim, esse vinculo do formalismo moral, com a compreensdo dos desafios de fornecer
ao ser humano os elementos necessarios, certamente, fard com que ele mesmo se coloque a
caminho de uma busca auténoma de uma vida boa para a propria aquisi¢do de um estilo de vida
que seja mais bem vivida, isto €, que seja uma vida realizada, concluida. Isso, € preciso ressaltar,
requer o tempo necessario de maturagdo humana de acordo com as credenciais/recursos que o
sujeito do desejo tem ao seu dispor e das condi¢gdes de vida que possui. De todo modo, a
pequena ética ricoeuriana da busca incessante para o bem-viver leva-nos a perceber que
seremos mais livres, a medida que formos capazes de dominar as nossas vontades. Quando a
autonomia substitui a obediéncia ao outro pela obediéncia a si mesmo, isso faz com que o ser
humano perca o carater de dependéncia e submissdo e evolua para alcangar o bem-viver. A
compreensdo ¢ de que sempre estaremos descobrindo algo novo, por isso a questdo do si

perpassa toda a existéncia humana ao longo da historia.

2.4 A QUESTAO DO SI

Ao voltarmos a nossa atencdo para a questdo da identidade do si, precisamos perguntar
pelo QUEM? E um momento de aprofundarmos a indagacio pelo carater ético do sujeito da
acdo, o qual devera ser sempre responsabilizado por seus atos. Com isso, busca-se a identidade
de uma pessoa que, como adulta, possa ter reconhecimento e compreensdo de si € que seja
capaz de responder: EIS-ME.

Nossa reflexdo, em busca da identidade narrativa do si € proposta entre a identidade
como IDEM e a identidade como IPSE. E uma mogdo que marca o momento ético do sujeito
que responde por si e identifica as acdes de outros. E nesse campo que podemos notar que as
nossas agdes podem provocar bons ou maus resultados. Em vista disso, podemos formular
algumas indagag¢des a saber: quem € o sujeito ético? Como, na pratica, revelam-se as condutas
éticas? Como se da a vida ética em Ricoeur? Quais os caminhos possiveis a serem trilhados
para a ela chegarmos? Tendo em vista essas questdes, “num primeiro momento, € necessario

identificar o protagonista da vida boa, o sujeito, que, para Ricoeur, assume outra dimens3o, a
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de pessoa, centro de toda discussdo e cujo valor supera qualquer outro que com ela se confronte”

(SOUZA, 2013, p. 55). Desse modo, ao tratarmos da questdo do si, isto €, da identidade do ser

humano, nos colocamos na marcha de compreensdo de n6s mesmos e das nossas ac¢des, a fim

de identificarmos 0 nosso modo de estar no mundo e de vivermos. Isto €, se as nossas atitudes

se transbordam em agdes boas ou elas se desdobram em violéncias.

Que dizer ainda da persisténcia obstinada das formas de violéncia sexual,
desde a opressdo das mulheres até o estupro, passando pelo calvario das
mulheres que apanham ¢ das criangas maltratadas? Nessa intimidade do
corpo-a-corpo, insinuam-s¢ as formas dissimuladas da tortura (RICOEUR,
1991, p. 258).

Em face de um problema tdo antigo acenado por Ricoeur e tdo gravemente acentuado

na crise do Covid-19, se faz sempre necessaria uma intensificag¢do desse processo de

identificagdo do sujeito, a fim de que o caminho do bem-viver seja alcangado e as limitagdes

humanas eliminadas.

Esse percurso sinistro — ¢ ndo exaustivo — das figuras do mal na dimenséo
intersubjetiva instaurada pela solicitude tem sua contrapartida na enumeragio
das prescricdes ¢ das interdigdes saidas da Regra de Ouro, segundo a
variedade dos compartimentos da interagdo: tu ndo mentiras, tu ndo roubaras,
tu ndo mataras, tu ndo torturaras. A cada vez a moral replica a violéncia. E, s¢
o comando ndo pode deixar de revestir a forma da interdigédo, é precisamente
devido ao mal: a todas as figuras do mal responde o ndo da moral. Ai reside
provavelmente a razdo ultima pela qual a forma negativa da interdigdo ¢
inexpugnavel (RICOEUR, 1991, p. 259).

Ao se refletir sobre a compreensao trazida pela ética ricoeuriana das possibilidades e/ou

capacidades do si, tanto para o bem quanto para o mal, ela apresenta a proposta da solicitude

como a alma oculta da interdi¢do que pord o ser humano no caminho reto da sua genuina

vocagdo teleologica, isto €, da sua grande capacidade para o agir bem. E possivel ressaltar que,

quando o ser humano pde seu foco de palavras e a¢des nessa direcdo, ndo caira no mal e

encontrara na solicitude critica essa “alma oculta” da interdi¢do que o desvia do mau caminho.

No plano da perspectiva ética, com efeito, a solicitude como troca mutua das
estimas de si ¢ de parte a parte afirmativa. Essa afirmagfo, que podemos
realmente dizer originaria, ¢ a alma oculta da interdigdo. Ecla que, em ultimo
caso, arma a indignagdo, isto €, nossa causa da indignidade infligida a outros
(RICOEUR, 1991, p. 259).

Esse processo de compreensdo das questdes em torno do si possibilita ao sujeito do

desejo, mediante as categorias da interdigdo em face ao mal e dos recursos a solicitude pratica,

o acontecimento do bem-viver. Ou seja, quando coloca a pessoa e a humanidade como fim em

si, o projeto de vida boa tem grandes chances de se efetivar. “A ideia de humanidade, como
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termo singular, ¢ introduzida no prolongamento da universalidade abstrata que rege o principio
da autonomia, sem acepg¢ao de pessoas” (RICOEUR, 1991, p. 260). O syjeito, em busca de um
genuino desencadear de uma vida concluida e feliz, saberd sempre levar em conta a pluralidade
das pessoas, considerar a alteridade como uma riqueza e ter preocupagao consigo € com o outro,
elegendo uma escala de valores como condi¢do para o bem-viver que devera ser sempre
destinado a todos. Nesse estagio, o ser humano com o foco na busca constante da formagio
integral, que colabora com o processo da vida boa, se percebe como uma pessoa que contribui
para que toda a humanidade evolua ao patamar de um processo de autonomia nessa mesma
busca. Nesse processo, recordamos que a “Regra de Ouro” entrard como um horizonte e
mediagdo sempre a vista para que o tratamento civilizado seja destinado aos outros
indistintamente. Nesse caso, a intersubjetividade estard sempre em interlocu¢do e em mutua
valoracdo.

Uma das compreensdes mais interessantes em relagdo ao si, na filosofia ricoeuriana, que
observamos aqui € a sua visdo nova de que o s7 ndo € o e# como se entendia nas filosofias do
sujeito — como, por exemplo, o eu exaltado por Descartes e o eu destituido por Nietzsche.
Nessas filosofias, “o eu € empirico e independente, sem confrontacdo com o outro,
negligenciando por isso a intersubjetividade” (GARRIDO, 1994, p. 117). Ricoeur opde o si ao
eu e isso quebra qualquer tipo de tentagdo ao egocentrismo. O si € o termo reflexivo de todas
as pessoas gramaticais. Ele denomina todos os pronomes pessoais: eu, vocé€, nds etc.
Destacamos que, por meio desse pensamento, Ricoeur possibilita entender que o
amadurecimento do sujeito que busca uma vida boa realiza-se no contato com o outro, na
intersubjetividade genuina, onde da lugar ndo s6 ao racional, como também aos sentimentos
que compdem o ser humano em toda sua ontologia, em todo o seu ser ou esséncia mesma.

Ainda apoiando-se em Sonia Garrido, vejamos o que ela diz sobre o si:

O si ndo € o sujeito exaltado, forte, nem tampouco o sujeito de permanente
davida sobre si mesmo; mas ¢ o sujeito que mediante reflexdes, pelas
mediagdes ¢ em confrontagdo ¢ assungdo do proprio de si, volve a si mesmo
como um si maduro, que foi reconhecido reflexivamente (GARRIDO, 1994,
p. 118).

Esse sujeito que faz o constante processo de reconhecimento e de depuragdo de si vai
sempre caminhando para se tornar um ser mais conciso. Contudo, ele se sabe sempre em
processo e um ser aberto ao novo, inacabado através do tempo. Ou seja, ele se torna um
possuidor de um si reflexivo, portanto, aquele ser humano que se proporciona uma ampliagdo
e maturagio constante da sua personalidade e, dessa maneira, vai se colocando num processo

de verdadeira constituicdo daquilo que se entende por pessoa.
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De inicio, deve-se dizer que Ricoeur emprega o termo pessoa para designar o
sujeito que €, a0 mesmo tempo, o critério ultimo da €tica a quem ela € dirigida.
Para ele, o termo “consciéncia” ndo mais define esse destinatario, depois das
ideias introduzidas por Freud sobre o inconsciente. Também ndo aprecia o
termo “eu”, em razdo do sentido egocéntrico que sugere € que esta longe de
ser a motivagdo da €tica por ele apresentada (SOUZA, 2013, p. 55).

Consideramos muito inteligente esta compreensdo, pois a dimensdo da pessoa se
expande para o conjunto de categorias que constituem o si reflexivo. Nesse termo, a pessoa
estd, portanto, circunscrita, tanto ao destinatario quanto ao protagonista da ética do bem-viver
a partir de Paul Ricoeur. E um entendimento no qual o plus, o magis proprios da pessoa que ja
se colocou a caminho do bem-viver ai estdo postos. Na verdade, esse diferencial deve ser visto
como uma evidéncia e um distintivo do humano que € capaz de fazer autocriticas constantes
em vista de cada vez mais aperfeigoar-se na dire¢cdo do bem-viver. Nisso, da-se o0 momento
critico das ilusdes, onde a consciéncia € vista como tarefa, ndo como ponto de partida, e sim de
chegada. “A consciéncia deve ser capaz do outro, do inconsciente” (CESAR, 1998, p. 40).

Nesse sentido, a inteng@o € possibilitar que o eu imediato, egoista se apague para que
nasca o si reflexivo. E nesse contexto que aparece, por exemplo, um tema bastante caro a
Ricoeur, no processo de depurag¢do do sujeito em busca da vida boa: o tema do perddo. No
processo do perddo dificil, mas necessario, o si reflexivo se sobrepde ao ego ferido. Para
Ricoeur, o sonho de uma vida realizada, necessariamente perpassa pela “odisseia do espirito do
perddo” (RICOEUR, 2007, p. 476), e isso faz com que o sujeito seja educado pelo dissensus,
isto ¢, pela capacidade de entender que o outro tem pensamento e precisa ser respeitado,
valorizado. Em um mundo globalizado, este ensinamento possibilita ndo somente a capacidade
de perdoar, como também o entendimento de que a mediag@o das institui¢des justas garantira
ao outro que ndo vemos o direito ao respeito, inclusive da inocéncia ou da inculpagdo. “Sob o
signo da inculpagdo o perddo ndo pode encontrar frontalmente a falta, mas apenas
marginalmente o culpado. O imperdoével de direito permanece” (RICOEUR, 2007, p. 476).

Paul Ricoeur, no processo de educagdo integral do humano, da antropologia filosofica
do ser humano capaz, pondera sobre a questdo do perddo. Para tanto, ele procura fazer uma
profunda distin¢do de esquecimento, recorrendo a representacdo do passado, no plano da
memoria e da historia, tanto para combater o risco do esquecimento quanto para ressaltar a
importancia do que ele chama de esquecimento feliz. Nesse sentido, nessa questdo do perdao,
o autor ressalta que ela ndo pode ser esquecida. Vejamos:

O perdéo coloca uma questio, [...], a da representagio do passado, no plano

da memoria, da histéria ¢ com o risco do esquecimento. A questdo ora
colocada refere-se a um enigma outro que o da representagdo presente de uma
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coisa ausente marcada pelo selo do anterior. Ele ¢ duplo: € por um lado, o
enigma de uma falta que paralisaria o poder de agir desse “homem capaz” que
somos; ¢ ¢, em réplica, o da eventual suspensdo dessa incapacidade
existencial, ¢ que o termo perddo designa (RICOEUR, 2007, p. 465).

Ressaltamos que os efeitos do entrecruzamento entre a representacdo do passado e o
perddo constituem um duplo enigma permeado pelos efeitos da falta e do proprio perdao,
imprimindo no esquecimento uma marca particular da memoria do si reflexivo.

Esse duplo enigma que atravessa obliquamente as questdes da representacdo do passado
tem, na falta, a oportunidade do perddo, mas nio ¢ a dimensao da falta que eclode na reflexdo
sobre o si reflexivo, e sim a do perddo. Isso acontece exatamente pela propria riqueza que traz
o perddo no processo de regeneragio do cogito ferido. Este requer do si reflexivo uma postura
amavel para conduzir a si € aos outros a um processo ascético e inteligivel do perdao, pois se
sabe no horizonte da procura constante pela propria felicidade, uma vocagdo do ser humano
que busca o bem-viver. Compreendemos, assim, que ficar preso ao mundo da falta ¢ atrofiar-
se, € cair no risco da mesquinhez. No entanto, um ser humano que ja visualizou o horizonte do
bem-viver, ja se coloca no processo de superacdo desse risco, assim como aquele que ja
entendeu o caminho do bem-viver sabe que as feridas e os acidentes que sofre constituem
elementos do caminho e do dinamismo da histéria. E, exatamente por saber o seu ponto de
chegada, ao se deparar com as quedas e ferimentos, procurara se regenerar logo, pois tem pressa
de ser feliz, isto ¢, pressa de rumar para o bem-viver. Ainda mais, acima de tudo, trabalhara
proficuamente para levar consigo os outros ao seu entorno como companheiros do mesmo
objetivo.

Além do mais, por meio das institui¢des justas nas quais atua, o si reflexivo faz com que
esse mesmo ideal de vida boa chegue ao alcance do outro que ele ndo vé, isto €, o desconhecido.
Esse entendimento sutil, rico e sagaz, oferecido pela ética do bem-viver, mediante a
antropologia filosofica do ser humano capaz perpetrado por Paul Ricoeur, € tdo profundo e
firme que possibilita a garantia da vida feliz com pretensdes de universalidade. Nesse mundo
globalizado e belicoso da atualidade, compreendemos que a reflexdo sobre a ética do bem-viver
de Ricoeur se reveste de relevancia, pois nesse sentido € que se da a constitui¢do de um possivel
bem-viver universal, isto €, um espirito de fraternidade que se estende da pessoa, passando pela
comunidade e atingindo a grande humanidade, sempre tendera a crescer.

Sobre o sonho da constru¢do de uma fraternidade universal mediante a ética do bem-
viver que aqui refletimos, o Papa Francisco, que notamos ter uma sintonia com o pensamento

ricoeuriano e inclusive a ele faz referéncias, nos seus escritos tem se empenhado
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constantemente nessa mesma dire¢do. Assim, por um viés de transdisciplinaridade, rompendo

as barreiras de todas as naturezas que impecam esse sonho, ele assevera que:

Perante as varias formas atuais de eliminar ou ignorar os outros, sejamos
capazes de reagir com um novo sonho de fratermidade e amizade social que
ndo se limite a palavras. Embora a tenha escrito a partir das minhas convicgoes
cristds, que me animam ¢ nutrem, procurei fazé-lo de tal maneira que a
reflexdo se abra ao dialogo com todas as pessoas de boa vontade (FT, 2020,
n. 6) (PAPA FRANCISCO, 2020, p. 13'%).

O desejo de construcdo de uma fraternidade universal que aqui referenciamos € porque
entendemos que seja o mesmo caminho indicado por Ricoeur: o perddo para a concretizagdo do
bem-viver. Como sabemos, o perddo “imprime no esquecimento uma marca peculiar’
(RICOEUR, 2007, p. 465), possibilitando ao ser humano se realizar e ir em busca do bem-viver
genuino. Vale ressaltar que, nesse processo do perdoar, a falta e o perddo, ao constituirem dois
momentos desse enigma, mostram que a falta constitui, outrossim, uma oportunidade para o
perddo. No entanto, a nomeagdo do perddo sem medidas é que aqui estd em voga.

Essa nomeagdo do perddo confere a abordagem um carater escatologico, na questdo da
representacdo do passado. Isso porque, se hd um sentido no perdao, alids, se este existe, € porque

possibilitard um caminho para o esquecimento feliz.

O perddo, se tem algum sentido ¢ se existe, constitui o0 horizonte comum da
memoria, da histéria ¢ do esquecimento. Sempre em segundo plano, o
horizonte foge ao dominio. Ele toma o perddo dificil: nem facil, nem
impossivel. Ele imprime o selo do inacabamento na empreitada inteira. Ele ¢
tdo dificil de se dar ¢ de se receber quanto de se conceituar (RICOEUR, 2007,
p. 465).

Este horizonte faz com que o perddo seja dificil de ser alcangado até que ele seja
assimilado, dado. Por ser dificil, todos entendemos, mas vale dizer que o perddo é um processo
que ndo exige esquecimento da ofensa, pois esse esquecimento seria uma negac¢do da historia

acontecida.

A trajetéria do perddo tem sua origem na desproporg¢do que existe entre os
dois polos da falta ¢ do perddo. [...], de uma diferenga de altitude, de uma
disparidade vertical, entre a profundidade da falta ¢ a altura do perddo. Essa
polaridade € constitutiva da equagdo do perddo: embaixo a confissdo da falta,
no alto o hino ao perddo (RICOEUR, 2007, p. 465).

18 A titulo de esclarecimento, a norma correta de citagdo dos documentos da Igreja € referenciar citando-se a sigla
do documento, ano ¢ mimero do pardgrafo (FT, 2020, n. 6). Nesse contexto, FT corresponde a Carta Enciclica do
Papa Francisco, Fratelli Tutti: sobre a fraternidade e a amizade social. Nas referéncias deste trabalho, encontra-se
citado como PAPA FRANCISCO, obra, cidade, editora ¢ data.
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Na seara do perdao a partir de Paul Ricoeur, somos levados a compreender que, quando
o si reflexivo se depara com as limitagdes do humano, ele se vé€ no caminho do bem-viver e na
disponibilidade de fazer o exercicio do perddo. Para tanto, se faz necessario langarmos mao dos
recursos da linguagem para uma melhor compreensdo desse sinuoso processo que conduz ao
perddo dificil. A esse respeito assevera o autor francés que, no que se refere a esses dois polos,

existem dois atos do discurso:

O primeiro leva a linguagem uma experi€ncia da mesma ordem que a solidéo,
o fracasso, o combate, esses “dados da experiéncia” (J Nabert) — essas
“situagdes limites” (Karl Jaspers) — nos quais se enxerta o pensamento
reflexivo. O lugar da acusacdo moral ¢ assim posto a descoberto — a
imputabilidade, esse lugar em que o agente se liga a sua agdo ¢ admite sua
responsabilidade por ¢la. O segundo € da algada da grande poesia sapiencial
que, num mesmo alento, celebra o amor ¢ a alegria. Ha o perddo, dizavoz. A
tensdo entre a confissdo ¢ o hino sera levada aos arredores de um ponto de
ruptura, pois a impossibilidade do perdédo replica ao carater imperdoavel do
mal moral (RICOEUR, 2007, p. 465).

A partir de Paul Ricoeur, o si reflexivo €, entdo, desatiado a compreender a importancia
sempre maior do grau de responsabilidade que lhe cabe mediante suas agdes. Dito de outro
modo, no que ser refere ao perddo, compreendemos ser importante tanto a maturidade para o
pedido de perddo (confissdo de culpa) quanto a grandeza de quem perdoa (maturidade). Isso
pressupde uma compreensdo e, acima de tudo, uma predisposi¢do para a preservagdo da
humanidade toda abragando o cuidado consigo e com toda a criagdo, o que perpassa
efetivamente pelo ambito tanto do humano quanto do politico inerente ao ser humano. Nessa
perspectiva, a proposta da constitui¢do de uma ética do bem-viver, a partir do pensamento de
Paul Ricoeur, reivindica do si reflexivo uma genuina colaboragio para a efetivagdo de um novo
jeito de estar no mundo, o que, indubitavelmente, possibilitara a existéncia de uma vida boa

para todos.

A dupla dimensio da responsabilidade, em relagdo a natureza ¢ a vida politica,
¢ abordada nesses escritos: passando pelo posfacio ao Temps de la
responsabilité, pelo Fragility and Responsability, a entrevista a Aeschlimann
no Ethique et resposabilité, culminando no Le Juste. Essa ampla reflexfio faz
surgir o contorno de uma ¢tica exigida pelo tempo em que vivemos. Ser
responsavel ¢ ser fiel, ¢ entregar-se a busca da eficacia das agdes, em relagdo
ao presente ¢ ao futuro.

A responsabilidade, na €tica contemporanea, ultrapassa as ideias de reparagio
de danos, de suportar castigo; ou s¢ja, de imputagdo, reparagdo, puni¢do — ¢
envolve hoje, conceitos novos: o de dever, de obrigagdo moral ¢ também o de
solicitude para com outro que esta a nosso encargo, diz Ricoeur inspirado em
Hans Jonas ¢ Lévinas.

Supde a busca da preservagdo da humanidade futura: responsabilidade,
precaugdo, prudéncia — herdando nesses termos, algo do conceito antigo de
phronesis, sabedoria. [...].
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Dai Ricoeur dizer que ¢é preciso refletir sobre os efeitos negativos das agdes,
identificando os responsaveis; explicitar o alcance, no espago ¢ no tempo, da
responsabilidade individual; refletir sobre os riscos desencadeados pela
utilizagdo sem limites da técnica; sobre a negligéncia quanto aos resultados da
acgdo ¢ sobre a responsabilidade exagerada que impossibilita o agir.

Contra a impessoalidade que caracteriza o problema da agdo no mundo
contemporaneo, Ricoeur evoca a meditagio sobre a identidade como caminho
privilegiado para devolver o homem a si mesmo. Trata-se de tornar o homem
centrado em si, capaz de reconhecer, no si que o fundamenta, o ponto de
acordo com todos os homens (CESAR, 2021, p. 100).

Esse processo que tantas vezes ¢ doloroso e ascético na dinamica evolutiva do ser
humano, que busca polir a si mesmo, efetiva-se na medida em que essa devolugdo do ser
humano a si mesmo acontece. Vale dizer que isso nunca chega ao ponto final, € sempre um
gerundio, enquanto presos a nossa finitude. Em um mundo marcado pela lei do menor esforgo,
a ¢tica do bem-viver, a partir do pensamento de Paul Ricoeur, possibilita ao ser humano
hodierno refletir sobre a importancia de uma busca cada vez maior de assumir os seus atos.

Nesse sentido, recordamos que em meio a uma cultura de simulacros e de falsas noticias
(F'ake News) em que, até mesmo a identidade genuina do humano ¢ diluida, o privilegiado
caminho da meditacdo reivindicado pela ética ricoeuriana acontece como um diferencial
importante. Mediante ela, a dimensao do voluntario e do involuntario entram em cena, pois o

que esta em jogo ¢ a vida boa, mesmo na sua mais crua realidade como uma necessidade.

A vida ¢ uma necessidade que o voluntario tem de consentir ¢, no ato de
consentimento, ¢ que a necessidade vem a ser a liberdade da propria
subjetividade, do cu-evolutivo. Assumir essa necessidade na centralidade da
subjetividade (cogito integral) traz em si uma marca do eu-evolutivo, na
medida em que, conforme a expressdo empregada por Ricoeur, ele torna sua
a necessidade (“faire sienne la nécessité”). E justamente a assuncdo da vida
como uma necessidade de base que dara o “tom” para que ela seja pensada
como um problema-ndo resolvido ¢ a partir do qual se pode pensa-la sob a
ordem de um valor primordial — ¢ ndo mais apenas de um puro fato — do qual
dependeria toda a escala de valores. Assim, a vida torna-se¢ uma tarefa de
conquista de nossa humanidade (NASCIMENTO, 2016, p. 90).

Dessa forma, somente a partir do alcance desse estagio de compreensdo de que a vida ¢
um problema ndo resolvido, de que € uma conquista em processo, o ser humano percebera que
ela possui um valor primordial. A tarefa do bem-viver, assim compreendido, possibilitard ao
ser humano ver a vida sempre como uma tarefa de conquista da humanidade. E nesse ponto que
a questdo do si comega a atingir certo ponto de maturidade, cuja responsabilidade por seus atos
se revelam e sdo assumidos. Nesse processo de maturagdo a que esta implicada a ética do bem-
viver, a partir da ética de Paul Ricoeur, perceberemos que ela ndo ¢ algo que esta na epiderme

da existéncia, mas que, a partir do momento em que o si reflexivo consegue romper a casca das
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nozes da sua propria realidade existencial, vera que € algo que ndo ¢ facil de forjar, mas que
também nao € impossivel de se conseguir.

Entendemos que na predisposi¢do caritativa reside um elemento importantissimo para a
maturidade do si que facilita o alcance do bem-viver. Para dar uma concisdo maior sobre o
sinuoso processo de maturagdo do sujeito que se da mediante a passagem pela maturagio do si
reflexivo, compreendemos a importancia de um pouco mais de aten¢do sobre o que Ricoeur
reflete ainda sobre o tema do perdao dificil.

Nesse sentido, o filosofo francés traz a tona o hino a caridade do Apdstolo Paulo,
encontrado na Primeira Carta aos Corintios (cf. 1Cor. 12). Partindo do conteudo desse texto
neotestamentario, principalmente da afirmagdo do Apdstolo aos gentios sobre a magnitude da
caridade, Ricoeur afirma que a caridade € a propria Altura, lugar onde habita o perdao, pois ¢ a
caridade que a tudo desculpa, mesmo ao imperdoavel. Assim, persistindo na geopolitica do
perddo, Paul Ricoeur percorre o itinerario historico das religides abradmicas, pois, como
sabemos, o mandamento do perddo tem uma veia religiosa, e chega ao mandamento de Paulo,
que, segundo ele, ¢ inseparavel da mensagem de Jesus Cristo, anunciada por sua pregagao e por
seus gestos. Ricoeur percebe um movimento de cristianizagdo universal, por conta desse

conceito, e no fim, ressalta que cada vez que o perddo esteja

[...] a servico de uma finalidade seja ela nobre ¢ espiritual, (remissdo ou
redengdo, reconciliagdo ou salvagdo), cada vez que ele tende a restabelecer
uma normalidade (social, nacional, politica, psicologica) por um trabalho de

~

luto, por alguma terapia ou ecologia da memoria, entdo o “perddo” ndo € puro
— nem seu conceito. O perddo ndo ¢, ndo deveria ser nem normal, nem
normativo, nem normalizante. Ele deveria permanecer excepcional ¢
extraordinario, a prova do impossivel: como se interrompesse o fluxo comum
da temporalidade histérica (RICOEUR, 2007, p. 475).

Ainda tratando do perddo, Ricoeur faz men¢do a ligagdo existente entre o perddo e a
punigdo, pois s6 pode haver perddo onde houve falta e onde houve falta deve haver punicio.
Assim, ele baseia-se no pensamento de Karl Jaspers, que em sua teoria desenvolve os quatro
tipos de culpabilidade, a saber: criminal, politica, moral e metafisica. E possivel observar que
Paul Ricoeur segue essa ordem de espécies de culpabilidade para tratar sobre elas na seara do
processo de maturacgdo do si que busca o caminho da hermenéutica do existir humano.

Nesse sentido, no que se refere a culpabilidade criminal Ricoeur trata sobre aquilo que
¢ imprescritivel. Assim, para alcangar este tema, ele parte da historia do século XX, quando
surgiu a culpabilidade criminal acerca dos crimes referentes ao injustificavel, passando a
disting@o de crimes contra a humanidade e dos crimes de guerra, tendo entre eles o genocidio.

E ¢ na questdo da imprescritibilidade que as questdes legais tocam o problema do perdao.
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A questdo do imprescritivel apresenta-se na discussdo do perddo, porque na
culpabilidade existe uma prescri¢do garantida pelo Direito para todos os crimes e delitos sem

excegdo. Assim recorda que:

Prescrigdo ¢ uma disposigdo de direito penal: ela consiste numa extingdo da
acdo em justiga; ela proibe que o solicitante, passado um prazo, acione o
tribunal competente [...]. Em todas as suas formas, a prescri¢io € uma
instituigdo surpreendente, que fundamenta sua autonomia, a duras penas, no
efeito presumido do tempo sobre obrigagbes que, suspostamente, persistem
no tempo (RICOEUR, 2007, p. 477).

Vale lembrar que a prescri¢do se distingue do conceito de anistia, pois esta ultima tende
a apagar as marcas psiquicas ou sociais, como se nada houvesse acontecido. No caso da
prescrigdo, o que aconteceu ndo € apagado, apenas o caminho até o fato é que fica proibido. O
papel da prescri¢do € preservar a ordem social, exercicio heterogéneo a a¢do do perdao, pois
este, ligado ao conceito de promessa, tem sua natureza e origem inscritas na fungdo social. Para
os crimes contra a humanidade e os crimes de genocidio, para os quais a legislagdo prescreve a
imprescritibilidade, ¢ que a questdo da prescricdo se coloca como pano de fundo. A
imprescritibilidade da a justiga o direito de julgar os criminosos, culpados por crimes graves e
imensos, sem limite no tempo.

Paul Ricoeur exorta para ndo se confundir imprescritivel com imperdoavel, pois isso
seria um erro grave, ja que os crimes contra a humanidade e de genocidio s6 podem ser
considerados imperdoaveis porque a questdo ndo se coloca. Diante disso, o filosofo explica que
ndo se pode substituir justiga pela graga. A um crime desproporcional ndo héa pena ou castigo,
pois ele continuara sempre imperdoavel de fato. Neste contexto de culpabilidade criminosa, o
que Ricoeur apresenta € que o perddo ndo pode demonstrar o seu poder. Isso porque o que se
julga e depois se castiga s@o os sujeitos culpados, ndo os crimes declarados imprescritiveis.
Tudo isso aqui ressaltado para que o leitor tome contato sobre a importancia de o sujeito refletir
sobre a suas agdes e por elas responder, pois isso se requer nos ideais de uma vida que se
pretenda boa.

Outro ponto que consideramos importante recordar € sobre a culpabilidade politica
refletida por Ricoeur e tdo relevante nos tempos hodiernos. Aqui ele se debruca sobre a
culpabilidade politica dos cidadados e dos seres humanos dedicados a vida politica. Assim, o
fato de os cidaddos se engajarem como membros de uma comunidade politica, ou seja,
pertencerem a um grupo politico, em nome do qual crimes foram cometidos, ndo leva em conta

as agdes individuais ou o grau de criminalidade. Ha nessa culpabilidade limites, como, por
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exemplo, a permanéncia das relagdes de forcas, que permanecem engajadas. Nos limites desta
culpabilidade encontram-se conflitos que interessam a problematica do perdao.

No aspecto da culpabilidade moral examina-se a vontade ma, afastando-se do processo,
de sua estrutura e trama, e se aproximando do foco da culpabilidade. Esse foco € nos atos
individuais, pequenos ou grandes. O que importa € se esses atos sdo capazes de denotar
culpabilidade a um sujeito individualmente. Neste aspecto encerra-se a responsabilidade de
natureza politica e comega a responsabilidade pessoal.

Nessa perspectiva, esboca-se uma possibilidade de transi¢do do regime da acusagdo para

o de troca entre demanda e perddo. Contudo, € possivel entender que:

E também nesse nivel que as estratégias de desculpagio se desenfreiam: elas
encontram um reforgo nas argucias de quem quer sempre ter razao. Em parte
alguma a honestidade intelectual ¢ a vontade de se ver de modo transparente
sdo mais requeridas do que nesse plano das motivagdes complexas.
(RICOEUR, 2007, p. 482).

E preciso, ainda, evocar, nesse nivel, segundo Paul Ricoeur, “os excessos inversos da
autoacusacdo ostensiva e desenvergonhada, o sacrificio do orgulho pessoal que pode se
converter em agressividade contra os compatriotas atingidos pelo mutismo” (RICOEUR, 2007,
p. 482).

Em sua reflexdo pos-guerra, Ricoeur faz uma anélise da possibilidade do perdao dado
por grupos, ou seja, por povos. Faz isso afirmando que o foco da ateng@o ndo deveria ser
unicamente na responsabilidade moral engajada de sujeitos com for¢a publica. Reflete-se, pois,
a probabilidade de minorias étnicas, culturais e religiosas serem capazes de perdoar. O que esta
em jogo, nesse caso, ¢ a dimensdo publica do perddo, mas, mesmo assim, ele ressalta a

importancia de uma responsabilidade individual:

A pergunta dirige-se obviamente aos individuos tomados um a um; por isso
trata-se mesmo de responsabilidade moral a respeito de comportamentos
precisos; mas a motivagdo dos atos € substituida pela memoria coletiva na
escala de comunidades histdricas carregadas de historia. (RICOEUR, 2007, p.
483).

A resposta a pergunta: “os povos sdo capazes de perdoar?” €, segundo Ricoeur, negativa,
infelizmente. Isso porque esse discurso acerca da reconciliagdo dos povos conserva-se num
voto de piedade, o qual sempre cai nos velhos 6dios das antigas humilha¢des. Chega-se a essa
conclus@o porque a coletividade ndo tem consciéncia moral e os povos, confrontados com a
culpabilidade, recaem no que ja foi dito, ou seja, nos velhos édios.

Assim, o pensamento politico esbarra na irredutibilidade da relagdo amigo-inimigo, que

¢ um fendomeno muito maior, sobre o qual Carl Schmitt construiu sua filosofia politica versando
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sobre a inimizade entre os individuos. Contudo, essa constatacio € embaragosa para a
concepgdo da memoria apresentada na obra de Paul Ricoeur, pois afirma que ha continuidade
e relagdo mutua entre memoria individual e memoria coletiva. Percebe-se, pois, que amor e
odio funcionam de outro modo na escala coletiva da memoria.

A embaracosa questio da memoria, que é no minimo sombria, Ricoeur traz as
concepgdes de Kodalle, o qual apresenta, como remédio as memorias doentias, a ideia de
normalidade nas relagdes entre vizinhos inimigos. Normalidade esta compreendida como uma
espécie de incognito do perddo; ndo uma fraternidade, mas uma correg¢do das agdes ocorridas
no passado, no ambito das relagdes. Resumindo, os grupos ndao precisam viver uma
fraternizagdo, mas viver relagdes de corre¢des. Isso se encaixa na concepgdo de cultura da
consideracdo, na qual se implica a recusa da “desculpacdo barata” para com o estrangeiro,
inimigo ou ex-inimigo. Nesse ponto, circula a ideia de benevoléncia, com a qual se percebe que
os acontecimentos fundadores, frutos do 6dio e da inimizade, ndo pertencem ao grupo atual,
nem as suas narrativas de vida nem as outras esferas circunscritas as acusac¢des e punigdes.

Ao tratar-se de acusagdes e de puni¢des, nesse contexto, entendemos que o Gnico espago
dado a questdo do perddo € marginal. Por isso, Paul Ricoeur trata de avangar fora desse circulo
—imagem que ele usa. Afirma, entdo, a incondicionalidade do perdao, que ¢ o fato de o perdao
ser dado livre e independentemente de qualquer defini¢do. Assim, o perddo ndo ¢ concedido a
quem pediu perddo, mas o sujeito agredido, digamos assim, concede-lhe livre e
espontaneamente o perddo que também o habilitara para poder perdoar-se. Contudo, assevera

0 autor:

Acreditamos numa crensga pratica, que existe algo como uma correlagio entre
o perddo pedido ¢ o perddo concedido. Essa crenga transporta a falta do regime
unilateral da inculpagio ¢ do castigo para o regime da troca. Os gestos de
homens de estado pedindo perddo a suas vitimas chamam a atengdo para a
forga do pedido de perddo em certas condighes politicas excepcionais.
(RICOEUR, 2007, p. 484).

O que Ricoeur busca elucidar, nesse caso, é que se o perddo entra na esteira da troca,
ele ingressa na relacdo bilateral entre demanda e oferta de perddo. O carater vertical, ja
elucidado anteriormente, da relagdo profundidade e altura, que se reflete na incondicionalidade
e condicionalidade, permanece escondido e ndo reconhecido.

A partir da relag@o bilateral entre pedido de perddo e ato de perdoar, encontra-se aquilo
que se chama geografia dos dilemas. Esses dilemas sdo as confronta¢des entre o culpado e a
vitima, entre o pedir perddo e o ato da vitima de conceder o perddo, que é palavra libertadora.

Aqui reside a grandeza mesma de quem trilha o caminho do bem-viver, pois que vida teria
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alguém que se diz em processo de crescimento, porém fique atado ao 6dio e/ou a vinganga ou
mesmo a magoas? A palavra libertadora do perddo ¢ duplamente regenerativa. Nao obstante
isso, se apresentam dilemas: um relacionado a confissdo do culpado, que precisa vencer seu
orgulho para pedir perddo; outro relacionado as vitimas que aumentam as lembrangas das
ofensas, mas € importante sempre olhar o além dor, levando em considera¢do os vinculos
comunitarios e a proximidade cultural. Argumentamos, ainda, que a questdo do perddo dado a
sl mesmo, que € uma hipotese, apresenta uma problematica dubia, pois neste caso ha dualidade
de papéis, uma vez que na pessoa humana reside a vitima e o agressor e, nesse sentido, ndo se
consegue visualizar a distancia entre a altura do perddo e a profundidade da falta.

Assim, para resolver a ambiguidade do perddo, o autor recorre a economia do dom.
Desse modo, propde Ricoeur (2007, p. 486): “Para tirar a limpo essa ambiguidade, proponho
relacionar a estrutura particular dos dilemas do perddo com as dificuldades suscitadas pela
extensdo de um modelo de troca vinculado ao conceito de dom a problematica do perdao”.
Nessa perspectiva, a ideia de dom apresenta, também, dificuldades, que podem ser decompostas
em dois momentos. Para isso, Paul Ricoeur, expressa num primeiro momento a dimensio
reciproca do dom e depois reconstitui o cerne da relagdo de troca, a diferenca de altitude que

distingue o perddo do dom, segundo o espirito da troca.

A tese do dom sem troca tem muita forga ¢ atrai um excesso de atengdo: dar,
diz o Petit Robert, ¢ abandonar a alguém numa intengdo liberal, ou sem nada
a receber em troca, uma coisa que se possui ou de que se usufrui. A énfase
recal mesmo, aqui, na auséncia de reciprocidade. A assimetria entre aquele
que da ¢ aquele que recebe aparece inteira. A primeira vista, isso nio esta
errado. Dar mais do que se deve constitui de fato uma figura paralela ao dar
sem nada receber em troca. Mas, por outro lado, outra logica empurra 0 dom
para o restabelecimento da equivaléncia num outro nivel que ndo aquele com
o qual a légica de superabundancia rompe (RICOEUR, 2007, p. 486).

Ao alinhar o perddo com a circularidade do dom, pura e simplesmente, ressurge uma
objecdo, que surge da impossibilidade de o modelo ndo permitir mais a distingdo entre o perdao
e a retribuicdo, que igualam inteiramente os parceiros. Confronta-se aqui com o mandamento
de amor radical aos inimigos e esse mandamento — impossivel, segundo Paul Ricoeur — é o
unico que se apresenta a altura do espirito de perdao.

Nessa perspectiva, o perddo ndo € pedido, mas dado gratuitamente e, assim, o principio
da retribuicdo ndo é evocado. A questdo da reciprocidade se faz presente, pois a troca ou a
espera de recompensa ¢ criticada pelos evangelistas, que a colocam na boca de Jesus como a

“Regra de Ouro”. Essa critica ndo ¢ malevolente, mas uma critica que se radicaliza na medida
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absoluta do amor, oferecido aos inimigos como dom. A esse amor esta associada uma ideia de

empréstimo sem esperanga de retorno. Contudo,

[...] o mandamento de amar seus inimigos comega a destruir a regra de
reciprocidade, ao exigir o extremo; fiel a retdrica evangélica da hipérbole, de
quem, por hipdtese, nada se espera em troca. Mas, precisamente, a hipotese é
falsa: o que se espera do amor € que converta o inimigo em amigo (RICOEUR,
2007, p. 489).

E preciso, portanto, vencer e superar a assimetria horizontal do dom sem espirito de
troca; 1sso ocorre com a reciprocidade do dar e do receber. Assim, ndo acontece uma forma
comercial do dom.

Entretanto, precisa-se ainda dar conta da distancia vertical entre os dois polos do perdao,
um alocado na profundidade; outro, na altura, nos quais ocorre a confrontacdo entre a
incondicionalidade do perddo e a condicionalidade do pedido de perddo. Essa dificuldade nasce
incessantemente no proprio cerne do modelo de troca aplicado ao perddo. Na transagdo entre o
pedir e o dar perddo, considera-se a obrigagdo de dar, receber e retribuir como fato consumado,
mas aquele que pede perddo sabe que podera receber uma resposta negativa.

Diante de todas as questdes estudadas e expostas por Paul Ricoeur — as quais ele

denomina complexidade —, ele busca

[...] evocar as dificuldades especificas corajosamente assumidas pelos
promotores da famosa comissdo Verdade ¢ Reconciliagdo, desejada pelo
presidente da nova Africa do Sul, Nelson Mandela, ¢ valentemente presidida
pelo bispo Desmond Tutu (RICOEUR, 2007, p. 489).

O proposito daquele grupo era compreender e ndo vingar, para fazer contraste com a
logica punitiva dos grandes processos criminais de Nuremberg e Téquio. Vale ressaltar quanto
a questdo do perdao que ele ndo ¢ uma exigéncia impositiva, ndo é um direito; assim, na odisseia
do perdao, na perspectiva da ética do bem-viver, ja se pressupde que as chances de um perdao
feliz se realizar ressoam no horizonte, pois que ele € regenerador, terapéutico. Por fim, verifica-
se, pois, com grande convicgdo o lado das vitimas e seu beneficio inegavel em termos
terapéuticos, morais e politicos. Vitimas essas que lutaram durantes anos para ser possivel dizer
sua dor e exalar ou exaurir 0 “seu” 0dio perante os opressores e diante de testemunho. Pergunta-
se, ainda, até que ponto os protagonistas conseguiram avang¢ar no caminho do perddo
verdadeiro? Ha também o balango, bem mais contrastado, que € o de avaliar o lado dos
acusados, que acaba sendo ambiguo. Assim, cabe perguntar se realmente os pedidos de perdao
foram sinceros ou se foram emitidos para se blindarem e fugirem dos processos dos tribunais?

Das duas faces da troca entre a confiss@o e o perddo ha um convite para considerar os limites
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inerentes ao projeto de reconciliagdo, pois, como ja descrito neste trabalho, os povos nédo
perdoam — principalmente se se leva em conta as violéncias do apartheid, que geraram feridas
profundas. Essa constatacdo ndo € fruto de uma desesperanga, mas para reconhecermos os
limites e desafios da empreitada da reconciliagdo. Trata-se de situagcdes que exigem
sensibilidade, sabedoria e perspicacia humana em face do imponderavel e da “lepra” da ofensa,
mas que reivindica a compaixao, propria da logica cristd: “Um leproso chegou perto de Jesus
e, de joelhos, pediu: ‘se queres, tens o poder de curar-me’. Jesus, cheio de compaixao, estendeu
a mao, tocou nele e disse: ‘eu quero: fica curado’” (Mc 1, 40-41).

Em suma, aqui foi exaustivamente abordada essa questdo do perddo a partir do autor em
questdo, como um fator importante para o processo de amadurecimento do si reflexivo.
Ressaltamos tanto o peso das questdes inerentes ao perddo como a sua urgente necessidade para
os tempos hodiernos imersos em ardente espirito conflituoso. Nesse sentido, destacamos que
se aqui buscamos compreender melhor esta tematica € porque entendemos que a recorréncia do
tema do perddo aparece como fundamental no processo de purifica¢io do si reflexivo. E como
ocorre com a necessidade de se procurar desenvolver o habito da autoavaliagdo para uma atitude
mais assertiva, pois isso fard com que a identidade e a ipseidade possam adquirir um lugar de
destaque nos estagios da evolucdo e maturacdo do humano. Ressaltamos, assim, que a atitude
de grandeza de pedir e dar perddo, na delicada equacdo do perdao dificil, faz com que a
incomensurabilidade da vida boa possa sempre obter um espago para as glosas e posteriores
expansdes. Vale ressaltar, ainda, que ha, entre a incondicionalidade do perddo e a
condicionalidade do pedido de perddo, a oportunidade de reflexdo sobre a questdo do si
reflexivo em marcha para o bem-viver, que desemboca nas questdes inerentes as reflexdes sobre

a identidade e ipseidade.

2.4.1 Identidade e ipseidade

Em nivel ontologico, na sua hermenéutica do si, Paul Ricoeur pondera que a identidade
s6 pode ser automaticamente pessoal quando envolve a responsabilidade para assumir os
conflitos que se apresentam e a busca de sua superagdo. Esses conflitos, muitas vezes, sdo
gerados pela equivocidade da identidade presente na dialética da mesmidade e ipseidade.

Num primeiro momento, busquemos em Ricoeur o esclarecimento do termo

“identidade”. Ele nos mostra as diferentes significa¢des desse termo:

A identidade no sentido do idem emprega cla propria uma hierarquia de
significagdes que nos explicitara o momento desenvolvido, do qual a
permanéncia no tempo constitui o grau mais elevado, ao que se opde o
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diferente no sentido de mutavel, variavel. Nossa tese constante sera que a
identidade no sentido do ipse ndo implica nenhuma assercdo concernente a
um pretenso nucleo ndo-mutante da personalidade. E isso, se efetivamente a
propria ipseidade trouxesse modalidades préprias de identidade, como a
analise da promessa podera atestar (RICOEUR, 1991, p. 12).

Essa exposic¢do ricoeuriana demonstra a distingdo entre elas. A identidade como idem,
conforme sugere o proprio radical da palavra, € daquele sujeito “Gnico em seu género”, que tem
como grau maior o ser idéntico a si e imutavel através do tempo. Por outro lado, a identidade
como ipse representa o sujeito que assume o diverso de si, como constitutivo de si. Um si que
passa pela experiéncia da alteridade, que leva a propria dialética do si-mesmo e do outro, € um
sujeito que € agente de suas a¢des e paciente no prazer ou na dor do seu semelhante. Enfim, a

primeira, ¢ uma identidade sendo adequada aos

[...] tragos objetivos ou objetivados do sujeito falante ¢ agente, enquanto a
outra caracteriza o sujeito capaz de se designar como sendo si mesmo o autor
de suas palavras ¢ de seus atos, um sujeito ndo-substancial ¢ ndo-imutavel,
mas, contudo, responsavel por seu dizer ¢ fazer (CESAR, 1998, p. 61).

Essa polaridade da identidade pessoal em Ricoeur mostra que o idem sO se remete a
conotagdo “mesmo”, parando no nivel impessoal, o qual deixa de lado o aspecto ético, item
fundamental da filosofia ricoeuriana na constitui¢do do si. Ja no nivel do ipse, muito valorizado
por Paul Ricoeur, associa-se o “pessoalmente”, isto ¢, alcanga-se o nivel pessoal, essencial nas
inter-relagcdes concretas do bem-viver, onde o sujeito € fiel a sua promessa apesar das
transformagdes. E € nessa fidelidade transformadora que, simbolicamente, o sujeito morre para
as 1lusdes e a consciéncia ingénua para chegar a consciéncia critica.

No ambito da memoria e da promessa, Ricoeur coloca como valores a realidade de

aplicag@o ou efetivacdo desses termos na dialética da mesmidade e da ipseidade:

Um outro trago digno de nota: no momento da efetuagdo, a memoria ¢ a
promessa colocam-se de modo diferentes nas dialéticas entre mesmidade ¢ a
ipseidade, esses dois valores constitutivos da identidade pessoal: como
memoria, a €nfase ¢ posta na mesmidade, sem a caracteristica da identidade
pela ipseidade esteja totalmente ausente; como a promessa, a prevaléncia da
ipseidade ¢ tdo maciga que a promessa ¢ facilmente evocada como paradigma
da ipseidade (RICOEUR, 2006, p. 123).

Contudo, a ipseidade desenvolve aquilo que singulariza a pessoa, seja na questdo da
linguagem, na sua ac¢do, na narrativa completa e na relacdo com o mundo; ja a mesmidade se
apresenta em relacdo aquilo que os outros nos direcionam, seja em relagdo ao modo como
somos citados ou aos lugares que ocupamos, o que ndo significa que, necessariamente, tudo

1ss0 sera constitutivo num processo de reconhecimento pleno da pessoa.
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Outra caracteristica apresentada por Ricoeur reside nas ameagas negativas ao sentido da
memoria e da promessa: 0 esquecimento (memoria) e a traicdo (promessa). Diante do aspecto
negativo dessas situagdes, qual seria a capacidade do homem? Para Ricoeur, o “eu” consegue
implicar ou ampliar o poder dizer, fazer e narrar-se, mas trazer também o ser responsavel ou ter
a responsabilidade de lembrar. Ricoeur deixa claro que as potencialidades das memorias sdo da
mesma ordem. O termo “eu posso me lembrar” esta contido no agir e fazer do homem capaz.

Ricoeur recorda que, pela memoria, o vocabulo “reconhecimento/reconhecer” passa a
figurar no meio filosofico e, conforme veremos mais a frente, comenta o conceito de
“reconhecimento de imagens” e a retomada do conceito de anamnesis, muito presente no
pensamento de Bergson. Partindo dessa ideia, na analise de Ricoeur surgem perguntas “qué?”,
“como?” e ainda “quem se lembra?”, a partir da dindmica proposta por Bergson.

Na sua reflex@o Ricoeur também apresenta uma retomada muito interessante na area da
fenomenologia a respeito dos vocdbulos gregos mmeme e anamnesis em Aristoteles,
desenvolvidos a partir da obra “De memoria et reminiscentia’. Por mneme-memoria, entende-
se, em Aristoteles, a presenga de uma imagem do passado concluido. Essa imagem do passado
vem ao espirito, de forma passiva, involuntaria — um pdthos. Nesse aspecto, € o oposto da
reminiscéncia. Para Ricoeur, entdo, ao tratar a respeito da memoria, ndo significa simplesmente
recordar uma imagem de algo que estd ausente e, para exemplificar, recorda a imagem do selo

que se da pela marca de um anel na cera quente, como ideia que estara presente sempre.

Deixo aqui o problema posto diversidade de tragos; retenho apenas a
reduplicagdo do enigma da presenga em imagem de um passado concluido que
produz a ideia de trago; todos os tragos, com efeito, estdo no presente; ¢
depende sempre do pensamento que o interpreta que o trago seja considerado
trago de — do “choque” do anel que marca a cera — ¢ assuma assim o estudo
altamente paradoxal do efeito de um impulso inicial, do qual ¢le seria ao
mesmo tempo o sinal: um efeito sinal de sua causa, tal ¢ o enigma do trago
(RICOEUR, 2006, p. 125).

Nesse aspecto, Ricoeur introduz a ideia do esquecimento como grande inimigo da
memoria, o qual ele tratard com maior propriedade ao abordar as “Confissdes” de Santo
Agostinho. Contudo, vale lembrar que a memodria ou mesmo 0s sinais ou tragos
cravados/marcados em nos nem sempre devem ser vistos como inimigos da memoria. Por
exemplo, hd pessoas que ficam presas a marcas que lhe feriram a alma sem conseguirem se
libertar do sofrimento. Quando olhamos para um dedo que tem uma cicatriz antiga, pode-se ver
a cicatriz, lembrar-se do ferimento, mas ndo ha mais necessidade de curativos; da mesma forma,
as marcas da alma n3o deveriam mais ser dignas de importancias a tal ponto de aprisionarem e

continuarem doendo. Ndo se apregoa aqui o esquecimento nem interno € nem externo, mas
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também nem por isso devera ser vista a marca como um obstaculo. A superagdo existe ai para
ser utilizada, para funcionar e transportar o ser humano para a vida boa, em paz.

Paul Ricoeur situa o tema da memoria para fazer uma apreciagdo do pensamento
proposto por Bergson, de reconhecimento de si mesmo, a partir da recordagdo (anamnese). Ao
escrever sobre o tema da rememoragdo, Ricoeur passa por Aristoteles e depois apresenta trés
grandes momentos, a saber: o do associacionismo, o da psicanalise e o da fenomenologia. O
escritor esclarece que Aristdteles foi o primeiro a formular uma dindmica a respeito da
recordacdo, com a “possibilidade de percorrer o intervalo nos dois sentidos a partir de qualquer
ponto do tempo tomado como baliza” (RICOEUR, 2006, p. 126), mas sem apresentar casos nos
quais fosse possivel a verificagio de sucesso dessa dindmica ativa da memoria. Assim, a busca
de algo que passou ou que ndo estd mais na oOrbita da percepg¢do, no presente, ndo é provada
pela dinamica de Aristoteles, mas continua em aberto. Ainda em sua analise do pensamento de
Aristoteles, afirma que ele ndo se preocupou em explanar sobre o tema do reconhecimento de
si a partir da recordagdo, questdo que sera colocada nos estudos do nosso tempo, anunciada por
Bergson.

O associacionismo traz para a questdo da recordacdo (anamnese) o dinamismo entre a
memoria e a imaginagdo, proposta por Spinoza. Segundo a proposta da associagido de ideias, o
ser humano ao imaginar algo que o afetou no passado traz, pela associagao, a figura da memoria.
Entdo, imaginar ¢ a mesma coisa que recordar a partir da associagdo de coisas que afetam a
percepcdo humana. Assim, trazer a8 memoria o passado ¢ fazer relagdes imaginativas, como se

1€ em Ricoeur:

E sob o signo da associagio de ideias que é colocada essa espécie de curto-
circuito entre memoria ¢ imaginagdo: se essas duas afecgdes estdo ligadas por
contiguidade, evocar uma delas — portanto imaginar — ¢ evocar a outra
portanto lembrar-se (RICOEUR, 2006, p. 127).

Ao falar da perspectiva psicanalitica de Freud, Ricoeur reconhece a sua divida em
relacdo a pratica e a teoria dessa corrente, porém se detém a falar sobre o “fendomeno da
rememorag¢do em termos de trabalho” (RICOEUR, 2006, p. 128). A proposta a partir de Freud
diz respeito aos questionamentos de Ricoeur sobre a memodria e o esquecimento: o
esquecimento acompanha cada momento do estudo sobre a meméria, pois € o apagamento dos
tracos registrados. E a psicanalise traz a novidade do trabalho de reflexdo sobre o inconsciente,
que seria o responsavel ativo pelo esquecimento, tirando da orbita da consciéncia os fatos ou

afetos do passado.
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O esquecimento ativo faz da rememoragdo um trabalho, sendo que, por ser obra do
recalcamento, ele esta intimamente ligado ao inconsciente, que se torna parte integrante do
sistema. Surgem disso paradoxos como: “o inconsciente ignora o tempo”, “o inconsciente ¢
indestrutivel” (RICOEUR, 2006, p. 128). Ja na perspectiva da consciéncia surgem inquietagdes
dotipo: “o sujeito consciente ndo ¢ entdo mestre de si mesmo? Como ainda pode ser responsavel
pelos proprios atos? Ou, ainda, com certa confianga: no fim das contas, esqueceriamos menos
do que temeriamos?” (RICOEUR, 2006, p. 128).

Por fim, Ricoeur vincula o trabalho de Husserl sobre a meméria com a proposta da
recordagdo colocando o momento da fenomenologia. Apresenta a distingdo feita entre a
retengdo (lembranga priméria) e a reproducdo (lembranga secundaria), desenvolvida na
perspectiva fenomenologica que trabalha a memoria. A retengdo seria 0 momento em que a
pessoa ¢ afetada por algo, ou o0 momento da percepgdo, isto €, o objeto da percepgdo esta no
momento presente. J4 a recordag@o ¢ o momento de trazer 8 memoria algo que foi percebido no

passado. Ricoeur fala, entdo, de retengdes:

Mas, em primeiro lugar, o “todo que acabou de passar” da uma extensdo
temporal a percep¢do, que assim envolve em si mesma a distingdo entre
“impressional” ¢ “retencional”, e, portanto, comporta um trago de
negatividade, que prevalece com o “desaparecimento” ao qual replica a
“reproducdio” na lembranga secundaria. Falar-se-a entdo, a justo titulo, de
rememoragdo, sem confusio possivel com a imaginagdo (RICOEUR, 2006, p.
130).

E colocada, ainda, a questdo do tempo como um componente a ser avaliado na dinimica
relacional e distintiva entre a memoria, esquecimento e recordacdo (anamnese), que sdo 0s
temas relevantes para o estudo que se pretende sobre o reconhecimento de si do ser humano
capaz.

Conforme trazido anteriormente a discussdo, para Ricoeur, refletir sobre a recordagdo
da memoria tornou-se um problema filosofico, pois o voltar-se para o passado, pelas
lembrangas, € o que faz o ser humano ser pessoa, € ndo outra coisa. A partir dessa problematica,
Paul Ricoeur vai resgatar os pensamentos de Santo Agostinho, no livro das Confissoes, como
uma tentativa de entender o que faz a identidade da pessoa humana. Conforme Agostinho, £go
sum qui memimi ego animus®, isto é, ndo somos somente essa matéria palpavel, mas também
possuimos uma dimensao espiritual, essa que nos faz ser muito mais que um animal irracional.

De forma breve, Platdo afirma que o conhecimento nada mais € que relembrar algo que

a alma ja conhecia, entdo ha uma rememoracdo. Em Aristoteles, na memoria se resgata o

19 “En sou a alma que lembra.” (tradugfio propria)
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passado, o ser humano compartilha com os outros animais esse aspecto da lembranga, contudo
somente o ser humano como ser racional possui a sensagdo da passagem do tempo. Assim, ele
tem a capacidade de reconhecer o passado, de entender o presente e de ter esperancga para o
futuro.

No pensamento aristotélico, o tempo ndo € um movimento, mas esta vinculado com o
movimento na medida em que ¢ enumerado. O presente (agora) ¢ um ponto constante que
sempre se renova, ele ndo faz parte do tempo, ainda que o agora esteja associado ao tempo.
Dessa forma, o principio do tempo possui duas partes: o passado e o futuro. No primeiro, temos
acesso pela memoria, mas ndo podemos tocéd-la fisicamente, enquanto o futuro ainda ndo
aconteceu. O tempo ¢ o nimero de movimentos em relagdo ao antes e ao depois. Em Bergson
vai afirmar-se que a memoria € como reconhecimento, uma capacidade que cada pessoa possui
para se identificar.

Voltemos para Agostinho, para quem o momento presente sO existe por conta do
passado e do futuro. O passado ja acabou, mas a partir dele temos lembrangas/memorias
gravadas que podem ou ndo ter existido, e o futuro ndo existe, porque ele ainda ira acontecer.

Entdo, na memoria, guardamos nossas experiéncias com o mundo,

Ela da a interioridade o aspecto de uma espacial idade especifica, a de um
lugar intimo: todas as coisas que nela estdo “depositadas™, a memoria as
recolhe, para evoca-las uma segunda vez caso necessario ¢ repassa-las, em
seus vastos abrigos, no segredo de inexplicaveis dobras (AGOSTINHO, 1990,

p. 13).

A memoéria possui um tesouro imenso, pois nela ha imagens sensiveis, lembranga das
paixdes, nogdes abstratas, seres inteligiveis e a memoria da propria pessoa experimentando e
agindo na realidade que lhe € posta. Na memoria hd o grande poder de “eu me lembro de ter
me lembrado” (AGOSTINHO, 1990, p. 21). Dessa forma, estd na memoria o objeto que a

pessoa acha ter esquecido, mas lembra-se de que existe e sabe de suas caracteristicas,

Aqui, encontrar ¢ reencontrar, ¢ reencontrar ¢ reconhecer, ¢ reconhecer ¢
aprovar, portanto julgar que a coisa reencontrada é justamente a mesma que a
coisa procurada, e, portanto, considerada esquecida: “Esse objeto estava
perdido para os olhos: a memoria o guardava” (RICOEUR, 2006, p. 131).

Cada individuo possui a capacidade de exercer, através da lembranga, a atividade da
memoria, pois lembrar € buscar agdo e recordagdo numa simbiose inseparavel e necessaria.
Pensar sobre a memaria com Agostinho € um olhar interior, no intuito de indagar a lembranga.
Ricoeur resgata o pensamento de John Locke que da lugar para reflexdo, o que ndo era uma

preocupacdo de Agostinho: John Locke vai trazer a nog¢do de identidade, consciéncia e self.



75

Entendemos a identidade como oposto da diversidade/diferenca (identidade-mesmidade).
Nesse sentido € preciso recordar que: “A afirmacdo da identidade resulta com efeito da
comparagdo de uma coisa com outra, mas com a inten¢éo de enfatizar a identidade a identidade
de uma coisa consigo mesma, pela propria negacdo da alteridade [...] ‘ela € a mesma que ela
mesma e ndo uma outra”’ (RICOEUR, 2006, p. 133).

Desta forma, “a consciéncia € por si s6 o que faz de cada pessoa um self.” (RICOEUR,
2006, p. 133), mas quem garante que uma pessoa seja a mesma do passado? Compreendemos,
a partir da ética ricoeuriana, que € a nossa memoria quem garante a nossa identidade. Falar de
identidade € uma relagdo, mas geralmente a relagdo envolve duas coisas diferentes; no entanto,
a relacdo da identidade aqui € consigo mesmo. A perspectiva da identidade narrativa a partir de
Ricoeur nos possibilita ver que esta instala a diversidade na existéncia humana. Desse modo,

com a ética do bem-viver ricoeuriano, compreendemos que a dialética do mesmo e do ipse:

[...] instala a diversidade no 4mago da questdo de toda trama da vida; a
mesmidade da reflexio ¢ da memoria ndo encontrara seu verdadeiro
contraponto sendo com a promessa, paradigma de uma ipseidade irredutivel a
mesmidade. Ao mesmo tempo em que ¢ confrontada a diversidade interna
suscitada pelas intermiténcias do coragdo, a ipseidade propria da promessa
também sera conformada, a uma diversidade exterior, se assim nos permitirem
falar, que consiste na pluralidade humana (RICOEUR, 2006, p. 135).

Ressaltamos que se torna relevante dar um destaque a riqueza intrinseca da pluralidade
do ser humano que € latente na ética do bem-viver, forjando uma genuina identidade do humano
capaz.

Enfim, o que compde a identidade de uma pessoa € a sua memoria, consciéncia. Mesmo
que uma pessoa passe por diversas mudangas acidentais, € pela memoria que ela continua sendo
a mesma do seu passado, ja que ela continua numa tnica consciéncia/self.

Nessa linha de pensamento, a reflexdo na qual o filésofo Paul Ricoeur se pauta traz a
tona as perspectivas dos pensamentos do filosofo francés Henri Bergson (1859-1941), outro
expoente da filosofia francesa. Assim, a leitura que Ricoeur faz do pensamento bergsoniano,
que perpetra sobre o reconhecimento das imagens, rememorando as suas contribui¢des para
com 0s esquemas mentais, terd muito a contribuir com a reflexdo sobre a memoria e a promessa,
nas quais Ricoeur trabalhard em sua obra.

Dessa forma, a respeito da meditagdo sobre a memoria, € utilizada a obra “Matéria e
memoria” de Bergson, fazendo Ricoeur sua apresentagdo:

Os dois capitulos centrais de Martéria e memoria se intitulam “Do

reconhecimento das imagens. A memoéria € o cérebro” ¢ “Da sobrevivéncia
das imagens. A memodria ¢ o espirito”. Dois conceitos sdo assim colocados
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lado a lado: reconhecimento ¢ sobrevivéncia. Também sera como par que
trataremos deles. Ndo ¢ indiferente que seja no quadro de um remangjamento
do problema classico das relages entre a alma ¢ o corpo [...] que o par do
reconhecimento das imagens ¢ de sua sobrevivéncia seja projetado no centro
da obra (RICOEUR, 2006, p. 135).

Neste interim, Bergson trabalhara com a ideia de tragos, compostos de trés categorias:
o trago cortical, o trago psiquico e o trago documental. Assim, € através desses métodos que o
reconhecimento veio a ser de grande importancia para a filosofia e, principalmente, para o
pensamento filosofico de Ricoeur. Dessa maneira, no pensamento bergsoniano aparece a
questdo do reconhecimento tal como das imagens, provinda de uma psicologia classica da
rememoragao.

De tal modo, o reconhecimento entrara no campo da consciéncia, seguindo um caminho
em que duas vertentes se constituem, tal como a tens@o e o relaxamento. Ricoeur nos faz ver
que o itinerario de retomada do reconhecimento nos esquemas mentais ndo se norteia fora
daquilo que o préprio psicanalista Sigmund Freud postula em suas reflexdes. Sobre a questio

do reconhecimento, apresenta Ricoeur:

O raciocinio ¢ o seguinte: foi preciso que permanecesse algo da primeira
impressdo para que eu me lembre agora. Se uma lembranga voltou, foi porque
eu ndo a havia perdido; mas se, apesar de tudo, eu a reencontrei ¢ a reconheci,
foi porque sua imagem havia sobrevivido (RICOEUR, 2006, p. 137).

Esse trabalho de reconhecimento, em que se fazem presentes os esquemas mentais, se
da pelo reconhecimento das imagens em nossa lembranga que esta ligada ao passado e
sobrevive em nossa mente com raizes profundas. Assim, € certo se observar que se faz presente
o grande enigma da presenga na auséncia, onde as decisdes do presente sdo ajudadas a se
compreender através das lembrancas.

Nesse viés, o reconhecimento se estende a partir da sobrevivéncia, tal como destaca o

autor:

Reconhecer uma lembranca ¢ reencontra-la. E reencontra-la ¢ presumi-la
como principalmente disponivel, se¢ ndo acessivel. Cabe, pois, a experiéncia
do reconhecimento remeté-la a um estado de laténcia da lembranga da
impressdo primeira cuja imagem teve de se constituir a0 mesmo tempo que a
afecgdo originaria; pois como um presente qualquer se tornaria passado se ele
ndo se tivesse constituido como passado ao mesmo tempo em que era
presente? Esse ¢ o paradoxo mais profundo da memoria. O passado ¢
“contemporaneo” do presente que ele foi. A sobrevivéncia, assim, ndo ¢
percebida por nos; nos a pressupomos ¢ acreditamos nela: esse € o sentido da
laténcia ¢ da inconsciéneia das lembrangas conservadas do passado. E a
verdade profunda da andmnesis grega: procurar ¢ encontrar, ¢ reencontrar ¢
reconhecer o que se aprendeu anteriormente (RICOEUR, 2006, p. 137).
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Em virtude dos pontos apresentados, € notdrio perceber que as reflexdes do filésofo
francés Henri Bergson muito contribuiram para a elaborag@o do pensamento de Paul Ricoeur.
Em vista disso, temos uma percepg¢do de que o reconhecimento das imagens que sobreviveram
em nossa mente, e perpassam o tempo, contribuem para o reconhecimento de nés mesmos e
isso, por analogia, contribui para a propria identificagdo do mundo em que atualmente vivemos
e atualizamos a memoria e a promessa de uma vocagdo genuina do ser humano para trilhar os
rumos da vida boa.

Assim, compreendemos que a memoria € a promessa sao 0 que se encontra na ponta da
problematica do reconhecimento de si, para Ricoeur, no qual os requisitos da conquista do bem-
viver estdo inclusos. Em vista disso, vale lembrar que a promessa tem duas dimensdes: o
passado que assume uma dimens3o retrospectiva e o futuro que assume uma dimensdo
prospectiva. Desse modo, ao se unirem as duas, surge uma amplitude temporal do
reconhecimento de si, que se funda em uma historia da vida e no compromisso do futuro em
longa escala.

Quem vai melhor elucidar tal pensamento ¢ Santo Agostinho (354-430), j& que, em seu
desenvolvimento reflexivo sobre o tempo, o pensador encontra uma intima divergéncia entre o
presente que se subtrai no presente do passado e no presente do futuro, sendo esta divergéncia
a memoria e a expectativa. Alias, o proprio tratamento vai se colocar na memoria que esta do

lado da “identidade-mesmidade”. Sobre o presente-futuro, Paul Ricoeur ressalta que:

A memoria ¢ a promessa t€m que se confrontar com um contrario que € para
cada uma delas um inimigo que pode ser qualificado de mortal, o
esquecimento para a memoria, a traicdo para a promessa, com suas
ramificagdes ¢ suas asticias. O poder ele ndo manter a palavra ¢ parte
integrante do poder prometer € convida a uma reflexio de segundo grau sobre
os limites internos da atestagdo da ipseidade, portanto do reconhecimento de
si. Uma mengdo especial deve ser feita a alteridade que parece propria da
promessa, ao contrario da memoria, que ¢ fortemente marcada pela
“minhidade” que salienta seu carater insubstituivel. A relagdo com o outro ¢
tdo forte na promessa que esse trago podera marcar a transigdo entre o presente
estudo ¢ o estudo seguinte, consagrado ao reconhecimento mutuo (RICOEUR,
2006, p. 139).

Partindo desse ponto, € possivel fazer uma fenomenologia da promessa, trabalhando a
relacdo entre a capacidade e o exercicio efetivo, entre o passado e o futuro, pois, carregada de
sua compreensdo ampla, tera dois movimentos: uma dimensao linguistica do ato de prometer e
outra de fazer acontecer a efetivagdo da precedente analise moral da promessa.

Quanto a dimensao linguistica do ato de prometer, esta se baseia nos atos ilocutorios,

pois se sabe que as condi¢des de veracidade de certos enunciados declarativos ndo esgotam
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toda a significagdo de nosso discurso. Isto € importante, pois a certas agdes sdo imputadas
significagdes na comunicagdo no momento do dito, por isso Ricoeur declara que “o que retenho
para a etapa seguinte € a dupla caracterizagdo da promessa; o locutor ndo se limita a ‘colocar-
se sob uma certa obrigacdo de fazer o que diz’” (RICOEUR, 2006, p. 140).

Por outro lado, a moral da promessa tem como ideia a for¢ca implicada na analise
precedente, onde tem a importancia de manter-se naquilo que ¢ prometido em todas as
circunstancias, em outras palavras, no engajamento. E exatamente desse engajamento que surge
a ligag@o com o carater de ipseidade da promessa.

Visando a conclusdo desta etapa, podemos afirmar que as promessas de que somos
autores ou das quais somos beneficiarios geram paradigmas no ser humano, projetando
ambic¢des e seus sonhos. Alids, ¢ comum ao ser humano a capacidade da promessa, mas se lhe
pedem o comprometimento e a responsabilidade com aquilo de que € guardido.

Na sequéncia, Ricoeur desenvolveu um pensamento sobre as capacidades individuais e
sobre as formas sociais: trabalhando como que entre estas duas esferas hd um reconhecimento
de si e um reconhecimento mutuo, para depois estas inter-relagdes gerarem praticas sociais.
Para melhor elucidar este pensamento, o autor buscara fazer associagdes com outras disciplinas,
dando maior atengdo as escolas da historiografia francesa contemporanea.

Assim, somos apresentados ao historiador Bernard Lepetit, que em sua abordagem
historica destacara o papel das praticas sociais enquanto componente no agir em comum, no
papel das representacdes que os seres humanos fazem de si mesmos. Um grande problema da
época era que os historiadores queriam acrescentar a historia social, a historia econdmica e a
historia politica, associando-as com uma abordagem ampla do conceito de cultura, porém houve

oposi¢do com o conceito e contexto de civilizagdo.

Essa nogdo tinha a vantagem de abarcar aproximadamente 0 mesmo campo
que o termo Weltanschauengen (ou “visdes de mundo™), em uso nas escolas
alemads de psicologia social. Contudo, ¢la tinha como desvantagem, além de
sua imprecisdo, exibir um parentesco embaragoso com a ideia de pensamento
“primitivo” ou “pré-logico”, com seu cortejo de superstigdes e sobrevivéncias
“misticas”. Mas o que fazia falta a nocdo de mentalidade era nédo deixar
aparecer seu vinculo com o campo das praticas sociais. A substituigdo do
termo “mentalidade” pelo termo “‘representagdo”, a despeito das novas
ambiguidades que a palavra suscita, abria o caminho para uma investigagio
sobre a coordenacio dessa esfera de fenomenos acessiveis a descri¢do ¢ a
explicagdo historiograficas com o resto do campo histdrico (RICOEUR, 2006,
p. 148).

Por isso, a abordagem de Lepetit se torna inovadora, como uma verdadeira revolu¢io

conceitual, pois nele a reinterpretacio do papel atribuido as representacdes coletivas
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pressupunha a centralidade da vocacdo do historiador voltada por dois eixos: a) as praticas
sociais sdo elevadas ao grau de privilégio da historiografia e b) a ciéncia historica assume o
estatuto de pragmatica.

E esta dupla abordagem que faz esta esfera historica se tornar autbnoma, e no mais um
“apéndice” das histérias sociais, econdmicas e politicas. Com a relacdo entdo entre
representacdes e praticas sociais, Lepetit assume a mediagcdo simbodlica que contribui para
instauragdo do vinculo social. Acontece, pois, a capacidade de instaurar vinculos sociais sob a
figura de identidades associadas.

Por fim, ganha aten¢do e maior destaque aquilo que Paul Ricoeur chama “jogos de
escalas”, que esta associado com a ideia de “revisdo dos modelos cronologicos elaborados
anteriormente pela disciplina” (RICOEUR, 2016, p. 150). Assim, as escalas e os modelos até
entdo usados passam por uma reestruturagio, fazendo o historiador voltar o seu olhar para
outras estruturas antes ndo utilizadas que consideram os protagonistas das praticas sociais. Paul
Ricoeur em seu livro intitulado “A Memoria, a histéria, o esquecimento” nos apresenta um
topico designado “desligar o agente de si”. Esse topico apresenta caracteristicas interessantes
para uma melhor vivéncia na relagdo com os outros seres humanos, na qual a conquista do bem-
viver se inclui. A caracteristica norteadora dessa conquista para Ricoeur serd o exercicio do
perddo, mas ndo um perddo sem fundamento, e sim aquele que nos impulsiona a sermos
melhores na relagdo com o proximo.

Para Ricoeur o ser humano ocupa um espago de prioridade nesse processo de constru¢io
de uma vida integra de modo particular que se estende ao social. Deve-se destacar que esse
humano que ruma ao bem-viver € dotado de caracteristicas boas e ruins, ou seja, o autor pensa
no ser humano em sua integralidade e/ou esséncia. Mas esse recorte ruim estaria sob o critério
de autoavalia¢do constante do sujeito para atingir um processo de maturagdo. Para ele, o ser
humano ¢ capaz em seu caminhar de se perder, ou seja, vir a praticar atos ruins, o que, se
pensarmos bem, faz parte da vida humana. Quem nunca praticou algo ruim na vida e que veio
a se arrepender depois? Nesse processo de arrependimento e depuragdo, ele se pde novamente
na marcha do bem-viver.

Nesse sentido, Ricoeur recomenda como caracteristica fundamental o perddo. Como ja
dissemos, o perddo deve ser aquela fonte que nos impulsiona para frente, nos ajudando a sermos
pessoas melhores. Logicamente que a pessoa que perdoa cria em si uma nova forma de
compreender a vida. Porém, para aquele que ¢ perdoado ndo haverd somente uma nova visao,
mas também uma nova chance de corrigir os erros e acertar o seu caminhar. Por isso, aquele

que experimenta o perddo em sua vida sai revitalizado, cheio de vida.
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E interessante pensarmos nisso, pois aquele que pratica algo ruim ¢ enxergado como
uma pessoa fora da vivéncia da sociedade, ou seja, ela ¢ marginalizada, expulsa da convivéncia,
deixada de lado e podemos dizer que essa pessoa estda morta, sem vida. Porém, quando ela
experimenta o perddo, ¢ como se sua vida fosse restaurada, devolvida, preenchida novamente.
O ato de perdoar pode em si parecer algo muito simples, entretanto ¢ uma das mais belas
caracteristicas existentes no mundo.

O ser humano, em todas as etapas da sua vida, ou seja, pessoal, religiosa, matrimonial,
vive a experiéncia do perddo. Pensemos na vida religiosa, para aqueles que a professam. Assim
como na vida social, o ser humano em sua vida experimenta o mal, o que se chama de pecado.
O pecado € o tiro fora do alvo, é o rompimento da alianga entre o ser humano e Deus. Da mesma
forma, o ser humano que experimenta o pecado perde em si aquilo sobre o que aqui refletimos:
avidaboa. Para que se restabelega novamente a alianga com Deus e com os irmaos € necessario
que se passe pelo ato revigorante e regenerativo do perdao.

Nesse ato de revigoramento, o humano que estd em pecado experimenta o rosto
misericordioso de Deus, se reconstitui e parte rumo a uma vida feliz, realizada, boa. A carta
enciclica “Dives in misericordia” do Papa Jodo Paulo II (1983) pondera que: “Deus € rico em
misericordia” (DM, n. 1). Assim, experimentando esse Deus que € rico em misericordia e
passando pelo ato do perddo, esse ser humano ganhard uma nova vida, e necessariamente uma
nova chance de realizagcdo e de alcancar um novo jeito de estar no mundo para o processo
continuo de autoavaliagdo, em vista da busca da exceléncia no agir que lhe possibilita o bem-
viver.

Trouxemos para essa reflexdo o lado religioso para explicitar o que queremos afirmar
com a busca constante de uma vida boa, digna do ser humano, esse que foi criado a imagem e
semelhanca desse Deus misericordioso (Gn 1, 27). Dessa forma, os seres humanos sio
convidados a agir como Deus age, ou seja, com misericordia, com olhar de perddo. E nessa
perspectiva que o pensamento de Ricoeur forja uma antropologia do ser humano capaz para o
amor, isto € para o bem-viver. O autor possibilita aos leitores de todos os tempos e lugares o
caminhar numa perspectiva, mediante a qual o perdao deve ser o elemento norteador de vida
de todo ser humano. E somente levando isso em conta que se conseguira olhar a todos os que
nos rodeiam com outra perspectiva. Vale afirmar que o ser humano € muito mais do que seus
atos praticados e, aqui, ndo necessariamente estamos restritos a pratica religiosa, mas a vocagao
humana mais genuina: amar, viver bem, com integridade.

Para que isso acontega, precisamos compreender o pensamento de Kant utilizado por

Ricoeur: a de separar os agentes de seus atos. Tenhamos em mente uma coisa: ndo se quer em
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momento algum tirar a culpa do agente, mas separa-lo de seus atos, para que assim possamos
compreender que, além dos atos praticados, existe um ser humano, que, na sua esséncia, nasceu
com a capacidade de praticar o bem. A cada erro, cabe uma chance de recomecar, depurar,
avaliar, regenerar e ser feliz novamente. Perceberemos assim que esse ser humano possui vida,
dignidade e que, apesar de seus atos, merece uma nova chance. O fato de conseguirmos
enxergar que existe uma pessoa assim como noés, por tras de seus atos, nos possibilita vivermos
o que de mais belo existe na vida humana: o amor.

Lembremos aqui as palavras de Jesus: amai ao préximo como a ti mesmo. (Mt 22, 37-
39). Essa maxima utilizada no cristianismo € a fonte norteadora das relagdes humanas. De fato,
se observamos essas palavras de Jesus, compreenderemos que, se olharmos para outro da
mesma forma que gostariamos de sermos olhados, perceberiamos que as nossas atitudes em
relag@o aos outros seriam bem diferentes. Assim, querer o bem do proximo € querer também o
seu proprio bem. Nada deveria nos deixar mais alegres do que ver os nossos semelhantes bem.

Sendo assim, o pensamento de Kant nos leva a entender a vida em uma otica diferente
e nos leva a outro pensamento: o perddo sempre necessario e recorrente, pois que ele faz parte
do dinamismo da existéncia onde acontecem os acidentes, as faltas que imploram o perdao sem
limites separando o agente de seus atos.

Separar o agente de seus atos ¢ dar a esse individuo uma nova chance, uma nova vida
quando ele se volta para si mesmo e percebe que o pecado ndo constitui a sua esséncia. A
vivéncia do perddo sera a ponte renovadora na vida desse agente, o espelho que o faz por em
ordem a sua imagem para se apresentar socialmente. O que seriamos de nés sem o espelho? O
que seria do ser humano sem a capacidade de perdoar?

Percebe-se aqui o que estd em jogo: ndo € somente 0 ato ruim que o agente praticou,
mas vai além dele. O que estd em jogo ¢ a vida de um ser humano que em si mesma possui
dignidade e por isso deve ser respeitada, amada e consequentemente perdoada para ser boa e
valer & pena.

Vale recordar que a antropologia filosofica do ser humano capaz em Paul Ricoeur esta
permeada pela filosofia de Emmanuel Levinas, que também ¢ da riqueza da alteridade,
possibilitando ao leitor entender que em cada pessoa humana existe um rosto. Esse rosto ¢
dotado de caracteristicas e quando olhamos para esse rosto percebemos a figura de Deus. Esse
rosto, cada vez que o experienciamos nos interpela e ao nos interpelar somente nos pede uma
coisa: que o aceitemos. Aceitar ndo tem a haver com “passar a mao na cabega”, mas com

conviver, amar, ajudar a ser diferente, a fim de viver bem.
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Dessa forma, tanto Levinas quanto Kant e Ricoeur convidam os leitores a terem uma
relacdo “alterizante” com os outros seres humanos, em vista de colocar em pratica a sua genuina
vocagdo para o bem-viver. Para que se dé€ lugar ao perddo e para que isso possa transformar a
vida do agente, € necessario, entdo, que o egoismo, a falta de amor, a falta de perdao, a falta de
misericordia, a falta de didlogo deem lugar as caracteristicas do perddo e da misericordia que
fortalecem a relagdo entre o eu e o tu dos diferentes, proporcionando cor genuina a beleza da
vida boa na sua dinamica de completude. Por isso o que deve reinar nessas relagdes sdo o amor,
o perddo, o didlogo, a aceitag@o, o respeito, a misericordia, a alteridade etc. Somente assim
conseguiremos colocar o agente acima de seus atos.

Por fim, ndo restam duvidas de que o perddo ¢ um fator determinante da vida de todo
ser humano, como evidenciado na dindmica da antropologia do homem capaz ricoeuriano. Ele
¢ o elemento modelador, no qual por sua via, o agente conseguird ter uma nova chance,
logicamente sempre levando em conta o seu arrependimento. Perddo e arrependimento devem
andar sempre juntos; sdo elementos inseparaveis. Por isso, o pensamento de Paul Ricoeur acerca
do ser humano ¢ tdo relevante atualmente, pois as relagdes humanas estdo cada vez mais
prejudicadas pela falta de perddo. Os meios de comunicag@o tomaram conta da vida dos seres
humanos e com isso houve o aumento do egoismo e da vinganga. Dessa forma, devemos deixar
que o perddo faca parte da nossa vida. O perddo liberta e devolve a vida ao agente;
consequentemente, devolve-lhe a dignidade. Tendo dito isso reflitamos sobre o ser humano na

otica da ética do si e sua dimensio triadica.

2.4.2 A Dimensao ética do si: sua estrutura triadica

O desdobramento da ipseidade em seus graus mais elevados: estima de si e respeito de
si tem mostrado a importancia da dimensao ética do si, no plano ético ricoeuriano do bem-viver,
em sua estrutura triadica: a estima de si, a solicitude para com os outros e a justica em relagdo
a cada um.

Este processo que se desenvolve nas suas deliberagdes e na avaliacdo de suas agdes ¢
realizado num campo estritamente ético, onde o ser humano, no exercicio da alteridade, alcanca
a virtude do humano sabio e prudente: do humano que aprende a criar e desenvolver condutas
praticas apropriadas para cada situagdo singular sem, no entanto, deixar de ser cuidadoso com
0s outros e integro com aqueles que ndo conhece. Assim, o sujeito no desenvolvimento de suas
potencialidades vai se desenvolvendo como pessoa. A partir da antropologia filosofica do ser

humano capaz em Paul Ricoeur, compreendemos que o ser humano vai exercitando a sabedoria
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pratica no seu atuar em meio aos desafios conflituosos da vida, desenvolvendo a perspectiva
ética — a qual € chamado a realizar. Trata-se de uma dialética critico-reflexiva sempre presente,
mas somente ela ndo basta. Consequentemente, devemos avangar nossa reflexdo sobre o
aspecto ético da estima de si no seu desdobramento como solicitude para com os outros e dizer
que a vida boa so sera possivel em nivel social e comunitario, em detrimento de uma vida
isolada. Se ela ndo ¢ uma vida fechada em si mesma, mas voltada para a alteridade, entdo se
faz necessario um novo caminhar para além da estima de si puramente e este caminhar dirige-
se diretamente para o viver com e para 0s outros.

A grande problematica, por exemplo, que perpassa pela questio do perddo e da
promessa, antes de se chegar ao paradoxo da culpabilidade, necessita da grande importancia da
autocritica. Quando, ao longo da obra de Ricoeur, é colocado em seu devido lugar operacional
o perdao pela ipseidade, utilizando uma antiguissima simbologia do mal resgatada pela filésofa
alema Hannah Arendt, abordando a condi¢do humana, € preciso reconhecer que, ao perdoar, o
humano ndo perde a sua dignidade, mas cresce para um alto patamar de grandeza (Cf.
RICOEUR, 2007, p. 492). Nesse gesto nobre do perddo, saboreia o reconhecimento de seu
processo de maturagdo em vista das virtudes requeridas para o alcance do bem-viver.

Tais virtudes estdo ligadas a capacidade e a replicagdo, de modo responsavel, das
chamadas coer¢des temporais, que estdo submetidas nos planos das negociagdes humanas; e
isso ¢ entendido como uma continuagdo da acdo. A agdo, como bem se apreende em uma
estruturagdo antropoldgica e articulada entre o fundamento e a histéria, faz parte do tripé basilar
da via ativa, sendo ela o labor, que corresponde a sua consumacgdo em si mesmo. A obra
ricoeuriana, cujo desejo do sujeito consiste em ser feliz, de certo modo possibilita ao ser
humano, aquele que se coloca a caminho da vida boa, saber que a sua existéncia ¢ bem mais
duradoura que o seu ser mortal. E toda a sua ag@o traz em si o simples desejo da continuidade.

Em suma, a grande preocupac¢do no processo de constituicdo do bem-viver esta
fortemente ligada a incerteza e a desconfianga, que estdo ligadas aos aspectos da agdo
condicionada pela pluralidade da pessoa. Por um lado, contemplamos a irreversibilidade que
destrdi o desejo pela dominagdo soberana que se trata de uma consequéncia da acdo, na qual o
proprio perddo estd replicado. Por outro lado, estd a imprevisibilidade que acaba com a
confianga no percurso esperado da agdo, a confianga no agir da humanidade, onde esta replicada

a promessa do agir diferente, marcando a constante surpresa da dindmica do existir.
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2.5 CONCLUSAO

O presente capitulo ao tratar da questdo da ética do bem-viver, a nosso juizo, procurou
se debrugar sobre as luzes que a obra de Paul Ricoeur poderia langar, a fim de que o ser humano
procure sempre mais o caminho do bem-viver a partir de uma compreensdo de que se sabe
sempre em processo de aperfeicoamento.

Entendemos que as questdes desafiadoras da contemporaneidade reivindicam um olhar
mais ajustado de modo que a vida seja mais doce e feliz no Planeta Terra. Em vista dessa
perspectiva, a estruturagdo do presente capitulo ressaltou as fontes nas quais Paul Ricoeur
procurou se basear para que sua reflexdo pudesse contribuir com os ideais possiveis para que a
vida possa ser boa. Nesse sentido, procuramos entender o que ¢ o bem-viver a partir da ética
ricoeuriana e refletimos sobre o seu uso fundamentado nas fontes aristotélicas, kantianas e
agostinianas. As ponderagdes aqui levantadas nos introduzem no percurso da tese que consiste
em remeter o ser humano a analise de si mesmo, do outro e ressaltar o imprescindivel papel das
institui¢des para que a vida boa possa também estar garantida ao desconhecido que, além de
também merecer o bem-viver, se vale das instituigdes que devem ser justas para que o principio
de uma ética universal possa ser forjado.

Por fim, compreendemos que as reflexdes aqui sdo suficientes para darmos seguimento
ao préximo capitulo, no qual aprofundaremos as discussdes sobre as virtudes, riquezas e
desafios para a efetivacdo de uma ética do bem-viver que leve em consideragdo a vida
comunitaria, ou seja, a vida com os outros. Assim, tratara de uma ética que tem a pretensdo de
uma sociedade universal civilizada e em constante processo de evolugdo em prol do humano,

tendo a vida como um bem.
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30 QUE E O VIVER COM E PARA OS OUTROS?
3.1 INTRODUCAO

Tendo refletido longamente no capitulo anterior acerca do primeiro componente ético
que ¢ o bem-viver, neste capitulo traremos breves discussdes acerca do respeito devido as
pessoas, da “Regra de Ouro”, da amizade e da justica, da solicitude critica, bem como da sua
prova suprema, desembocando na questdo da felicidade que outra coisa ¢ sendo a efetivagdo
mesma do bem-viver, tal como Paul Ricoeur reflete na sua pequena ética. E esse viver com e
para os outros como condi¢do para o bem-viver ricoeuriano tem sua explica¢io intermediaria
do ponto de partida da reflexdo ética esbogada na pequena ética de Paul Ricoeur, como podemos

VEer:

A questdo do ponto de partida nunca € inocente, [...], o caminho que nos leva
ao amago da reflexdo ja faz parte da esséncia da propria reflexdo. Desse modo
podemos perguntar como Paul Ricoeur chegou a ética no ano 1990. [...]. Na
tradi¢do classica, a ética supde a ontologia e, por conseguinte, sucede-lhe; com
efeito, pertence a ontologia nortear a compreensdo do ser do homem para que
s€ possa iniciar a viragem para a ética. Desse modo, a ética desenvolve-se ¢
ensina-se depois da ontologia; ¢ preciso, de fato, saber o que € o ser do ser
para perceber como este deve guiar sua agdo; em outros termos, o ser precede
o agir. Ora, no grande livro de 1990, [O si mesmo como um outro], Paul
Ricoeur desenvolve aquilo que nos parece uma nova antropologia filosofica
para fazer culminar com aquilo que costumou chamar de “sua pequena €tica”.
E reserva, entdo, o ultimo capitulo ao esboc¢o de sua ontologia. Com o risco
de ndo respeitar a estrutura pormenorizada da obra, poderiamos compreendé-
la [...], situando a e incorporando a reflexdo ¢tica entre uma antropologia
filosofica (que se estende do primeiro ao sexto capitulo) ¢ uma ontologia.
Desse ponto de vista, a ontologia sucede a ética, em vez de precedé-la, o que
confere a essa reflexdo ontoldgica um ritmo especifico, marcando, entre
outras, pela categoria de testemunho e de atestagdo. Ja por si proprio, esse fato
contribuiria para caracterizar a ética de Ricoeur de modo especial (RENAUD,
2013, p. 81).

De modo que, para darmos continuidade ao processo de construgdo desta reflex@o sobre
como ficou elaborada a ética do bem-viver ricoeuriano, abordaremos a segunda componente
que se da no “visar a verdadeira vida com e para o outro nas instituigoes justas” (RICOEUR,
1991, p. 211), conhecida como solicitude. Ao recorremos a questdo do respeito devido as
pessoas, a luz da “Regra de Ouro”, tragaremos o ponto que constitui o pano de fundo do
processo de vivéncia ética. O respeito posto abre a dire¢do para os passos seguintes na
construcdo da ética do bem-viver. Da mesma forma, pela amizade e a justica, bem como pela
solicitude critica, entendemos que o ser humano capaz busca estabelecer auténtica
reciprocidade, a fim de reconstituir a igualdade na amizade, valorizando o outro “como” a si

mesmo, conduzindo, assim, o ser humano rumo a felicidade, ao genuino bem-viver.
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Bem-viver, que se d4 no viver com e para os outros, segundo Paul Ricoeur, ¢ a vida que
se desenvolve no desdobramento da ipseidade. Trata-se de um processo de mudanga da atitude
humana envolvendo o aspecto reflexivo da perspectiva ética entendida como solicitude. Ela se
articula com a perspectiva da estima de si, aberta sobre o horizonte do bem-viver. Sobre isso
indaga Paul Ricoeur: como a solicitude se encadeia com o processo da visada da vida boa?

Vejamos:

Como a segunda componente da perspectiva ética, que designamos pelo belo
nome de solicitude, se encadeia com a primeira? A questdo toma um aspecto
paradoxal que suscita a discussdo, visto que caracterizamos pela estima de si
o aspecto reflexivo dessa perspectiva. A reflexividade parece com efeito trazer
em si a ameaca de uma concentracdo sobre si, de um encerramento, ao
contrario da abertura sobre a grande amplitude, sobre o horizonte da “vida
boa”. A despeito desse perigo certo, a minha tese € que a solicitude ndo se
ajunta de fora a estima de si, mas que ela desdobra a sua dimensio dialogal
até aqui passada em siléncio. Por desdobramento, [...], entendo certamente
uma ruptura na vida ¢ no discurso, mas uma ruptura que cria as condig¢ées de
uma continuidade de segundo grau, tal como a estima de si ¢ a solicitude nédo
podem ser vividas e pensadas uma sem a outra (RICOEUR, 1991, p. 212).

Como se pode ver, ndo podemos falar de vida boa estagnada no primeiro processo da
estima de si, mas na vida com e para 0s outros que provoca rupturas necessarias para a
reconstrugdo. A compreensdo da importancia da necessidade das rupturas curativas,
regeneradoras que criam condi¢des para uma vida melhor € o que esta posto pelo autor. Desse
modo, o ideal buscado na ética do bem-viver € o de pessoas livres e educadas no sentido de ndo
permanecerem sés. E isso, na perspectiva da ética ricoeuriana, somente se consegue no
desempenho da solicitude, em que se valorizam as pessoas como insubstituiveis e
imprescindiveis na constitui¢do e desenvolvimento de si mesmas, pois elas sdo estimuladas
nesse processo de desconstrugdo e reconstru¢do como desaprender para reaprender.

Intencionalmente Ricoeur fala sempre em “estima de si” ao invés de “estima de mim”,

pois, para ele,

[...] dizer sindo € dizer eu [moi]. Certamente a minha totalidade esta implicada
de certo modo na ipseidade, mas a passagem da ipseidade a minha totalidade
¢ marcada pela clausula “cada vez” (em alemdo: eu), que Heidegger tem o
cuidado de juntar a posi¢do de minha totalidade. O si, diz ele, ¢ cada vez meu
(RICOEUR, 1991, p. 212).

Esse “si” significa, entdo, que o outro esta presente e nos leva a alteridade. Esse “cada
vez” esta implicito ao ndo dito ao outro. Temos necessidade do outro e de sua mediag@o, como
nos diz Sonia Garrido, “no que se refere a capacidade de fazer e ao poder de julgar,

necessitamos da mediacdo do outro” (GARRIDO, 1994, p. 163) e é nesse ponto que esta
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conjugada a reflexividade da solicitude, que forja um riquissimo processo dialético pela beleza
da solicitude.

Para Paul Ricoeur, essa dialética da solicitude ¢ a continuidade da prépria estima de si
e leva ao primeiro plano da problematica da reciprocidade, da amizade virtuosa “sobre” a
amizade utilitaria e sobre a amizade agradavel, no sentido aristotélico das trés espécies de
amizades: segundo o “bom”, segundo o “util” e segundo o “agradavel” (RICOEUR, 1991, p.
214). Para ele, a amizade virtuosa leva o individuo ao plano da mutualidade, dos sentimentos
de benevoléncia. E o viver no qual o “si” é destinado & responsabilidade para com o outro.
Vejamos o que nos diz a professora Sonia Garrido a esse respeito: “Nao podemos estimar a nos
mesmos sem estimar ao outro, pois esse outro, no fundo, € o que leva a pessoa a autoestimar-
se como possuidor de estima e verificar que tem valor e que, como pessoa, ¢ insubstituivel”
(GARRIDO, 1994, p. 164).

Enfim, segundo a ideia de mutualidade, na perspectiva de Ricoeur, cada ser humano
ama o outro como ele €. Nao € o caso da amizade utilitaria nem da agradéavel, onde um ama o
outro em fun¢do da vantagem esperada, mas, a partir do plano ético, o viver com e para os
outros serd exigido pelo imperativo categorico do respeito, da estima pelo outro, como pondera

a professora Constanga Cesar:

“Visar a vida boa” implica em visa-la com os outros; o outro ¢ um mediador
entre nds mesmos ¢ o mundo. A ética da mutuabilidade, do ser-com, implica
a estima de si mesmo ¢ a estima aos outros, simpatia ¢ solicitude, a apreensio
do carater insubstituivel da pessoa: a estima do outro como um si mesmo ¢ do
si mesmo como um outro. A expressdo social da vida ética envolve as nogdes
de justica ¢ de igualdade, consolidadas em institui¢des. O poder em comum
deve resultar da aceitagdo da pluralidade como extensdo das relagdes inter-
humanas a todos. A relagdo estreita entre ética e politica aparece, pois, como
a defini¢do do justo ¢ do injusto no nivel institucional, a distribui¢do equitativa
dos papéis em sociedade. No plano ético, a igualdade esta para a vida das
institui¢des como a solicitude esta para as relagdes interpessoais, na dimensdo
do face-a-face (CESAR, 1998, p. 43).

A partir dessa compreensdo se faz mister recordar que se trata, tdo somente, de uma vida
que se da como um texto, no qual o todo e a parte compreendem-se um pelo outro, na simpatia,
na estima e no respeito pelo outro. E, pois, paradoxo da troca de estima, isto €, na estima do
outro como um si mesmo e de si mesmo como um outro, que se entende que o valor da solicitude
ndo ¢ uma obediéncia ao dever, mas vale dizer que aqui se estd no estatuto de uma

espontaneidade complacente, intimamente ligada a estima de si no seio da perspectiva da vida

‘boa’” (RICOEUR, 199, p. 223). Recordamos também que:

Os sentimentos expressos pela solicitude sdo espontancamente dirigidos ao
outro ¢ em especial, mostra-se no sofrimento, isto €, quando o outro apresenta
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uma diminui¢do na sua capacidade de atuar, de poder fazer, e, em ultimo
termo, de sua integridade, quando a solicitude chega a “sofrer-com™ ¢ o si
apresenta-se como responsavel pelo outro (GARRIDO, 1994, p. 265).

A essa questdo podemos dar o nome de respeito devido as pessoas, tratando-se de uma

sensibilidade exigida e necessaria para todos os tempos, pessoas e lugares.

3.2 O RESPEITO DEVIDO AS PESSOAS

Considerando as pessoas a luz da solicitude na sua singularidade insubstituivel, Paul
Ricoeur pondera que “o respeito € a estima de si passada pelo crivo da norma universal e
constrangedora” (RICOEUR, 1991, p. 252). Assim, o respeito sO recebera a sua significagio
plena quando a estrutura triadica da ética tiver sido assegurada, isto €, quando a lei moral que
¢ o objeto do respeito se configurar na aplicagdo plena do respeito as pessoas que vivem a
alteridade e buscam um viver bem, na sociedade global, passando pelas instituigdes.

Para Paul Ricoeur, a alteridade inerente a propria ideia de pluralidade humana mostra-
se, em certas circunstancias notaveis, ndo coordenavel com a ideia de universalidade das regras
que subentendem a ideia de humanidade; “o respeito tende entdo a se cindir em respeito da lei
e respeito das pessoas” (RICOEUR, 1991, p. 307), que tém costumes diferentes e que devem
ser todos considerados. Ainda nesse nivel da considerag@o, tendo em mente o que refletimos
sobre a beleza da solicitude que ¢ perpassada pela espontaneidade complacente, o autor pondera
que: “E do fundo dessa espontaneidade benevolente que o receber iguala-se ao dar da
destinagdo a responsabilidade, sob o modo do reconhecimento pelo si da superioridade da
autoridade que lhe prescreve agir segundo a justica” (RICOEUR, 1991, p. 223). Ou seja, se
trata de uma igualdade que recompensa a dissimetria inicial, que advém da importancia que o
outro ocupa em vista do reconhecimento que dele exala. Nesse sentido, para além da simpatia
que o outro possa oferecer ou distribuir, o respeito devido as pessoas deveria fluir naturalmente,
pois quem se encontra em uma condi¢do de apenas receber ajuda em face de sua fragilidade,

jamais deveria se sentir constrangido ou diminuido. Para esse ponto, pondera Ricoeur:

E ¢ dessa maneira que o sofrer-com se da, em primeira aproximagdo, para o
inverso da destinagdo a responsabilidade pela voz do outro. E, de uma maneira
diferente do caso precedente, sobrevém uma espécie de igualagdo, da qual o
outro sofredor ¢ a origem, gragas ao que a simpatia ¢ preservada de se
confundir com a simples piedade, onde o si goza secretamente o saber-se
poupado (RICOEUR, 1991, p. 223).

De modo interessante também o autor possibilita uma reflexdo necessaria e importante

para aquele que estd vivendo uma situacdo de fragilidade, pois pode acontecer que, em fungdo
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das suas limita¢des, este ser se esquega de que ele também ¢ portador de uma reserva de
solicitude e que esta devera ser também ofertada com generosidade. Vejamos o que diz o

filosofo francés:

Na verdadeira simpatia, o si cuja poténcia de agir € no comego maior que a de
seu outro, encontra-se afetado por tudo o que o outro sofredor lhe oferece em
troca. Porque procede do outro sofredor um dar que ja ndo é precisamente
tirado da sua poténcia de agir ¢ de existir, mas da sua propria fraqueza. Talvez
esteja ai a prova suprema da solicitude, que a desigualdade de poténcia venha
a ser compensada por uma auténtica reciprocidade na troca, a qual, na hora da
agonia, refugia-se no murmurio dividido das vozes ou no aperto débil de méos
que se cumprimentam (RICOEUR, 1991, p. 223).

Nessa situacdo, na visao da ética ricoeuriana, devemos sempre procurar agir de maneira
pratica, dando a prioridade ao respeito para com as pessoas, em nome da solicitude que a elas
se dirige, na sua singularidade insubstituivel, na diversidade cultural mundial. Diante disso,

adverte o autor que:

Da mesma maneira que a solicitude ndo se acrescenta de fora a estima de si,
assim também o respeito devido as pessoas nio constitui um principio moral
heterogéneo com relagdo a autonomia do si, mas desenvolve ai, no plano da
obrigagdo, da regra, a estrutura dialogica implicita (RICOEUR, 1991, p. 255).

Nesse aspecto, a norma do respeito devido as pessoas permanece ligada a estrutura
dialogal da perspectiva ética, precisamente pela solicitude e pelo respeito para com o diferente,
pela tolerancia. Além do mais, no plano moral, com a autonomia, o respeito para com as pessoas
tem a mesma relagdo no plano ético que tem a solicitude na perspectiva da vida boa, pois o
principio ético da vida boa, necessariamente, visa as pessoas como um fim em si mesmas. Para
Ricoeur, entdo, o problema ético que geralmente surge hoje € estarmos diante de uma
multiplicidade de culturas e, portanto, deveriamos procurar estabelecer “juntos” os paradigmas
de acdo, dada cada situacdo imediata, na qual ndo ha denominadores comuns para apreciagido
das ac¢des, uma vez que eu tratar bem o outro se torna um critério universal. “Esse critério
universal Ricoeur vai buscéa-lo no respeito a pessoa humana” (CESAR, 1998, p. 29), sendo esse
o critério por exceléncia, pois, se avaliamos apenas com base nos nossos referenciais,
poderemos agir injustamente, uma vez que o diferente também tem seus referenciais para julgar
as situagdes a nos exodticas. De modo que o ser humano que se pdem em marcha na busca do
bem-viver se sabe portador de uma fragilidade e de impulso; se sabe, pois, consciente da
importancia da razoabilidade para ndo fazer um estrago nem consigo mesmo nem com o outro
no seu entorno. Nesse sentido, por uma questdo de justi¢ca consigo mesmo e como forma de
respeito as pessoas, se faz necessario um bom exercicio de justiga para consigo € com 0O

diferente de si.
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Nesse sentido, argumentamos que a justica faz parte integrante das relagdes humanas,
como virtude baseada no respeito e no desejo e na virtude do bem-viver, e essa virtude se efetiva

na melhor medida a luz da “Regra de Ouro”.

3.2.1 A “Regra de Ouro”

Quando as diferencas entre as comunidades e as pessoas abrem espa¢o para a
incompreensio no plano ético e moral, segundo a antropologia filosofica do ser humano capaz
a partir de Paul Ricoeur, nessa hora da violagdo do respeito a pessoa humana sera exigida a
“Regra de Ouro” e o imperativo categdrico do respeito, que detém a violéncia. Nesse sentido

argumenta o autor:
Da mesma maneira que a estimagio da boa-vontade como boa sem restrigdo
nos parece assegurar entre perspectiva da vida boa ¢ sua transposi¢do moral
no principio da obrigagdo € a Regra de Ouro que nos parece constituir a
formula de transi¢do apropriada entre a solicitude ¢ o segundo imperativo
kantiano (RICOEUR, 1991, p. 256).

Ou seja, o segundo imperativo kantiano: “age sempre de tal modo que trates a
humanidade na tua propria pessoa e na do outro, ndo somente como um meio, mas sempre
também como um fim em si” (RICOEUR, 1995d, p. 166) exprime a formalizagdo de uma antiga
regra, chamada “Regra de Ouro”, que nos diz: “‘ndo fagas ao outro o que ndo queres que te
facam’” (RICOEUR, 1995d, p. 167). Esta regra se opde a todo mal, a toda falta de felicidade,
a traicdo a toda amizade, a todo tipo de violéncia. Ela procura, pois, tolher todo tipo de agdo
que deixe de tratar a pessoa como fim em si.

Segundo Paul Ricoeur, quando Kant argumenta sobre a necessidade de tratar a pessoa
como fim, ele pressupde que as inter-relagdes humanas sdo marcadas pelos enfrentamentos nos
quais um exerce poder sobre o outro ou exerce a categoria do ter, chegando a impasses ndo
superados e, para ele, nessas situagdes, o agente levara o paciente a condi¢do potencial de
vitima. Sobre isso esclarece Paul Ricoeur:

Quando Kant diz que nfo se deve tratar a pessoa como um meio, mas como
um fim em si, ele pressupde que a relagdo espontanea de homem a homem ¢,
precisamente, a exploragdo. Essa esta inscrita na propria estrutura da interagdo
humana. Representamo-nos muito facilmente a interagdo como um
enfrentamento ou como uma cooperagdo entre agentes de forga igual. O que ¢
preciso considerar em primeiro lugar € uma situagdo na qual um exerce um
poder sobre o outro, ¢ na qual, por consequéncia, ao agente corresponde um
paciente, que ¢ potencialmente a vitima da acdo do primeiro. Isso se estende
da influéncia at¢ o assassinato ¢ a tortura, passando pela violéncia fisica, pelo

roubo ¢ pelo estupro, pela constrigdo psiquica, pelo engodo, pela astiicia etc.
Em face dessas multiplas figuras do mal, a moral se exprime por interditos:
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2 ¢

“ndo mataras”, “ndo mentiras” etc. A moral, nesse sentido, é a figura que a
solicitude assume diante da violéncia e da ameaga da violéncia. A todas as
figuras do mal, da violéncia, responde o interdito moral. Aqui reside, sem
davida, a razdo udltima pela qual a formula negativa da interdigdo ¢
inexpugnavel. Foi isso que Kant percebeu perfeitamente. Com relagio a isso,
a segunda formula do imperativo categdrico, acima citada, exprime a
formalizagdo da Regra de Ouro que diz: “ndo fagas ao outro o que ndo queres
que te fagam”. Kant formaliza essa regra introduzindo a ideia de Aumanidade
— a humanidade na minha pessoa ¢ na pessoa do outro -, ideia que € a forma
concreta €, se podemos dizer, histérica da autonomia (RICOEUR, 1995¢, p.
166).

Isso, segundo o autor, sem falar dos maus tratos as criangas. Para Paul Ricoeur, a moral
nasce da prevencdo de tudo isso, dessa dissimetria que causa a destrui¢do de poder fazer do
outro e, que, de forma sinistra ou dissimulada, torna presente a tortura.

Para além do que ja refletimos, Ricoeur pondera ainda que o enunciado negativo de
proibi¢do: “ndo fazes a teu proximo o que tu detestarias que te fosse feito” deixa em aberto o
leque das coisas ndo proibidas e, assim, da lugar a inveng@o moral na ordem do permitido. Em
compensagdo, o enunciado positivo como se 1€ no Evangelho de Lucas 6,31: “O que vocé quer
que os homens facam para vocé, faca-o semelhante a eles” desperta claramente o sentido da
benevoléncia que leva a fazer alguma coisa a servigo do outro. Segundo Paul Ricoeur, o
comando que se 1€ em Levitico 19,18 e em Mateus 22,39: “Tu amaras teu préximo como a ti
mesmo” marca “a filiagdo entre solicitude e norma e a enunciagdo entre solicitude e
reciprocidade” (RICOEUR, 1991, p. 256).

Refletindo sobre esta questdo da importancia da “Regra de Ouro” para a superagdo das

situagdes de conflito, a filosofa chilena, Sonia Garrido, pondera que:

A Regra de Ouro resguarda que a pluralidade das pessoas ¢ sua alteridade néo
sejam apagadas pela ideia global de humanidade. Destaca-se neste aspecto a
educagdo personalizante no sentido de que cada um é uma pessoa, uma
alteridade diferente, cada um tem seu projeto original ¢ ainda no desejo de
viver juntos ¢ criar projetos comuns ndo podemos perder de vista a grandeza,
as limitagSes ¢ o mistério pessoal de cada um (GARRIDO, 1994, p. 181).

Isto é, o autorrespeito desenvolve-se na civilidade, onde a solicitude encontra na
amizade, na mutualidade, um tratamento de justica para que, no desdobramento do bem-viver,
desenvolvam-se também os projetos comuns. Argumentamos que, a partir da compreensao da
“Regra de Ouro”, a capacidade humana de se organizar para desenvolver projetos comuns,
indubitavelmente, terd em mente as virtudes da amizade e da justi¢a, pois sem elas ndo ha como

trabalhar e muito menos como conquistar o bem-viver.
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3.2.2 Amizade e justiga

Num tom totalmente aristotélico, Paul Ricoeur pondera que pela mutualidade a amizade
coincide com a justiga, porém ndo € a justica, uma vez que a justi¢a rege as institui¢des, envolve
numerosos cidaddos, enquanto nas relagOes “interpessoais amigaveis® somente ha
condescendéncia num pequeno nimero de parceiros. Além disso, na justi¢a a igualdade entre
as pessoas ¢ essencialmente proporcional, levando em conta a desigualdade das contribui¢des.
Ja na amizade, por sO reunir pessoas de bem, a igualdade € pressuposta pela amizade de uma

vida partilhada. Sobre isso, Ricoeur assevera que:

Em primeiro lugar, no proprio Aristdteles, a amizade faz transicdo entre a
perspectiva da “vida boa”, que vimos refletir-se na estima de si, virtude
solitaria na aparéncia, ¢ a justiga, virtude de uma pluralidade humana de
carater politico. Em seguida, a amizade tem relacdo, num primeiro caso, nédo
com uma psicologia dos sentimentos de afei¢io ¢ de dedicagdo para os outros
(o que o tratado aristotélico é também sob muitas relagdes), mas efetivamente
com uma ¢tica — a amizade ¢ uma virtude, uma exceléncia -, com a obra nas
deliberagbes escolhidas ¢ capaz de se elevar ao nivel de habitus, sem deixar
de requerer um exercicio efetivo, sem o que ela cessaria de ser uma atividade
fim. Enfim, e principalmente, o tratado, que por muito tempo estima o que
parece ser uma forma refinada de egoismo, sob o titulo de philautia, termina
por abrir passagem, de modo quase inesperado, a ideia de homem feliz tem
necessidade de amigos (RICOEUR, 1991, p. 213).

Ou seja, no que diz respeito a amizade, ela compartilha-se na vida boa; ja, a justica se
estende a esfera politica. Nesse ambito, a rela¢do no manifestar do outro € como uma instrugao,
uma imposi¢do. O outro se impde como um juiz que soO instrui € comanda a justica.

Ricoeur, no seu desdobramento do desejo de bem-viver, retoma os escritos aristotélicos

sobre a amizade para conservar a ética da mutualidade e argumenta que:

A amizade acrescenta a estima de si, sem nada suprimir. O que ela acrescenta
¢ aideia de mutualidade na troca entre humanos que se estimam cada um a si
proprio. Quanto ao corolario da mutualidade, a saber, a igualdade, cle pde a
amizade no caminho da justica onde a divisdo de vida entre um pequenissimo
numero de pessoas cede o lugar a uma distribuigdo de partes numa pluralidade
na escala de uma comunidade politica historica (RICOEUR, 1991, p. 220).

De forma bem sucinta, argumentamos que, no plano da ética ricoeuriana em busca do
bem-viver, compreendemos que 0 amigo ¢ um outro si — que tem por papel prover o que nao
somos capazes de conquistarmos sozinhos. Nesta forma de tecer a reflexdo acerca da
antropologia filosofica do ser humano capaz a partir do pensamento de Paul Ricoeur sobre a
ética do bem-viver, cuja mutualidade ai esta implicita, isso € suficiente para entendermos o
papel relevante da amizade e mutualidade constituindo o plano da vida boa. Nesse sentido

Ricoeur pondera que:
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A amizade, mesmo desligada das limita¢es socioculturais da philia, parece-
me constituir somente um ponto fragil de equilibrio em que o dar ¢ o receber
sdo iguais por hipotese. Para dizer a verdade, € essa igualdade que Aristételes
tem em vista quando ele define o carater mituo da amizade. Ora, esse ponto
de equilibrio pode ser considerado o meio de um espectro cujos extremos
opostos estdo marcados pelas disparidades inversas entre o dar ¢ o receber,
segundo o que prevalece, na iniciativa da troca, o polo do si ou o do outro
(RICOEUR, 1991, p. 221).

A guisa de sintese sobre esta questio, recordamos que este entendimento acompanha o
plano da vida boa desde a autoestima, passando pela reciprocidade da amizade, chegando a
justica. A amizade para Ricoeur ¢ o itinerario da justi¢a, sob o modo do reconhecimento pelo
“si”, da superioridade amigavel que nos incita a agir com justeza. E como uma solicitude critica,
obediente ao dever, que merece o estatuto de uma espontaneidade complacente, intimamente
ligada ao desejo de bem-viver e do bem “viver-junto”.

Para Ricoeur, ¢ necessario compreender que, por detras da “Regra de Ouro”, a voz da
solicitude pede que a pluralidade das pessoas e sua alteridade ndo sejam obliteradas ou
suprimidas pela ideia englobante de humanidade. Nesse sentido € importante o viés de uma

solicitude critica.

3.3 A SOLICITUDE CRITICA

Para Paul Ricoeur, qualquer tragco que atribuirmos a solicitude encontra-se ja descrito
como marca da amizade. Como vimos acima, Ricoeur procura “elaborar um conceito
englobante de solicitude, baseado fundamentalmente na troca entre dar e receber” (RICOEUR
1991, p. 221), que ele considera iguais por hipdtese e como um ponto de equilibrio entre o polo
do si e o do outro. Esse dar e receber € apoiado no recurso da bondade como qualidade ética
dos fins da ag¢@o em favor de outro, em consideracdo por ele. O sentido aqui, para Ricoeur, ¢
dar a solicitude um estatuto mais fundamental que a obediéncia ao dever, a exemplo da “Regra
de Ouro”, que busca tratar a humanidade na minha pessoa, como uma atitude de
complacéncia/benevoléncia, como afirma Paul Ricoeur: “E do fundo dessa espontaneidade
benevolente que o receber iguala-se ao dar da destinagdo a responsabilidade” (RICOEUR,
1991, p. 223).

Por outro lado, a solicitude ¢ vista como a alma oculta da interdigdo, como
repugnancia/aversdo a indignidade para com os outros, conforme pondera Paul Ricoeur a esse

respeito:

No plano da perspectiva ética, com efeito, a solicitude como troca mutua das
estimas de si ¢ de parte a parte afirmativa. Essa afirmagédo, que podemos
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realmente dizer origindria, ¢ a alma oculta da interdigdo. E ela que, em ultimo
caso, arma nossa indignagdo, isto €, nossa recusa da indignidade infligida a
outros (RICOEUR, 1991, p. 259).

Por 1sso ela € solicitude critica, pois, indignada com os maus tratos aos outros que se
resumem num atentado a dignidade humana, a solicitude tem sua contrapartida na enunciagao
das prescrigdes/interdigdes: “ndo mataras”, “ndo roubaras”, “ndo mentiras”, “ndo torturaras”,
etc. Assim, ela interdita o homicidio e comanda a justiga pelo ato da bondade.

Para Paul Ricoeur, a dissimetria da face-a-face deve ser entendida, compensada pela
afei¢do no campo da solicitude, pois, para ele, “uma dissimetria ndo-compensada romperia a
troca do dar e do receber e excluiria a instrucdo pela fei¢do do campo da solicitude” (RICOEUR,
1991. p. 222). Numa palavra, a solicitude critica desenvolve-se pela responsabilidade para com
o outro que, por meio da bondade, nos leva a convicgdo de nossa propria valorizagdo como
pessoa, além de persuadir o outro a destacar-se mais por sua perspectiva humanitaria. A essa
compreensdo, para melhor entendermos, recorremos a nogdo de cuidado em Paul Ricoeur.

Sobre isto, podemos acompanhar nas palavras da professora Constanga:

Associada as ideias de respeito, estima, solicitude ¢ reconhecimento, a nogio
de cuidado acolhe, nas obras de Paul Ricoeur, um denominador comum a
essas nogbes: a afirmacdo do amor como atengdo a si ¢ ao outro, ¢ a
valorizagdo da justiga. Partindo do tema da simpatia, [...], Ricoeur mostra que
¢ preciso fundar a simpatia, previamente, em uma ¢tica do respeito, sem a qual
a mera descrigdo fenomenoldgica do outro se torna decepcionante. Promessa
que ndo se mantém, a fenomenologia do outro, enquanto apenas descrevesse
seu parecer, seria incapaz de captar a riqueza da presenca dado que a mera
descrigdo ndo a distingue do aparecer das coisas (CESAR, 2011, p. 43).

Talvez fosse preciso um longo tempo de meditagdo/reflexdo sobre o alcance desse
fragmento. Além dos conceitos que chegam para enriquecer a tematica da solicitude critica,
como respeito, estima, solicitude e reconhecimento, outra palavra que, atrelada ao respeito,
chega ¢: simpatia, e ela arremata o alcance da reflexdo ao ponderar que a mera descrigdo da
fenomenologia do outro [do ser humano capaz] se torna decepcionante em nao dar conta de
captar a riqueza da presencga dessa pessoa. Essa riqueza da fenomenologia da presenga, a nosso
juizo, jorra em fluxo continuo. A riqueza da presencga ndo se esgota, quando o ser humano capaz
desse olhar percebe o quanto aquela presenga, que em si mesma ¢ rica, poderia estar marcando
a sua presenca em outro lugar, mas esta ai, enriquecendo a vida do outro de forma tdo intensa
e grande que se torna inefavel, sendo impossivel de colocar em palavras, pois a mera descrigdo
do aparecer ndo da conta de descrever/desenhar aquilo que ¢é infindavel. E mais do que isto,
estd al inteiramente, presente, sem outras ocupagdes, fazendo a vida mais doce e feliz. Vale

recordar que isso € possivel perceber apenas para quem ja se debrugou na percepgdo deste
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mistério do outro ali simplesmente presente. Muitas vezes, durante a sua presenga, estard sem
dizer nada, ou mesmo apreciando juntamente uma belissima cango, as vezes partilhando
ideias, pensamentos, sonhos, projetos, sentimentos, vidas e tudo isso ndo € outra coisa sendo
uma imemoravel prova suprema de solicitude. Recordemos também que a intencionalidade aqui
ndo ¢ simplesmente adotar um discurso hiperbolico, mas destacar o alcance dessa presenca
misteriosa e solicita do outro que, mediante a mutualidade, possibilita uma fagulha do bem-

viver.

3.3.1 A Prova suprema da solicitude

Conforme ja mencionado por Paul Ricoeur, o estatuto da solicitude ¢ o de uma
espontaneidade complacente e entendemos que ambas [solicitude e espontaneidade] fazem com
que o sujeito, mesmo na sua autonomia pessoal, seja dependente da solicitude com os outros,
pois ninguém ¢ uma ilha e o estatuto do bem-viver se conquista na seara do com-viver.
Recordemos que a importancia da solicitude esta bem acentuada, principalmente, quando o
outro apresenta uma diminui¢do de sua capacidade de atuar, devido ao sofrimento ou a qualquer

outra fragilidade/limitac¢do. Nesse sentido argumenta Paul Ricoeur:

O sofrimento nédo ¢ unicamente definido pela dor fisica nem pela dor mental,
mas pela diminui¢do até a destrui¢do da capacidade de agir, do poder-fazer,
sentidos como um golpe a integridade do si. Aqui, a iniciativa, em termos
precisamente de poder-fazer, parece voltar exclusivamente ao si que da sua
simpatia, sua compaixdo, sendo esses termos tomados no sentido forte do
desejo de partilhar a dor dos outros (RICOEUR, 1991, p. 223).

Ou seja, € nessa hora que a solicitude chega ao “sofrer-com” e o “si” apresenta-se como
responsavel pelo outro. O outro agora € o ser sofredor que precisa do nosso apoio, da nossa
solidariedade. Somos assim, responsaveis pelo outro, uma vez que ele “parece” reduzido a

condi¢do de somente receber. No entanto, como pondera Ricoeur:

Na verdadeira simpatia, o si, cuja poténcia de agir € no comego maior que a
de seu outro, encontra-se afetado por tudo o que o outro sofredor lhe oferece
em troca. Porque procede do outro sofredor um dar que ja ndo € precisamente
tirado da sua poténcia de agir ¢ de existir, mas da sua prépria fraqueza. Talvez
esteja ai a prova suprema da solicitude. Confrontando com essa beneficéncia,
até com essa benevoléncia, o outro parece reduzido a condigdo de somente
receber. Num sentido, é realmente assim (RICOEUR, 1991, p. 223).

A solicitude se apresenta como uma capacidade de resposta ao outro onde sobrevém, na
dialética do si, uma espécie de igualagdo na qual a desigualdade de poténcia é compensada por

uma auténtica reciprocidade, pelo reconhecimento do outro que, “na hora da agonia, refugia-se
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no murmurio dividido das vozes ou no aperto débil de mfos que se cumprimentam”
(RICOEUR, 1991, p. 224). Para atingirmos esse objetivo de uma capacidade de reconhecimento
do outro, segundo a filésofa Constanca Cesar, nessa seara da solicitude e do cuidado, se faz

necessario fazer um duplo movimento:

E preciso fazer um duplo movimento, que parte da ética do respeito ¢ vai a
fenomenologia da simpatia, retomando depois a €tica, coordenando ambas,
para alcangar o outro como sujeito, estranho a nds, mas também um
semelhante. Presenga no mundo, o outro contempla as mesmas coisas, no
mesmo mundo no qual se trabalha e se habita, qualificando-o ¢ fazendo essa
qualificacdo impregnar a nossa existéncia, o meio ambiente vital no qual nos
encontramos ¢ testemunhamos (CESAR, 2011, p. 43).

Assim, compreendemos a ética do bem-viver mediante a abordagem fenomenologica da
alteridade diante da qual fazemos do nosso semelhante um outro eu, que sempre serd necessario
ser visto como pessoa, distinto das coisas. Isso € importante dizer, porque, normalmente, “na
vida diaria, diz Ricoeur, a atitude mais comum, ndo ¢ a da simpatia ou da compaixdo, mas a do
conflito. Nesse, 0 que se expressa nao ¢ a analogia, mas a oposi¢ao das consciéncias, a radical
alteridade dos sujeitos” (CESAR, 2011, p. 44), cuja aflicdo do sofrer podera estar presente a
qualquer momento para qualquer um e ter consciéncia dessa realidade ¢ uma atitude de quem
tem o refinamento das categorias da vida boa, segundo a pequena ética ricoeuriana.

Por um lado, Paul Ricoeur recorre a Aristoteles e nos ensina que partilhar a afli¢do do
sofrer ndo ¢ a mesma medida (exato simétrico) de partilhar o prazer, mas no “viver-junto”,
incluindo a divisdo das alegrias e das dores, pois nas visdes aristotélica e ricoeuriana: “a
amizade consiste antes em amar do que ser amado” (RICOEUR, 1991, p. 224).

Por outro lado, a partir de Paul Ricoeur, compreendemos que no ambito da solicitude
critica, diante do sofrimento do outro, tal solicitude chama sempre pelo seu equivalente moral,
“o respeito”, no qual a sabedoria pratica deve desenvolver necessariamente — em situagdes
particulares, que sdo, amiude, situacdes aflitivas como a eutanasia, o aborto, a pena capital —
uma fina dialética entre a solicitude para com as pessoas e o respeito as regras morais € juridicas
que sdo, muitas vezes, indiferentes a essas situagdes aflitivas. Seguindo a pequena ética forjada
por Ricoeur, vale destacar, nessas situagdes, em nome da amizade e do respeito reciprocos, o
individuo moral jamais decidiria sozinho, mas no meio do que ele chamaria de uma célula de
conselho, em que varios pontos de vista entrariam em jogo.

Assim, para Ricoeur, mediante a prova suprema da solicitude, a vida feliz — através do
ser solicito para como os outros — assume imediatamente um aspecto coletivo. Conforme nos
fala Solange Vergniéres: “Agir é agir com os outros” (VERGNIERES, 2000, p. 24). Para Paul

Ricoeur, esse “agir com” € o que leva o ser humano capaz ao seu fim ultimo, a felicidade. E no



97

praticar assuntos sérios que o ser humano capaz busca, na solicitude do outro, o caminho certo
para um bem-viver genuino. Sem a pretensdo de esgotar a reflexdo sobre a prova suprema da

solicitude, partiremos para a tematica da felicidade, que a solicitude esta atrelada.

3.3.2 A Felicidade

Conforme nos aponta Paul Ricoeur, aludindo aos impasses de Antigona e de Edipo-Rei,
a sabedoria ¢ a primeira fonte para a felicidade: “A sabedoria [fo phronein] ¢é, de longe, a
primeira fonte de felicidade” (RICOEUR, 1991, p. 289). Como pondera Ricoeur, o ser sabio ja
¢ um passo para a felicidade e a sabedoria se circunscreve ao “sinonimo do conhecimento,
ciéncia. [...], virtude, saber pratico” (JAPIASSU; MARCONDES, 2006, p. 240). Dai, ““ser feliz
¢ necessariamente o desejo de todo ser racional, mas finito. Portanto, € inevitavelmente um
principio determinante de sua faculdade de desejar’ (Kant)” (JAPIASSU; MARCONDES,
2006, p. 101). Esse principio, na filosofia da pequena ética ricoeuriana, € a busca de uma agéo
sempre refletida sabiamente pelo sujeito.

Esse refletir, que sempre sera sabio e prudente, sobre a deliberacgdo a partir da sabedoria
pratica ou prudéncia (prhonésis) ¢ o tema ponderado por Paul Ricoeur, pois imbuido da ética
aristotélica contribui fortemente com o ser humano na arte de dirigir a sua vida. Segundo ele, o
nivel da sabedoria pratica e da deliberagdo ¢ que eleva a felicidade a uma posi¢do de limite

superior, comportando uma decisdo singular. Nesse sentido, podemos ver:

Consoante a opinido geral, o proprio de um homem sabio € ser capaz de
deliberar corretamente sobre o que ¢ bom ¢ vantajoso para si proprio, ndo
sobre um ponto parcial, (como, por exemplo, que tipos de coisas sdo
favoraveis a satde ou ao vigor do corpo) mas, de uma maneira geral, que tipos
de coisas, por exemplo, conduzem a vida feliz. Uma prova € que chamamos
também sabios os que o sdo num campo determinado, quando eles calculam
com justeza visando a alcangar um fim particular digno de preco, nas questdes
em que ndo se trata de arte [rekhné]; resulta disso que, num sentido geral,
também, sera um homem sabio aquele que for capaz de deliberagdo. [...], a
sabedoria pratica [prudéncia] tem uma relagdo com as coisas humanas ¢ com
as coisas que admitem deliberagdo: porque o sabio, dissemos, tem como obra
principal deliberar bem; mas ndo deliberamos nunca sobre as coisas que néo
podem ser diferentes do que sdo nem sobre as que ndo comportam algum fim
para atingir, fim que consiste em um bem realizavel. [...]. A sabedoria pratica
parece, portanto, ter dois limites: um superior, a felicidade, ¢ um limite
inferior, a decisdo singular (RICOEUR, 1991, p. 205).

Isto ¢, nesse trabalho de interpreta¢do do ser humano capaz, que cada vez mais se tornara
capaz de execucdo de agles sabias, de autotestemunho, segundo Ricoeur, a compreensdo da
importancia da sabedoria pratica leva o autor do dizer e do fazer a praticar constantemente atos

bons que serdo sempre destinados a vida boa. Desse modo, a pequena ética ricoeuriana
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possibilita ao ser humano hodierno se capacitar para uma vida realizada e, consequentemente,
tornar-se apto para atingir a felicidade. Em outras palavras, o “pensar justo” ou “deliberar bem”
s serd possivel com o dialogo entre os seres humanos, em nivel de comités de ética, nos quais
se debatem sabiamente sobre os graves impasses das diferentes visdes economicas, politicas,
culturais, religiosas, etc. Agindo assim, o ser humano capaz ir4 se conduzindo ao caminho da
felicidade assumida pela responsabilidade de todos.

Caso contrario, acontece a negacdo da felicidade, a negacdo do bem-viver, quando as
condi¢des naturais de felicidade sdo negadas e essas condi¢des que se ddo no ato do decidir por
si devem ser buscadas segundo a temporalidade e a necessidade das situagdes que cada um
exerce, dentro dos limites do seu agir. Sobre os limites de seu proprio poder de agir, assegura
Vergniéres:

A felicidade so € possivel se se admite, com humildade, os limites de seu
proprio poder de agir (nfo se pode, por exemplo, pretender agir sobre 0 modo
de se governar dos outros povos): é, na realidade, admitir que alhures também

ha outros homens virtuosos, capazes de cuidarem de sua propria comunidade
(VERGNIERES, 2000, p. 28).

Enfim, compreendemos que a felicidade, como vertente do bem-viver, é uma reflexdo
forjada sobre a hermenéutica do si mesmo e do outro. Para tanto, a antropologia filosofica do
ser humano capaz vai possibilitar que esse ser humano va buscando o sentido da sua existéncia.
Isso se da através do “agir em comunidade”, no qual sdo envolvidos principios éticos e politicos
necessarios para mudar o cenario institucional. Como diz Sonia Garrido: “Este ultimo aspecto
[da felicidade] mostra que a vida deve ter o sabor da vida boa, ou seja, uma vida completa”
(GARRIDO, 1994, p. 216), isto &, feliz, realizada. Uma vida vivida ndo apenas com e junto a
outros, mas também que se estende as institui¢des justas, a grupos diversos e diferentes entre
si, enfim, a pluralidade.

Consequentemente, o viver com € para os outros € um viver marcado pela abertura do
si em dire¢do ao outro. Uma abertura que se da pela mutualidade, pela solicitude, pelo respeito.
Na justi¢a e na amizade que se busca, vé-se sempre 0 outro como um si mesmo, que € uma
caracteristica do ideal de bem-viver. Assim, o viver com e para os outros desponta para uma
ampliagdo da perspectiva €tica que culmina num genuino testemunho de vida que vai da sua
vida pessoal, passando pelo outros e desembocando, por assim dizer, no nivel das institui¢des

justas.
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3.4 CONCLUSAO

Podemos chamar de conclusdo, neste ponto da investigagdo, o processo de compreensio
do que significa o bem-viver com e para os outros, na medida em que a categoria do testemunho
se faz notar. “Fiel a sua percepcdo filosofica e seguindo os passos de Jean Nabert, Ricoeur
procura construir uma hermenéutica do testemunho na convergéncia do despojamento de si e
do despojamento dos sinais exteriores que o absoluto dé de si nos acontecimentos da historia”
(XAVIER, 2021, p. 194). Em outras palavras, trata-se de um processo em que o testemunho

gera despojamento do ego, que, por sua vez, chega a logica do paradoxo:

O caminho do perder-se para se encontrar, logica do paradoxo, ¢ um fio
condutor que encadeia a constelagdo de todas as rentncias que colocam o
homem diante do mistério. Porém, ao falar do testemunho, Ricoeur se refere
ao despojamento da reflexdo ¢ da especulagio para poder encontrar os signos
do absoluto na imanéncia da historia (XAVIER, 2021, p. 195).

E um continuo desaprender para reaprender que a logica inerente ao desejo do bem-
viver possibilita ao ser humano, uma vez que ele se sabe em processo de continuo descortinar
do mistério da existéncia, em face da hermenéutica do si e da riqueza inesgotavel da
fenomenologia da presenca.

Como em um itinerario imprescindivel para se desenhar o processo de construgdo do
bem-viver forjado pela pequena ética de Paul Ricoeur, a partir da vida coletiva, fizemos aqui
breves reflexdes que perpassaram pelo respeito a pessoa do outro, pela importancia da “Regra
de Ouro”, assim como das contribui¢gdes e diferengas entre amizade e justica. Destes pontos,
desembocamos nas categorias da solicitude que, paradoxalmente, deverdo ser despojadas e
criticas a0 mesmo tempo, a fim de que, aos seres humanos envolvidos no processo do bem-
viver, seja possivel o ajudar livre e o receber humilde. Compreendemos que,
independentemente do estdgio em que nos encontramos, todos temos a oferecer algo. Mesmo
em momentos de fragilidade, quer seja um débil aperto de mao, um sorriso, uma lagrima, uma
oragdo/meditacdo intensa, um suspiro. Ou, ainda mais forte e significativo, um disparar do
coragdo. Isso pode acontecer, por exemplo, quando simplesmente o outro em processo de
desfalecimento ndo consegue verbalizar uma palavra, mas o corag@o dispara pela percep¢do da
presenca do outro. Quando sonolento num leito hospitalar, percebemos isso pois as maquinas
sinalizam. Quem ja viveu essa experiéncia ao se despedir de uma pessoa querida no leito de um
hospital sabe o que isso significa. Como se aquele outro dissesse com o acelerar do coracio:

“Eu sabia que vocé viria. Obrigado por estar aqui! Adeus!”.
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Em suma, o viver com e para os outros se da na presenca forte e, de modo supremo,
nesse singelo estar simplesmente com os outros. Isso porque o viver com e para 0s outros nao
se resume ao estar ali fisicamente presente, mas exatamente porque essa presenga ja teve um
inicio magico que jamais se findard, uma vez que o cabedal do arquivo da memoria guarda uma
reserva metafisica da intensidade dessa presenca. Vale dizer, contudo, que somente uma pessoa
que fez o processo de bem-viver composto do “con-viver’ conseguird saborear 1SS0, pois a

consideragdo e respeito pelo outro sdo guardados como um tesouro.

A consideragdo pelo outro, o cuidado com o outro, é originalmente respeito a
pessoa do outro, porque sua natureza o pde como fim em si, querer que limita
0 n0osso querer, alguém que ndo ¢ simplesmente meio de realizagdo de desejos,
utilidade a disposi¢do de um querer individual (CESAR, 2011, p. 44).

O viver com e para os outros esta circunscrito ao cuidado de si, a estima de si e do outro,
com grande capacidade de reconhecimento, acolhida e valorizagdo do outro, devotando-lhe a
sua atencdo e tendo em vista tanto a simpatia quanto o respeito ao outro, sendo que este ultimo
“coordena e integra ndo apenas os afetos que apontam a benevoléncia em relagdo ao diverso de
si, mas também a dramaticidade dos conflitos possiveis entre os sujeitos, e os afetos atinentes
a essa dramaticidade: 6dio, ciimes, vontade de dominagéo etc.” (CESAR, 2011, p. 44).

Tendo clareza desse processo e da dindmica implicita na vida com e para os outros,
observamos que a antropologia filoséfica do ser humano capaz, proposta pela ética do bem-
viver em Paul Ricoeur, habilita o ser humano para alcangar cada vez mais uma vida boa. “A lei
que rege a relacdo entre sujeitos € a do respeito reciproco, superador tanto da simpatia
meramente afetiva, quanto do 6dio ilimitado. Tal respeito € um postulado da razdo pratica e
expde a ética do dever” (CESAR, 2011, p. 44). Esse postulado da razdo pratica advém da

deontologia kantiana e perpassa o ambito das institui¢des justas, conforme veremos a seguir.
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4 O QUE SAO AS INSTITUICOES JUSTAS?
4.1 INTRODUCAO

Neste capitulo, pretendemos mostrar o que se entende por instituigdes, levando o leitor
a vé-las como o ponto de aplicagdo da justica e da igualdade, além de conteudo ético do sentido
da justiga. Para tanto, abordaremos, no campo da justi¢a social, a questdo da distribui¢do
equitativa dos bens e dos encargos da sociedade, que estdo imanentemente ligados as
institui¢des. Essa meditacdo envolve também a questdo do poder em comum e da dominagdo
presente no Estado de Direito, o qual € marcado por conflitos que exigem uma sabedoria pratica
como mediania para o respeito ao diferente. Controla-se assim, a intolerancia, a fim de combater
a violéncia que impede o bem-viver.

Na perspectiva da pequena ética ricoeuriana, o desejo de bem-viver ndo se limita as
relagdes interpessoais, mas abrange também a vida das institui¢des. Para Paul Ricoeur, se o
sujeito tende a alcangar a vida boa, ele ndo deve conformar-se com a vida “entre amigos” que
se resume no cuidado consigo mesmo e na solicitude para com o outro, mas deve estender suas
relagdes aqueles que ndo vé€ pessoalmente, porém, reconhece como insubstituiveis, por meio

das instituigdes. Vejamos o que Ricoeur fala sobre as instituigdes:

Por instituigdo entendemos aqui a estrutura do viver-junto de uma comunidade
histérica — povo, nagdo, religido etc. -, estrutura irredutivel as relagdes
interpessoais €, no entanto, religada a elas num sentido notavel, que a nogdo
de distribuicio permitira daqui a pouco esclarecer. E por costumes comuns ¢
ndo por regras constrangedoras que a ideia de instituicdo se caracteriza
fundamentalmente. Somos por esse meio levados ao ethos de onde a €tica tira
o seu nome. Uma maneira feliz de sublinhar o primado €tico do viver-junto
sobre os constrangimentos ligados aos sistemas juridicos € a organizagdo
politica ¢ marcar, com Hannah Arendt, a distincia que separa o poder-em-
comum da dominagdo (RICOEUR, 1991, pp. 227-228).

As relagBes entre dominantes e dominados e/ou entre governantes e governados, na
seara da institui¢do politica especificamente, marca uma cisdo e uma referéncia a violéncia “que
uma e outra destacam no plano moral [...], mais fundamentalmente que a relagdo de dominagdo
e de poder-em-comum” (RICOEUR, 1991, p. 228). A reflex@o ética de Paul Ricoeur, a partir
da légica de Arendt, destaca que o poder procede diretamente da categoria da acdo irredutivel
as de trabalho e de obra. De modo que a categoria da agdo toma a significagdo politica no
sentido lato do termo se consideradas, por um lado a condi¢@o de pluralidade e por outro, a de
concertacio. E a condi¢io humana de pluralidade que recorre & agdo como Unica atividade que
coloca os seres humanos em relagdo, sem que estas sejam objetificadas. Da mesma forma, a

relacdo de concertagio estd na seara do poder de agir de modo combinado. O poder ndo € nunca
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uma propriedade individual, mas de um grupo, e continua a pertencer a esse grupo enquanto se
mantiver unido e mantendo os seus costumes caracteristicos.

Ou seja, segundo Ricoeur, os costumes como caracteristicas fundamentais das
instituicdes fazem com que elas assegurem o transito dos aspectos inter-humanos de uma
sociedade. Os costumes fazem com que, por intermédio das instituigdes, possamos desenvolver
anossa vida de modo que ela seja sempre boa, isto €, em processo continuo de aperfeigoamento,
para atingir o seu fim: agir bem de modo educado e nas institui¢des. Em outras palavras, o ser

humano na trilha do bem-viver se educa constantemente para esse fim.

Se a educagio, diriamos, tende a alcangar a vida boa, ¢la ndo deve conformar-
se a vida “entre amigos” (cuidado consigo mesmo ¢ solicitude com o outro).
Esta ndo pode ser boa se ndo for extensiva a toda a humanidade, quer dizer,
extensivel aqueles que ndo vemos pessoalmente, porém reconhecemos como
insubstituiveis por meio das instituigdes. Mais ainda podemos acrescentar que
temos responsabilidade para com as geragGes futuras. Ademais, destacamos
que ¢ por intermédio das institui¢des que desenvolvemos nossas vidas. Estas
nos mostram nossa temporalidade, a qual ¢ fundamental para o
reconhecimento ¢ constituicdo da nossa identidade pessoal, ou seja, do nosso
si mesmo (GARRIDQO, 1994, p. 169).

A importancia do fragmento acima esta posta e argumentamos que o papel das
institui¢des para o alcance do bem-viver ricoeuriano vem como um grau de utilidade maior
ainda nos tempos hodiernos em que, em escala mundial, algumas pessoas desumanizadas se
pdem a agir com as proprias maos, tentando negligenciar o papel das instituigdes. E,
normalmente, 1sso acontece em nome de uma falsa moral seja religiosa e/ou dos costumes a fim
de se beneficiarem a si mesmas e aos seus iguais. Esta percepg@o nos leva a reconhecer que
temos responsabilidade para com as geragdes futuras no processo de educa¢do humana para o
respeito de si mesmo, dos outros e das instituigdes. Destacamos que, se um ser humano tem a
impressdo de que as instituigdes ndo ajudam no processo do bem-viver, da vida digna,
recordamos que sem a atuagdo delas, indubitavelmente, as atrocidades serdo bem maiores.

As institui¢des, que segundo Ricoeur sdo o ponto de aplicacdo da justi¢a, nos levam a
compreender o papel da distribuicdo justa dos bens de uma sociedade entre as pessoas. Para
Paul Ricoeur, uma das caracteristicas fundamentais de toda institui¢do ¢ regular a reparti¢do,
de forma a beneficiar igualmente a todos. Dai a importancia de reconhecer o papel das
institui¢des como o lugar em que se da o exercicio das a¢des boas, consideradas éticas.

Assim, necessitamos das instituigdes como ponto de aplicagdo da justi¢a social, pois a
via reflexiva da estima de si e da solicitude ndo basta para viver bem, € necessario um terceiro

excluido do “eu” e do “tu” que passa a ser um terceiro incluso na perspectiva mais ampla da

vida boa: as institui¢des justas, onde se debate e aplica a justi¢a social. Desse modo, recordamos
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que as institui¢des, enquanto expressdo social da vida ética, devem caracterizar-se pela
pluralidade, pelo poder em comum daqueles que delas participam e s3o, ademais,

imprescindiveis para a implementag@o da justi¢a social.

4.2 A JUSTICA SOCIAL

O sentido ético da justiga social, segundo Ricoeur, conjuga-se com o impulso da
solicitude. A virtude da justica social, na visdo do autor, tem seu espaco de aplicagdo justamente
nas estruturas institucionais, nas quais se expressam o desejo de viver junto de uma certa
comunidade historica. Essa aplica¢do da justi¢a social se da no ambito da distribuig¢do, da
reparticdo dos bens, dos cargos, das responsabilidades, dos direitos e deveres etc. Ao comegar

o tema das institui¢cdes justas, Paul Ricoeur assim argumenta:

Que a perspectiva do bem-viver envolve de alguma maneira o sentido da
Justiga, isso esta implicado na propria nogdo do outro. O outro ¢ tdo o outro
quanto o “tu”. Correlativamente, a justiga estende-se mais longe que o face-a-
face. Duas asser¢des estdo em jogo aqui: segundo a primeira, o viver bem ndo
se limita as relagbes interpessoais, mas estende-se a vida das instituigdes.
Conforme a segunda, a justiga apresenta tragos €ticos que ndo estio contidos
na solicitude, a saber, para o essencial uma exigéncia de igualdade. A
instituigdo como ponto de aplicagdo da justica, ¢ a igualdade como conteudo
¢tico do sentido da justiga, tais sdo os dois principios da investigagdo sobre o
terceiro componente da perspectiva ética (RICOEUR, 1991, p. 227).

Estas palavras colocadas de modo claro e didatico pelo préprio autor nos encaminham
para o terceiro e ultimo ponto que compde a pequena ética do bem-viver forjada por Paul
Ricoeur: a vida desenvolvida com boas relagdes nas instituigdes. Ricoeur nos faz ver que a
justiga se estende de seu campo proprio, o legal, até o campo mais amplo que € o social e a sua

aplicagdo se efetiva no poder:

Por mais evasivo que seja o poder na sua estrutura fundamental, por mais
enfraquecido que esteja sem socorro de uma autoridade que o articule sobre
uma fundamentagio sempre mais antiga, € ele, como querer agir € viver junto,
que traz a perspectiva €tica o ponto de aplicagdo de sua indispensavel terceira
dimensdo: a justica (RICOEUR, 1991, p. 230).

Conforme pondera a professora Constanga, “a expressdo social da vida ética envolve as
nog¢des de justica e de igualdade, consolidadas em institui¢des” (CESAR, 1998, p. 43). Sem
falar que a justica social pode ser entendida por Ricoeur também como equidade, incluindo
ainda a no¢do de bens sociais primordiais. A justica social aparece na sua meditagdo
relacionada, ainda, as ideias de bem e de lei, a fim de tratar das situagdes de desacordo que

surgem, referentes aos bens que circulam nas empresas, bem como na sociedade em geral. O
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campo de reflexdo sobre a justica social em Ricoeur aparece como um lago entre o ético € o
politico. A justiga ¢ parte constituinte do desejo de bem-viver, de modo que o politico, tomado
no sentido mais alargado, constitui a arquitetonica da ética, uma vez que como cidaddos € que
nos tornamos humanos. Entendendo dessa maneira, argumentamos que a justi¢a esta associada
ao bom (bem-viver), assim como ao obrigatério, dando evidéncia, ainda, as compreensdes de
lei, de cidadania que s@o imprescindiveis na protecdo aos direitos da coletividade. O justo se
define, assim, no plano do desejo de bem-viver, como o bem em relagdo ao outro. Desse modo,
0 justo ndo esta restrito ao plano da obrigagdo, como o legal, mas no plano da sabedoria pratica.
Desse ponto de vista, ele pode ser identificado ao equitativo.

Podemos ver aqui a sintese do projeto de bem-viver, onde Ricoeur mostra desde o
primeiro componente €tico: o bem, passando pela obrigacdo e chegando ao terceiro que culmina
com a justica equitativa — ponderando que a justica e a equidade ndo sdo absolutamente
idénticas, nem genericamente diferentes. Com efeito, o equitativo é completamente superior a
certa justica. Ele € outro nome do senso da justiga quando esta atravessou as provas € 0s
conflitos suscitados pela aplicagdo a regra da justica. Em outras palavras, € preciso entender
que o equitativo chega aonde a justica deixou de estatuir ou deliberar.

A justiga social desemboca na justica distributiva e na justiga reparadora. Vejamos como
Sénia Garrido conceitua esses dois tipos de justica: “A justica distributiva € proporcionalidade
(igualdade das relagdes e das partes) e ndo igualdade; a justiga reparadora € necessaria para
restabelecer a justica que em algum momento ou situacio ela ndo se deu” (GARRIDO, 1994,
p. 168). Ou seja, a justica distributiva ndo € apenas aquela no sentido de conformidade com o
direito, com a igualdade — ela € proporcionalidade; enquanto a reparadora € a que vem para
corrigir e ressarcir os erros cometidos contra alguém.

Enfim, trazendo para a realidade pratica, na pluralidade de distancias da justi¢a social,
o que Paul Ricoeur pde em jogo € a questdo do “estabelecer acordos” e “gerir desacordos”, sem
sucumbir a violéncia. Ele propde que, para isso, devemos buscar distribuir com justeza as

vantagens bem como as obrigagdes. E aqui o autor esclarece o que entende por justo:

O justo, me parece, olha dos dois lados: o lado do hom, do qual ele marca a
extensdo das relagdes interpessoais nas instituigdes; ¢ do legal, o sistema
judiciario conferindo a lei coeréncia ¢ direito de coergdo. E sobre a primeira
vertente exclusivamente que nés nos empenhamos nesse estudo (RICOEUR,
1991, p. 231).

O conceito de direito aplicado pelo autor a partir da lingua francesa contempla dois
sentidos: de ser humano direito, reto, isto €, num sentido ndo juridico e, também, no sentido do

Direito como disciplina, que, em qualquer parte, ¢ entendido como lei.
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Sobre a vertente do lado bom do sentido de justica, na seara da ética do bem-viver,

argumenta Paul Ricoeur:

Duas razoes legitimam esta empreitada. De um lado, a origem quase
imemorial da ideia de justi¢a, sua emergéncia fora do modelo mitico na
tragédia grega, a perpetuacdo de suas conotacdes divina até nas sociedades
secularizadas confirmam que o sentido da justiga ndo se esgota na construgdo
dos sistemas juridicos que ¢le ndo cessa, contudo, de suscitar. Por outro lado,
aideia de justiga ¢ melhor denominada senso da justiga no nivel fundamental
em que aqui ficamos. Seria melhor dizer senso do justo € do injusto; porque é
em primeiro lugar a injustiga que nds somos sensiveis: “Injusto”™ “Que
injustica™, escrevemos. E efetivamente sobre o modo da queixa que
penetramos no campo do injusto ¢ do justo (RICOEUR, 1991, p. 231).

Na perspectiva ricoeuriana, o senso de injustica € ndo somente mais pungente e
acentuando no ser humano integral [aquele que se guia pela ética do bem-viver], mas, muito

maior e/ou perspicaz do que o senso de justica, uma vez que

[...] ajustica € quase sempre o que falta, ¢ ainjusti¢a o que reina. E os homens
tém uma visdo mais clara daquilo que falta as relagées humanas do que da
maneira correta de organiza-las. Em consequéncia, mesmo nos filésofos, a
injusti¢a ¢ a primeira que movimenta o pensamento. Testemunham isso os
Dialogos de Platdo ¢ a ética aristotélica ¢ sua igual preocupagdo de citar em
conjunto o injusto ¢ o justo (RICOEUR, 1991, p. 232).

Na perspectiva ética ricoeuriana, € 0 meio termo (mésorés) entre o justo e injusto, o
termo razoavel que coaduna com todas as virtudes, sejam de carater privado e/ou pessoal, em
que “o justo se distingue do injusto, que faz passar do plano interpessoal ao institucional”
(RICOEUR, 1991, p. 232). Assim, na dindmica polissémica do justo e injusto, cuja reflexdo ¢
importante e inesgotavel em todos os tempos e lugares, uma vez que se trata de termos que
acompanham o dinamismo da histéria, seguiremos a nossa reflexdo na seara da justica

distributiva.

4.2.1 Justiga distributiva

Sem querer esgotar a questdo, pois isto ndo seria possivel e nem ¢ o nosso foco,
ressaltamos que, de um modo geral, define-se a justica distributiva como um “principio €tico-
politico que estabelece a articulagio a cada um do que lhe é devido” (JAPIASSU:;
MARCONDES, 2006, p. 152). Ou seja, esta articulagdo de conferir a cada um dos entes
envolvidos o que lhe pertence possibilita a igualdade e essa € considerada aqui como o nucleo
comum da justi¢a tanto distributiva quanto reparadora. A partir do pensamento de Paul Ricoeur,
compreendemos que a justiga distributiva se apoia na igualdade como conteudo ético da justi¢a

mesma. Segundo ele, a justica distributiva engloba ndo so a reparticdo de bens econdmicos,
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mas também de direitos e deveres, de beneficios e encargos. Ela ¢ compreendida como

reparticdo justa. Vejamos como a Professora Sonia Garrido enuncia a questio:

A justica distributiva compreendida como repartigdo justa em nivel ético se
destaca como propria das instituigdes. Este conceito de justica distributiva
serve de porta de entrada ao momento moral. Antes de mais nada, pode-se
dizer que falar de justica distributiva surgem algumas ambiguidades, que o
momento deontoldégico com sua pretensdo de universalizagdo ¢ formalismo
tem a pretensdo de clarificar. Dentro das ambiguidades, destaca-se o que
significa “justa parte”, ou o conceito de igualdade proprio da justiga; trata-se
de uma igualdade proporcional ou uma igualdade aritmética. Apesar destas
ambiguidades, ¢ pelo legado da ética, do seu conceito de justo que se nos
mostra ambos os lados da justiga: 0 bom como extensdo da solicitude ¢ o
referente ao legal (GARRIDOQO, 1994, p. 182).

Mediante a compreensdo deontologica de justica, entendemos, pois, que ¢ mediante um
processo de assimila¢do daquilo que € bom para a constitui¢do do bem-viver que se faz a
tessitura mesma da justi¢a ir se decantando. E as institui¢des tém papel relevante para a
efetivacio dessa justica para todos. E a partir de entdo que o legado ético da justica vai abrindo
frestas e ganhando espaco de atuagdo. Vale dizer que todo o alcance de vida boa vai depender
do espirito e/ou do clima socio-historico das realidades envolvidas em cada época e espago.
Agindo assim, em sintonia com cada realidade, em vista do alcance sempre melhor do ideal
ético ricoeuriano, as pessoas na marcha do bem-viver, sustentadas pela solicitude e justi¢a
distributiva, cimentardo uma cultura da vida boa. Dai a importancia da perspicacia humana, da
prudéncia, da solicitude e de um conjunto de percepg¢des e variantes do bem-viver, a fim de se
atingir aquilo que buscamos: uma ética da vida boa que ¢ fruto da justica. Esta ¢ regeneradora
das feridas, fazendo brotar a paz. Em outras palavras, o ideal ético da vida boa perpetrado por
Paul Ricoeur ndo surge naturalmente e nem ao acaso, ele ¢ desejado, compreendido, buscado,
gestado num processo espiralado consciente e cultivado diuturnamente. Isto €, ndo se trata de
uma conquista cristalizada e garantida para sempre, pois, obedece ao espirito humano que
jamais para de crescer, seguindo o dinamismo da historia. Necessariamente, o ideal ético da
vida boa em Ricoeur efetiva-se no gerundio, isto €, se da no acontecer da existéncia. Para tanto,
se leva em conta os trés pilares daquilo que Ricoeur traz como tese do que chama de perspectiva
ética: visar a “‘vida boa’, com e para outros nas institui¢des justas” (RICOEUR, 1991, p. 202).
E um processo consciente de bem-viver que se cultiva com a ado¢do de um estilo sempre
renovado de viver, no qual o ser humano sabe da sua necessidade de crescimento constante.
Nesse sentido, a flexibilidade se faz necessaria, pois, no fato de evidenciar a importancia dessa
adocdo de um estilo de viver sempre renovado e que esteja realmente em sintonia com esta tese

proposta pelo autor, se consolida a cultura da ética do bem-viver. Trata-se de um movimento
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testemunhal, autoimplicativo, que tem livre trinsito do ser humano, de um movimento de
aprimoramento da vida que, necessariamente, passa pelo convivio coletivo e estabelece boas
relagdes institucionais.

E desse modo que, na dindmica da justi¢a distributiva, ha necessidade de uma atuacio
permeada pela arte da “tecelagem das boas relagdes”, usando a analogia de uma “colcha de
retalhos” e quem admira a arte nela embutida. Assim € a riqueza de uma vida boa e das
caracteristicas que ela possibilita vir a tona. Nessa ldgica testemunhal, o autor recorda que o

ideal de vida boa

[...] ndo se limita a designar a narragdo de uma testemunha que relata aquilo
que viu, mas se aplica a palavras, obras, vida que, enquanto tais, atestam, no
coragdo da experiéncia ¢ da historia, uma intengdo, uma inspiragdo, uma ideia
que ultrapassa a experiéncia ¢ a historia (RICOEUR, 1994, p. 107).

De fato, na perspectiva €tica do bem-viver ricoeuriano, atrelada a questao do testemunho
que nasce no cuidado com o si, com o outro e estabelecendo boas relagdes com as instituigdes,
o bem-viver se efetiva. Para tanto, a pessoa vai fundamentando-se na justi¢a para todos e se
tornando um protagonista desse processo no seu entorno. Ele se torna um arauto da vida boa,
da vida feliz. E possivel, desse modo, alimentar a utopia de que, onde estiver uma pessoa com
este espirito de cultivo do bem-viver, ali estara garantida a paz que promove a justi¢a e a vida
boa para todos, Ele jamais se calard em face a uma injusti¢a e se comovera com quem sofre e
isso, indubitavelmente, se transformara em hébito também para os seus contemporaneos que
garantirdo a justiga das instituigdes.

No dizer de Ricoeur “¢ as instituigdes que se aplica em primeiro lugar a virtude da
justica. E por institui¢des compreendemos as estruturas variadas do querer viver junto, que
asseguram a esse ultimo duragdo, coesdo e distingdo” (RICOEUR, 1991, p. 265). Quando o
autor se refere as institui¢des como estruturas variadas do querer viver junto de forma constante,
coesa e distinta estd, evidentemente, argumentando sobre a necessidade de ampliagdo da
convivéncia também a elas, pois qualquer instituicdo que se julgue mais importante, e procure
agir isoladamente, ja estd corroida, obsoleta e necessitada de reforma. Nesta perspectiva o

filosofo francés aqui estudado apregoa que:

Resultou dai um tema, o da distribuigdo que encontramos implicado na Efica
a Nicomaco na qualidade de justica distributiva. E esse conceito de
distribui¢do que vamos mostrar colocando na confluéncia da perspectiva ética
¢ do ponto de vista deontolégico. E ainda a perspectiva ética que pertencem
as ideias de repartigdo justa ¢ da justa parte sob a égide da ideia de igualdade.
(RICOEUR 1991, p. 265).
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Ou seja, a ideia ou a necessidade de igualdade, de forma imprescindivel, estd muito
impregnada no tema da distribui¢do, no ambito da perspectiva da ética ricoeuriana. Esta —
vinculada também ao ponto de vista deontoldgico que exige tratamento respeitoso aos seres
humanos, a fim de considerarmos a todos por iguais, seja nos deveres, seja nas vantagens, sem
fazer acepgdo de pessoas — marca um momento importante na coesdo da tese da ética do bem-

viver em Paul Ricoeur. Nesse sentido, vemos que:

Ricoeur apresenta as instituigdes ja formadas como as mediadoras da justiga
entre seus participantes. Cabe a ¢las realizar a distribuigdo de direitos como
cidadania, educagdo, satde, seguranga ¢ outros tantos por meio de sistemas,
principios de justica, que privilegiem os mais fracos, na tentativa de iguala-
los aos mais fortes. No sentido inverso, devem repartir os encargos, como
tributos, por exemplo, exigindo contribui¢do maior dos mais favorecidos, para
também assegurar a justiga distributiva, em que cada um recebe o seu direito
na propor¢do de suas necessidades € suas obrigagdes na proporgdo de suas
capacidades (SOUZA, 2013, p. 92).

No campo da justica distributiva, que para Paul Ricoeur € um sistema de justa partilha,
que consiste em atribuir a cada um a sua parte, compreendemos a grande necessidade de um
processo de educagdo humana para o senso de justica. Na perspectiva ética a partir de Paul
Ricoeur, compreendemos ainda que ndo € possivel uma convivéncia aceitdvel com qualquer
sistema que defenda e/ou coexista com a desigualdade. Ha situa¢des em que, de maneira
impotente, podemos conviver com a injustica, mas jamais coexistir com ela, pois isso seria
cumplicidade e/ou omissdo, coisa que ndo cabe na €tica do bem-viver. Argumentamos que sem
a justa medida, sem o acesso aos bens e aplicacdo dos mesmos direitos para todos os seres
humanos, ndo se atinge o plano ético do bem-viver. Dai a necessidade de uma atribui¢do ou
distribui¢do justa de bens, direitos e deveres para todos. Essa “atribui¢do” deve dar-se na
propor¢do da contribui¢do e do mérito de cada um, sendo, portanto, uma justiga da
proporcionalidade, na qual a importdncia da instituigdo para a aplicagdo dessa
proporcionalidade seja reconhecida também por todos. Nesse sentido, a defesa das institui¢des
¢ perpetrada por todos. Vale dizer ainda que as pessoas que tentam destruir as institui¢des, ja
se mostram carentes de uma formagao para adquirir o processo de educagdo que as encaminhem
a marcha do bem-viver. Sobre a importancia da neutralidade das institui¢des para a aplicagdo

do ideal de vida boa, Souza (2013, p. 78) observa que:

Ricoeur apresenta a instituigdo como elemento neutro que faz a intermediagio
entre as liberdades individuais ¢ que introduz nessas relagées valores, normas
ou leis. Ndo ha como praticar as obras necessarias para a confirmagio de
minha liberdade sendo por meio de estruturas ja constituidas ¢ do respeito a
critérios morais ja estabelecidos. Dessa forma, ¢ a instituicdo que instaura a
liberdade, a0 mesmo tempo em que fixa as regras para sua limitagdo.
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Enfim, no ambito da distribui¢fo justa, Ricoeur marca uma relagdo estreita entre ética e
politica, na qual se defende a distribui¢@o equitativa, bem como a igualdade. Como se pode ver,
nas palavras de Constanca Cesar: “A relacdo estreita entre ética e politica aparece, pois, como
a defini¢do do justo e do injusto no nivel institucional, a distribui¢fo equitativa dos papéis em
sociedade” (CESAR, 1998, p. 43). Esse processo, diriamos educacional, que possibilita a
distribui¢do justa entre as pessoas, faz com que seja reconhecida a importancia das institui¢des
e de cada membro da sociedade. Podemos dizer ainda que ¢ desse modo que a igualdade passa
a prevalecer: quando ela é cultivada e defendida por todos. E a partir de entdo que, inspirados
na ética do bem-viver ricoeuriano, podemos entender, de maneira quase poética, que a
igualdade possibilita a amizade, destacando esta como aquilo que podemos até chamar de a

ética dos desconhecidos:

A igualdade, podemos dizer, ¢ a amizade dos desconhecidos ¢, como tal,
expde a importancia de cada um dos membros da instituicdo, tornando-os
insubstituiveis, como os amigos sdo insubstituiveis no nivel pessoal. A justiga,
por sua vez, tendo como conteudo ético a igualdade, amplia o alcance da
amizade ¢ atinge toda uma comunidade ¢ até mesmo toda a humanidade. Ao
inserir as instituigdes em sua definigdo da ética, Ricoeur propée que ndo
existe, ou ndo deveria existir, uma separagdo, um muro, no seu dizer, entre o
individuo ¢ o sistema social a que pertenga. A instituigdo, que € o ponto de
aplicagdo da justica (local onde a justiga € realizada), s6 se mantém por meio
dos individuos que dela fazem parte. Por tal motivo, ndo constitui uma
entidade a parte, diferenciada de seu terceiro componente, ao lado do si ¢ do
outro (SOUZA, 2013, p. 88).

Vemos, pois, a importancia da presenca dos trés elementos: o si, 0 outro e as institui¢des
para a constitui¢do da pequena ética do bem-viver ricoeuriano. Paul Ricoeur nos possibilita
entender e defender que nenhuma pessoa ¢ mais importante que a outra, mas que elas se
complementam na mesma dire¢do e objetivo da vida boa, que pressupde a igualdade também
no plano ético-politico. “No plano ético-politico, a igualdade esta para a vida das instituigdes
como a solicitude estd para as relagdes interpessoais, na dimensao do face-a-face” (CESAR,
1998, p. 43). Ou seja, € possivel entender que, quando se tem justiga distributiva, sera possivel
desenvolver um querer viver juntos, consolidado em normas e isso SO se expressara
concretamente considerando os principios da equidade, da cooperagdo entre os sujeitos. Em
suma, ¢ nesse espirito que Paul Ricoeur aborda o tema da vida boa com aqueles a quem ndo
vemos pessoalmente, mas com quem podemos chegar a ter justica e um “poder em comum”

sem que prevaleca a dominagao.
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4.2.2 Poder em comum e dominagéo

Segundo Paul Ricoeur, a questdo do poder ¢ bastante ambigua e ampla, em vista de ser
dificil imaginar situa¢des de interagdes em que um ndo exer¢a o poder sobre o outro pelo
préprio fato de ele por em pratica as suas a¢des, podendo cair na tentagdo da violéncia. Vejamos

o que diz o autor sobre o poder, no qual esta incluso o conceito de poder em comum:

A ocasido da violéncia, para ndo dizer a reviravolta para a violéncia, reside no
poder exercido sobre uma vontade por uma vontade. E dificil imaginar
situagdes de interagdo em que um ndo exerga um poder sobre o outro pelo
proprio fato de ele agir. Insistimos na expressdo “poder sobre”. Convém, vista
a extrema ambiguidade do termo “poder”, distinguir a expressdo “poder
sobre” de dois outros empregos do termo “poder” aos quais nos aconteceu
recorrer nos estudos precedentes. Chamamos poder fazer, ou poténcia de agir,
a capacidade que tem um agente de se constituir autor de sua agdo com todas
as dificuldades e aporias adjacentes. Chamamos também poder em comum a
capacidade que os membros de uma comunidade historica tém de exercer de
modo indivisivel o seu querer viver junto, ¢ distinguimos com cuidado entre
esse poder em comum ¢ a relagdo de dominagdo em que se aloja a violéncia
politica, tanto a dos governantes quanto a dos governados. O poder sobre,
enxertado na dissimetria inicial entre o que um faz ¢ o que ¢ feito ao outro —
em outras palavras, o que esse outro sofre —, pode ser considerado a ocasido
por exceléncia do mal de violéncia. A inclinagdo descendente ¢ facil para
balizar desde a influéncia, forma doce de poder sobre, até a tortura, forma
extrema do abuso. No proprio dominio da violéncia fisica como uso abusivo
da forga contra outros, as figuras do mal sdo inumeras, desde o simples uso da
ameaga, passando por todos os graus do constrangimento, at¢ a morte. Dessas
formas diversas, a violéncia equivale a diminuigdo ou a destruigdo do poder
fazer de outrem (RICOEUR, 1991, p. 257).

Nao queremos entrar na probleméatica do mal com este fragmento de Ricoeur, pois foge
a0 nosso escopo, mas recordar que, dentre tantas formas de dominagdo, o autor faz aqui as
devidas distingdes entre as dimensdes do poder fazer, ou poténcia de agir, e do poder em
comum. Nessas expressoes, estariam embutidas todas as capacidades de o ser humano assumir
as suas responsabilidades. Ao se referir a todas as aporias e adjacéncias humanas, o autor
considera a imensa capacidade do ser humano integral para o agir bem. E isso estd em plena
sintonia com o plano ético do bem-viver.

No que se refere a destrui¢do do poder fazer de outrem, como encerra o fragmento, 1sso
acontece, tantas vezes de modo velado, como, por exemplo, ndo concedendo a outro capaz do
bem as condigdes necessarias de poder realizar aquilo para o qual ele € habilitado, tolhendo-lhe
tais capacidades inclusive por meio de palavras, que ao invés de edifica-lo, o diminui. Sao
palavras e expressdes que estdo ainda muito impregnadas no imaginario social: “incompetente;
incapaz; vocé ndo € capaz; pode desistir que vocé ndo consegue, aqui sou eu quem mando” etc.

Situagdes que poderdo ser revertidas por um “muito obrigado; siga em frente; muito bem” e
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tantas outras que se tornardo estimulos para que a rotatividade do poder acontega. H4 um ditado
popular que explica isso de modo elementar e direto: “muito ajuda, quem n@o atrapalha”. A
visdo ricoeuriana, dita de outro modo, possibilita compreendermos que todos os cidaddos, em
pleno estado de sanidade mental, tém a capacidade de exercer conjuntamente o poder, uma vez
que eles estdo inseridos na mesma comunidade historica e devem ter acesso as mesmas
condi¢les inerentes aos seres humanos. Para tanto, se faz necessario que os governantes
possibilitem que todos possam dar a sua contribui¢do naquilo que possuem habilidades, fazendo
assim eclodir a beleza da diversidade. Na visdo ricoeuriana, nada justifica que os seres humanos
sofram em consequéncia da violéncia politica, por exemplo. H4 um longo caminho a ser
trilhado por meio de uma mentalidade de igualdade de oportunidades, de género, de raga e de
outras tantas condi¢des e/ou classifica¢des, sem que os humanos possam se olhar como
superiores entre si. Somos seres ricos em capacidades varias e com uma vocagdo sublime para
fazer o bem, agindo bem, respondendo pelas agdes. Mas, se se perpetua o uso da violéncia
politica e do abuso de poder dominador, pelo simples uso do poder pelo poder, as pessoas
acabam por “perverterem” o sentido de poder, desembocando na dominagdo que reside no
poder exercido sobre uma vontade por outra de modo equivocado e tantas vezes perverso.

Em outras palavras, segundo Paul Ricoeur, o poder em comum s6 existe quando os
homens atuam em conjunto. Esse poder procede da agdo sensata, e ndo da domina¢do do homem
pelo homem. E um poder que leva a pluralidade e ao concreto, significando, respectivamente,
a extensdo das relagdes inter-humanas, incluindo os terceiros que jamais serdo mostrados ou
anonimos. Nesse sentido, aqui o autor inclui também a agdo publica, no sentido de que cada ser
humano desenvolve a sua historia e, na medida em que se coloca na busca da vida boa, se torna
responsavel por essa historia. Cada um, numa agdo de cidadania ativa, busca compartilhar sua
posi¢do de igualdade em vista do bem publico, na realizacdo da vida boa que € concretiza pela
mediagdo das institui¢des justas.

Leiamos o que pondera a pensadora Sonia Garrido sobre esse processo ao procurarmos

forjar o caminho da vida boa:

Tanto essa vida boa que desejamos com aqueles que desconhecemos, como o
poder em comum que podemos exercer, somente sdo possiveis por meio das
institui¢des. E nelas que encontramos tragos éticos que ndo estdo contidos na
sociedade igualitaria da amizade, mas sim na igualdade como conteudo ético
da justiga. (GARRIDO, 1994, p. 167).

Pelas palavras desta filosofa e educadora, podemos imaginar o papel e o valor das
institui¢des no processo “ético-educacional” e de crescimento humano, pois a vida boa ou vida

feliz, educada se da, segundo Paul Ricoeur, dentro de uma institui¢do justa. E por meio da
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educacdo que a pessoa percebe que a vida limitada a solicitude apenas entre amigos ndo
favorece a igualdade, mas sim nas instituigdes que abrem a possibilidade de, por meio delas, se
exercer o poder comum. Dai a importancia do viver junto em instituigdes justas em que Ricoeur
tanto insiste, pois se pertencemos, por exemplo, pelo menos a uma associa¢ido de bairro, com
certeza teremos espacos para manifestar o nosso pensamento e exigir o direito de igualdade.

Entre poder em comum e dominagdo, segundo Paul Ricoeur, existe uma grande
distancia, uma vez que, quando ha dominagdo, por parte de um, o outro ndo tem vez e ndao ha
“poder”, no sentido que Ricoeur compreende, que ¢ o poder de modo combinado. Segundo
Ricoeur, “O poder corresponde a aptiddo do homem para agir, e para agir de modo combinado.
O poder ndo ¢ nunca uma propriedade individual; ele pertence a um grupo e continua a lhe
pertencer enquanto esse grupo nao for dividido” (RICOEUR, 1991, p. 228). Nesse sentido,
Ricoeur acena a fragilidade do poder, a qual esta na concentragdo do mesmo, sufocando-o, pois
ele somente existe de verdade enquanto os seres humanos agem em conjunto, isto €, enquanto
o grupo for unido.

Assim, para Paul Ricoeur, quando as pessoas se notarem enfraquecidas, devem sempre
lutar pelo poder inerente a todos, em oposi¢do ndo somente a violéncia, mas também a
dominagdo de grupos majoritarios perversos, dominadores, destruidores das institui¢des que
garantem a justica. Nos atos terroristas de 8 de janeiro de 2023 em Brasilia, como o mundo viu,
temos uma amostra clara do resultado, por um lado da tentativa de minar as institui¢gdes como
se fossem destrui-las esfaqueando obras de artes e/ou quebrando vidragas; por outro lado, as
préprias instituigdes fazendo o seu papel, agindo com rapidez e coeréncia ao permitir agdes
coletivas entre as demais. Isso requer uma abertura a discussdo publica, a decisdo politica que
somente sera possivel, segundo Ricoeur, em uma sociedade regida por um Estado de Direito

Mundial.

4.3 O ESTADO DE DIREITO

A partir do pensamento de Paul Ricoeur, compreendemos que o Estado € o 6rgdo de
decisdo de uma comunidade histérica. Vale dizer, contudo, que ele ndo € reduzido aum simples
arbitro. “Ao Estado cabe a articulag@o das agdes racionais, que fazem da comunidade histérica
uma totalidade organica” (CESAR, 1998, p. 49). Ainda que todos os Estados tenham sua
heranga na violéncia que deixa em cada um dos seus membros a sua cicatriz, ndo € a violéncia

que define o Estado, mas a sua finalidade: ajudar a comunidade civil ou a sociedade fazer a sua
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historia, tendo em mira a sua sobrevivéncia, a sua existéncia duravel; isso, contra todas as

ameagas exteriores e interiores. Nesse sentido, o autor leva-nos a compreender que

[..] com o Estado aparece uma certa violéncia que tem caracteres de
legitimidade. Que significa, ndo somente para a nossa vida de homem, mas
para nossa reflexdo moral, para nossa meditagdo filosofica e religiosa, esse
fato estranho: a existéncia politica do homem ¢ guardada e guiada por uma
violéncia estatal, que apresenta as caracteristicas de uma violéncia legitima?
(RICOEUR, 1968, p. 237).

A nosso juizo, esta indagacdo, para o autor, se torna relevante na dimens3o da
antropologia filosofica da busca pelo bem-viver, uma vez que possibilita ao ser humano se
colocar como alguém que se sabe inserido numa sociedade, regida por normas comuns
escolhidas por ele proprio, uma vez que o estado de vida primitiva ndo lhe permitiria chegar ao

ideal de vida boa. A esse respeito pondera Paul Ricoeur:

Certifiquemo-nos preliminarmente do nosso ponto de partida: qual a violéncia
minima que se acha instituida pelo Estado? Sob a mais elementar de suas
formas ¢ ao mesmo tempo a mais irredutivel, a violéncia do Estado ¢ a
violéncia de carater penal. O Estado pune; em ultima analise, € ele que possui
o monopolio do constrangimento fisico; retirou dos individuos o direito de
fazer justiga pelas proprias mios; tomou sobre seus ombros toda a violéncia
esparsa, herdada da luta primitiva do homem contra o homem; frente a toda
violéncia, pode o individuo apelar para o Estado, mas o Estado ¢ a ultima
instancia, a instancia sem recurso. Ao abordar a violéncia do Estado pelo seu
lado penal, punitivo, atingimos dirctamente o problema central, pois as
multiplas fungdes do Estado, seu poder de legislar, seu poder de decidir ¢ de
executar, sua fun¢io administrativa, sua fung¢do econdmica ou sua funcio
educativa, todas essas fungdes sdo finalmente sancionadas pelo poder de
obrigar em ultima instancia. Dizer que o Estado ¢ um poder ¢ que ele ¢ um
poder de obrigar, ¢ a mesma coisa (RICOEUR, 1968, p. 237).

Sobre a questdo do Estado de Direito, o autor provoca uma longa reflexdo, para a qual
ndo temos interesse em fazer quaisquer digressdes, mas apenas apontar que, no processo de
busca pelo bem-viver, se torna importante também “que o Estado seja Estado, através dos
regimes e das formas diferentes e mesmo opostas. [...]. Basta-nos que o Estado considerado o
mais justo, o mais democratico, o mais liberal, se revele como que a sintese da legitimidade e
da violéncia, isto €, como o poder moral de exigir e poder fisico de obrigar” (RICOEUR, 1968,
p. 238). E neste ambito de uma vida regida pelos regimes estatais em que ha vontade de
sobrevivéncia num caminho espiralado de crescimento rumo a vida boa que a realizacdo
humana se concretiza.

Segundo Ricoeur, ¢ a partir da vontade de sobrevivéncia que a filosofia politica se
bifurca em dois estilos diferentes: baseada na forca, representada pelos pensadores marxistas

e totalitaristas; baseada na forma, representada pelas filosofias racionalistas do século XVIIl e
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as de Hannah Arendt e Eric Weil. Segundo Ricoeur, a vontade baseada na forma ¢ mais
apropriada a func¢do racional do Estado de Direito. Nesse sentido, pondera o autor:
“Entendemos por Estado de direito um Estado que fixa as condi¢des reais e as garantias de
igualdade de todos perante a lei” (RICOEUR, 1986, p. 393).

Para Ricoeur, o Estado de Direito orientado pela forma ¢ aquele que tem controle
parlamentar, que luta pela educagédo para todos, que abre espacgos para a livre discussdo sobre a
prioridade da partilha dos “bens sociais primarios”: partilha de renda, servigos, seguranca,
educacdo, saude, cidadania, dentre outros, sendo um Estado regido por regras legais que
limitam o arbitrio governamental. Ja o Estado orientado pela for¢a € aquele que possui o poder
da violéncia legitima, porém ndo se reduz a violéncia, mas ao poder de defesa tanto interna
quanto externa.

Nessa perspectiva, a virtude do Estado de Direito consiste em manter ligados os critérios
do calculo eficaz e de acordo com a vontade coletiva e das tradigdes vivas, conferindo a
comunidade um carater de organismo particular, visando a independéncia e a durabilidade.

Assim, o Estado assume a tarefa de um educador politico. Sobre esta questdo, pondera Ricoeur:

E certamente aqui que reside a verdade parcial de Marx; nos niio conhecemos
Estado que ndo d€ vantagens ¢ privilégios a classe dominante do momento.
Dai a tentacdo, inscrita no amago do marxismo, de esperar que a violéncia
revolucionaria inverta os papéis na relagdo de dominagdo. Mas caimos, entdo,
num erro inverso ao de um formalismo juridico cego ao papel da violéncia na
historia: a defini¢do do Estado apenas pela violéncia desconhecimento da
grandeza das conquistas da liberdade politica do séc. XII ao séc. XVII, ¢ do
significado maior da Revolugdo francesa, ainda que esta tenha sido uma
revolugdo burguesa. Marx negligenciou o fato de a classe dominante ter
trabalhado para todos; neste sentido, ndo ha Estado que seja apenas um Estado
de classe ¢ que ndo represente, de alguma maneira, o interesse geral. Este
interesse, € certo, nunca se viu em nenhuma parte; todavia, o Estado que mais
se aproxima do Estado de direito ¢, segundo as proprias palavras de Hegel, o
Estado dos proprictarios ¢ os dos ndo-proprictarios. Denunciar um Estado
como burgués €, na realidade, dizer duas coisas ¢ ndo uma s6; € um Estado de
classes, mas € também um Estado do cidadido. Ao aceder ao poder, um grupo
acede ao universal concreto ¢ ultrapassa-se como grupo particular, realizando,
assim, a fragil coincidéncia entre uma fungdo universal ¢ uma posigdo de
dominagdo. Isso explica, sem duvida, que uma violéncia latente continua a
afetar a relagdo de todos com o poder. A vida politica permanece,
incelutavelmente, marcada pela luta para conquistar, conservar, retomar o
poder; € uma luta pela dominagdo politica. Enfim, uma violéncia residual
continua a atormentar o Estado mais proximo do ideal do Estado de direito,
pelo fato de que todo o Estado € particular, individual, empirico; ainda que a
estrutura tecno-econdmica seja mundial por principio, fazendo parte da sua
funcdo a preservagdo da sua identidade. O fato é que ndo existe Estado
mundial — mais precisamente Estado de direito mundial. Continua a ser, para
nés um problema saber se transferéncias progressivas de soberania para uma
instancia internacional seriam susceptiveis de transferir para ela o monopdlio
da violéncia legitima que pertence a definigdo do Estado. Continua a ser, para
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nés, um ideal, fora de alcance por muito tempo mundializar a ndo-violéncia,
como foi mundializada a organizagdo moderna do trabalho (RICOEUR, 1986,
p. 393).

A questdo do Estado de Direito ¢ amplamente discutida por Paul Ricoeur, cujo objetivo
foge ao nosso estudo e, por isso mesmo, ndo iremos discuti-lo neste espago. Ressaltamos
que ele propde, no ambito do bem-viver, acabar com os males da violéncia e da intolerancia, a
fim de buscar uma convivéncia pacifica entre as diferentes culturas e religides; combater os
totalitarismos e os fanatismos, defendendo como saida para as angustias dos conflitos que
marcam as populagdes, inclusive com ameagas nucleares que parecem nunca ter fim, uma vida
que seja digna do ser humano. Além disso, que houvesse uma instancia capaz de garantir a vida
feliz com pretensdes de universalidade, pois, segundo Ricoeur, seria ideal “a existéncia de uma
instancia politica supra-nacional que tivesse o monopoélio da violéncia legitima, [que, para
Ricoeur] constitui, hoje, a condig@o da sobrevivéncia de cada comunidade historica, o que €, ja
o vimos, o problema politico por exceléncia” (RICOEUR, 1986, p. 395). Conforme o autor, a
ndo violéncia institucionalizada ¢, sem duvida alguma, a utopia maior da vida politica moderna.
A esse respeito, € possivel compreendermos que o antidoto para os males do Estado esta nas
virtudes da amizade e da justica. Nelas estdo contidas as condi¢gdes imprescindiveis para a

construgdo do bem-viver.

Para Ricoeur, é o Estado de direito que garante a liberdade ¢ a igualdade, a
equidade no plano politico, mediante a educagdo para a liberdade, pela
discussdo. Tal Estado ndo se define pela for¢a, mas pelo poder, isto €, pelo
privilégio da violéncia legitima. A interacio entre o ¢tico e o politico da-se na
busca do Estado de direito, no esforco para a criagdo de um espago de
liberdade, igualdade ¢ ndo violéncia, de um Estado democratico, onde os
conflitos possam ser expressos ¢ negociados (CESAR, 1998, p. 49).

A criagdo desse espaco de liberdade, igualdade e ndo violéncia, de um Estado
democratico, facilitando uma discussdo civilizada, sem que os sujeitos se tratem como inimigos,
possibilita, na seara da vida boa, uma constru¢ido de condi¢des para a efetivacdo da ética do
bem-viver. A exemplo de Aristételes que fundava a vida feliz na amizade e na justi¢a, também
para Paul Ricoeur a amizade se expressa, hoje, como tolerdncia, que deve ser entendida no
sentido fraco como ndo violéncia e no sentido forte, como aceitacdo da diversidade. Esse
processo de educacdo para a liberdade, pela discussdo faz com que os seres humanos sejam
capazes da criag@o de projetos coletivos, da valorizac¢do das tradi¢gdes, da valorizagdo de todos
sem privilégios e, consequentemente, do fortalecimento das democracias representativas.

Ricoeur assinala a exigéncia de se repensar o conceito de democracia,

mediante a critica dos fundamentos da crise presente: as ideologias rivais da
conciliagdo ¢ do conflito a qualquer prego. A ideologia da conciliagdo nega a
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fecundidade de todo ¢ qualquer conflito, associando ao mal ¢ ao pecado;
recusa-se a reconhecer que no plano dos fatos os conflitos ocorrem ¢ que €
ingénuo tentar suprimi-los mediante a construgdo de uma sociedade em que
dominem o planejamento ¢ o calculo. Na verdade, os conflitos sociais ¢
politicos sdo, para o fildésofo francés, irredutiveis a situacdo de dialogo
engendrada por nossa experiéncia interpessoal. A ideologia do conflito, por
sua vez, ignora que ocorre, hoje, a atenuagdo de alguns deles ¢ que ha uma
tendéncia das grandes poténcias de evitar confrontos armados. Os conflitos
sdo inclutaveis ¢ a tarefa de um Estado democratico néo ¢ elimina-los. O
Estado democratico ¢ aquele fundado no consenso, na participagdo nas
decisdes de um numero crescente de cidaddos; caracteriza-se pela livre
discussdo, que permite a formagdo de uma opinido puablica reta (CESAR,
1998, p. 50).

A partir da contribuicdo de Paul Ricoeur para a constru¢do de uma antropologia
filosofica do ser humano capaz, fica evidente esse processo sinuoso de possibilitar o fomento
de uma cultura da paz, que faz a vida boa acontecer. Para tanto, ressalta-se o papel educativo
do Estado de Direito que colabora para forjar um ser humano capaz de fazer uma hermenéutica
dos simbolos, de decifrar as condi¢des de liberdade, mediante as quais os seres humanos
possam apreender a si mesmo como um outro. Nesse longo e ardoroso processo, a pessoa sera
capaz de decifrar as suas agdes como um texto, respondendo pelos seus atos, mediante a
autocritica. Percebemos, assim, por meio da pequena ética que “Ricoeur discute os fundamentos
éticos da vida politica, pela mediacdo da critica as duas expressdes maiores do imaginario
social, a ideologia e a utopia” (CESAR, 1998, p. 51). Com esse processo de constitui¢do de
uma cultura da procura indiscriminada pela reta maneira de agir, por parte dos seres humanos,
observamos que a ética do bem-viver extraida da antropologia filosofica de Paul Ricoeur
possibilita ao ser humano fazer a propria passagem da condig¢@o de um animal politico para um
animal poético e simbdlico. Desse modo, ele vai tragando para a sua propria existéncia um
modo diferente de viver, fazendo eclodir de si mesmo, das suas a¢des uma vida mais rica. Vida
essa que se transformaréd diuturnamente numa encantadora poesia da a¢do. Esse encantamento
do viver ganhara propor¢des de alcance que vdo do sujeito, passando pela comunidade e
ganhando um espirito coletivo que desenvolvera pretensdes de universalidade.

Para Paul Ricoeur € no Estado de Direito Mundial que se desenvolve a democracia como
forma de governo. Nela, como pudemos ver, os conflitos gerados pela discussdo publica e as
decisdes sdo negociaveis de maneira aberta, civilizada e sociavel. As pessoas que se colocam
no processo de aprendizagem constante para que a vida seja sempre melhor dispdem-se cada
vez mais a exercer a sua autonomia pessoal adotando o reto agir. A partir desse modo de ser e
agir, elas serdo habilitadas a escutar o outro, a respeita-lo, se colocando de modo atento e

sensiveis as necessidades da sociedade. Argumentamos que, somente assim, as chances de
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administracdo dos conflitos aumentardo e a vida boa se efetivara. Paul Ricoeur, com a sua
pequena ética do bem-viver, contribui para a formag¢do humana integral de modo que as pessoas
com essa vocagdo para a vida sociavel, no cultivo da vida boa sempre persuadirdo com o seu
exemplo. E, desse modo, contribuirdo para que outros também sigam esse caminho.
Argumentamos que se faz necessario sermos cada vez mais capazes de aprender com o0s
exemplos retos, recorrendo ao bom senso e a sabedoria pratica para a superacao das dificuldades
e consequente crescimento pessoal e comunitario. Em se entendendo assim a realidade da vida
feliz, ndo cairemos nas atitudes pueris de acreditarmos que conflitos sdo evitaveis, no entanto
compreenderemos que eles sempre existirdo, mas se recorrermos a sabedoria pratica, a ética e
a prudéncia, o nosso crescimento far-se-a notar. Desse modo, a superag@o constante das nossas

limitagOes se efetivara e sera notada, valorizada, apreciada.

4.3.1 Conflitos: superagdo ou crescimento?

Fundamentado na tragédia grega de Séfocles, Antigona, com a narrativa de Edipo-Rei,
Paul Ricoeur, “pde em jogo o carater inelutdvel do conflito, na vida moral e reflete sobre a dura
aprendizagem de n6s mesmos” (CESAR, 1998, p. 44). Para Ricoeur, ¢ através do impasse entre

os dramas da existéncia que o conflito se faz presente,

[...] no qual defrontam-se interminavelmente o homem ¢ a mulher, a velhice
¢ a juventude, a sociedade ¢ o individuo, os vivos € os mortos, os homens ¢ o
divino. O reconhecimento de si ¢ obtido ao preco de uma dura aprendizagem
adquirida no curso de uma longa viagem através desses conflitos persistentes,
cuja universalidade ¢ inseparavel de sua localizagdo, cada vez inexcedivel
(RICOEUR, 1991, p. 286).

Entendemos que, na concepgao ricoeuriana de bem-viver, quando os principios morais
sdo confrontados com a complexidade de vida, os conflitos s@o inevitaveis ou invenciveis,
brotam em fluxo continuo e sempre estardo presentes na vida quotidiana das pessoas, pois
obedecem ao dinamismo da historia. Sobre esta questdo conflitual, assim se posiciona Paul

Ricoeur:

E o tragico da agfio, para sempre ilustrado pela Antigona de Séfocles, que
reconduz o formalismo moral ao mais essencial da ¢tica. O conflito ¢ cada vez
aguilhdo desse recurso de apelagio, nas trés regides ja duas vezes sulcadas; o
si universal, a pluralidade das pessoas ¢ o ambiente institucional. Muitas
razdes me persuadiram a refazer esse percurso na ordem inversa. Primeira
razio: trazendo a rigidez do conflito primeiramente no plano da instituigdo,
somos sem demora confrontados com o defensor hegeliano em favor da
Sittlichkeit, [moralidade] essa moral efetiva ¢ concreta que supde admitir a
substituigdo da Moralitdt, da moral abstrata € que encontra precisamente o seu
centro de gravidade na esfera das instituicdes ¢ na do Estado, coroando-as
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todas. Se conseguirmos mostrar que o tragico da agdo desenvolve
precisamente nessa esfera algumas de suas figuras exemplares, suprimiremos
por ai mesmo a hipdtese hegeliana quanto a sabedoria pratica instruida pelo
conflito. A sittlichkeit [moralidade] ja ndo designaria, entdo, uma terceira
instancia superior a ¢tica ¢ a moral, mas designaria um dos lugares onde se
exerce a sabedoria pratica, a saber, a hicrarquia das mediagGes institucionais
que ecssa sabedoria pratica deve atravessar para que a justica merega
verdadeiramente o titulo de equidade. Uma segunda razdo guiou a escolha da
ordem aqui seguida. Sendo nosso problema ndo acrescentar uma filosofia
politica a filosofia moral, mas determinar os novos tragos da ipseidade
correspondentes a pratica politica, os conflitos que dependem dessa pratica
serviram de pano de fundo para os conflitos gerados pelo proprio formalismo
no plano interpessoal ente a norma e a solicitude mais singularizante. Somente
quando tivermos atravessado essas duas zonas conflituais é que poderemos
nos confrontar com a ideia de autonomia que pertence, em ultima andlise, a
peca mestra do dispositivo da moral kantiana: ¢ ai que os conflitos mais
dissimulados designam o ponto de inflexfio da moral com uma sabedoria
pratica que ndo teria esquecido sua passagem pelo dever (RICOEUR, 1991,
p. 293).

Observamos que a metodologia do autor para adentrar na dindmica dos conflitos — a
partir do viés institucional, depois pelos tragcos da ipseidade, que correspondem a pratica
politica, até chegar a dimensao da coletividade — aponta olhar para a realidade como que pelo
avesso. O autor propde uma novidade no olhar & vida no seu entorno: com certa diplomacia
para que o ideal da vida boa seja preservado. A partir desse horizonte, o filosofo francés nos
faz ver que a diversidade das contribuigdes individuais ou coletivas pde em questdo a
capacidade de cada ser humano fazer op¢des conscientes para o seu agir. Isso fica muito claro
quando ele argumenta sobre a necessidade de “determinar os novos tragos da ipseidade
correspondente a pratica politica, os conflitos que dependem dessa pratica serviram de pano de
fundo para os conflitos gerados pelo préprio formalismo no plano interpessoal entre a norma e
a solicitude mais singulaizante” (RICOEUR, 1991, p. 293). Para Paul Ricoeur, as atitudes que
brotam das solicitudes individuais e responsaveis fardo toda a diferenga na contribuigdo para o
exercicio de uma vida que seja realmente boa. Segundo ele, a primeira identificacdo desses
conflitos se da no nivel das instituicdes quando se busca conciliar norma e solicitude.
Compreendemos ainda que € no exercicio da autonomia pessoal e institucional que se vive de
maneira civilizada em sociedade e, consequentemente, passaremos a verdade de genuinos
protagonistas de uma vida feliz.

Nesse sentido, Paul Ricoeur pondera que:

Um certo recurso da norma moral a intengdo ética € sugerido pelos conflitos
que nascem da prépria aplicagdo das normas a situagdes concretas. A partir da
tragédia grega, particularmente depois da Antigona de Sofocles, sabemos que
nascem conflitos precisamente quando pessoas obstinadas ¢ integras se
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identificam tdo completamente com uma regra particular, que se tornam cegas
com relagdo atodas as outras (RICOEUR, 1995d, p. 159-160).

Ou seja, compreendemos a partir do autor que, em face dessa situagdo de cegueira
beirando ao fanatismo, se requer uma ética do bem-viver, a fim de solucionarmos os conflitos
a luz da razdo pratica, da meditacdo justa sobre as regras do agir humano. Para Paul Ricoeur,
constituem esferas distintas de justica as regras que decidem sobre: as condi¢gdes da cidadania;
as que se referem a seguranga, ao bem-estar; as que regulamentam a atribui¢cdo dos empregos,
das posi¢des de autoridade e de responsabilidade sobre bases diferentes da heranca ou das
relagdes pessoais. Segundo ele, “os conflitos ndo nascem s6 dos desacordos sobre os bens que
distinguem essas esferas de justi¢a, mas sobre a prioridade a dar as reivindicagdes ligadas a
cada uma” (RICOEUR, 1995d, p. 172).

Para Paul Ricoeur, a experiéncia historica mostra que ndo existem regras imutaveis para
classificar uma ordem universalmente convincente e valida. As reivindicagdes igualmente
estimaveis, como as da seguranca, da liberdade, da legalidade, da solidariedade etc. sdo
requeridas a fim de que a vida boa possa se efetivar. No seu entender, somente o debate publico,
democratico € que pode dar origem a certa ordem de prioridade para estabelecer as condi¢des
de efetivagdo da vida boa. Na sua ponderagdo em relagdo ao debate publico e a presenca

constante dos conflitos na vida das institui¢des, Ricoeur define o que ele chama de democracia:

A democracia ndo ¢ um regime politico sem conflitos, mas um regime no qual
os conflitos estdo abertos ¢ negociaveis segundo as regras de arbitragem
conhecidas. Numa sociedade cada vez mais complexa, os conflitos ndo
diminuirdo em nimero ¢ em gravidade, mas se multiplicardo ¢ aprofundario
(RICOEUR, 1991, p. 302).

Aqui, além de Paul Ricoeur nos mostrar, pela via negativa, a sua concepc¢do de
democracia — que ndo ¢ um regime politico sem conflitos, mas sim o lugar por exceléncia
permeado por eles, porém sempre abertos e discutiveis — o autor aponta a radicalidade do carater
inelutavel dos conflitos na vida moral, uma vez que o pensar justo seria a réplica do sofrimento
ou o grande risco de sofrer injustigas, calinias, incompreensdes. “Isso quer dizer que quando
os principios morais sdo confrontados com a complexidade da vida, os conflitos sdo inelutaveis,
exigindo o recurso a sabedoria pratica, e o exame das relagdes conflituais no plano das
institui¢des, da liberdade e da pluralidade das pessoas” (CESAR, 1998, p. 44). Para o nosso
filosofo, o debate publico que distingue a democracia € caracteristica de um bom governo, onde
palavras-chave tais como seguranca, prosperidade, liberdade, igualdade, solidariedade etc.

dominam a cena da discussdo politica. Assim, “diversidade das contribui¢des individuais ou
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coletivas pde em questdo a existéncia de esferas de justica e da competi¢do de interesses,
fazendo surgir a sociedade politica” (CESAR, 1998, p. 44).

Na perspectiva ricoeuriana, pelo fato de o poder constituir sempre objeto de competigao,
de luta, de conflito, compreendemos que ¢ ilusdo querer superar os conflitos. Pelo contrario, ¢
necessario conviver com eles de forma civilizada, isto é, de forma aberta e tolerante em relagéo
ao diferente, aqueles que a nés sdo exdticos, mas que devem ser respeitados e ouvidos e € isso
que se espera como comportamento ético. Para Ricoeur, esse tipo de comportamento ético,
“consiste no reconhecimento do direito de existir do adversario e, no limite, numa vontade
expressa de convivialidade cultural” (RICOEUR, 1995c¢, 183). Pondera Ricoeur que tolerar
aquele que pensa diferente de nés € muito dificil; que é muito arduo aceitar que o outro tem o
mesmo direito de professar sua convicgao, pois isso, para nos, € dar direito igual a verdade e ao
erro.

Segundo Ricoeur, os conflitos quando democraticamente debatidos geram um grande
crescimento humano, pois levam os individuos a creditarem aos outros o seu devido respeito.
Eles tornam a pessoa mais humilde, fazem com que ela possa inclinar seu olhar sobre si mesma
e perceber sua “propria convicgdo como simples opinido, como uma opinido entre outras”
(RICOEUR, 1991, p. 184). Isto €, segundo Ricoeur, sé o respeito a liberdade pde freio ao
impulso violento, dando o direito ao outro de errar.

Lendo Sonia Garrido, podemos reforcar a nossa ideia da necessidade dos conflitos como
crescimento humano: “E necessario passar pelos conflitos que agitam a vida pratica da
moralidade para ndo cair no arbitrio de nossos desejos, € sermos escravos das nossas
inclinagdes” (GARRIDO, 1994, p. 191). Ou seja, para Ricoeur, é preciso passar pelo estranho,
porque € no confronto com o preferivel, com aquilo que € mais valorativo, que se pode alcangar
a convicgdo e, pelo julgamento moral em situag@o, chegar a sabedoria préatica.

Em outras palavras, o que se busca aqui ndo sd3o somente pessoas maduras que
solucionam conflitos, nem somente os descobrem entre o preferivel e o agradavel, mas que
apontam saidas para os impasses que se apresentam na convivéncia comum. Pautam-se, assim,
nas atitudes democraticas, combatem as ideias totalitaristas e dogmaticas em busca de um
consenso conflitual, onde se possa conter a violéncia e estabelecer o bem-viver.

E com o sinuoso e arduo trabalho de reconhecimento do direito do outro que, segundo
Ricoeur, as pessoas se voltam sobre si mesmas e s3o capazes de respeitar o seu semelhante.
Através de uma fina dialética entre argumentagdo e convicgdo, chega-se a uma saida pratica

razoavel que perfaz a ruptura com a violéncia dos conflitos.
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Esse entendimento de que os conflitos ndo serdo jamais obstaculos na existéncia, mas
de que eles sdo partes do dinamismo da vida, possibilitara que eles possam ser vistos como
oportunidades de crescimento humano. Pois as pessoas quando compreendem que, mesmo com
divergéncias, um individuo respeita a igualdade entre os outros individuos, escutando a outra
parte, assegura-se ai a qualidade de discussdo no coragdo do agir e do consenso conflitual. Esse,
segundo Ricoeur, sustenta o curso da democracia, uma democracia que cria condi¢des para uma
vida boa. Uma vida mediatizada pela sabedoria pratica que, ante os impasses do cotidiano,
busca a escolha da acfo mais perfeita dentre as a¢des possiveis. Agindo assim, a cada instante
o ser humano se portard de modo a realizar, por meio de um reto proceder, a exceléncia nas
suas acdes, perfazendo assim a plenitude do humano, que sabera sempre fazer bom uso da

sabedoria pratica em face do imponderavel.

4.3.2 A Sabedoria pratica

A partir da antropologia filoséfica do ser humano capaz, perpetrada por Paul Ricoeur,
compreendemos que por meio das retas praticas e do agir bem quotidianamente o ser humano
vai se desenvolvendo e vivenciando a sabedoria pratica. Essa sabedoria envolve a no¢do de
regra da acdo, de acdo sensata, a qual “implica explicitagdio de motivos gerais, que a torna
inteligivel. A ag8o sensata € regrada, normatizada; ha uma mediac¢do simbdlica a partir da qual
a agdo individual assume um sentido, se torna legivel como um texto” (CESAR, 1998, p. 45).
Ou seja, no ambito pessoal, a acdo humana sensata, que na verdade ¢ uma sabedoria pratica,
circunscreve-se a uma ac¢do segura. Trata-se de agdes que acontecem em curto prazo, sendo,
pois, normatizada, sensata, isto é, ponderada, refletida. E tdo segura, que tem um sentido, que
se torna legivel como um texto, sendo essa agdo possivel de se reescrever. Mediante um
processo de construcio da hermenéutica do si, o ser humano cada vez mais se sabera apto para
esta construcio do texto da sua vida. E como num processo psicoterapéutico em que o ser
humano vai redigindo a sua prépria “bula” da existéncia. Tantas vezes lemos as bulas dos
medicamentos, mas parecemos incapazes de “redigirmos” a nossa propria “bula”. Nem sequer
temos a coragem de iniciar, de depararmo-nos com as nossas limitagdes. Ha até aqueles seres
humanos que ficam descontentes com o proprio terapeuta por ajudar nesse processo
intersubjetivo.

No ambito social, como Ricoeur entende o Estado a partir da relagdo intersubjetiva, no
qual estdo presentes os conflitos que surgem pelas injusticas devido a defesa de privilégios, a

sabedoria pratica ou “razdo pratica tem uma fungdo critica, que consiste em reconhecer o
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desnivel entre a ideia de uma constitui¢do politica e a realidade empirica do Estado; e em
desmascarar os mecanismos que distorcem a objetividade do lago comunitario, mediante a
critica das ideologias” (CESAR, 1998, p. 48).

O que se pretende em Ricoeur com a sabedoria pratica ¢ a conquista de uma unidade
humana e tal conquista ¢, sem duvida, uma experiéncia dolorosa, uma vez que cada grupo
histérico tem um ethos, uma singularidade ética. A “unidade da humanidade” — no sentido de
levar todas as pessoas a entenderem que cada um ¢ normal justamente quando assegura suas
diferengas — € uma questdo de tempo, de descoberta, de verdades. Se algo ainda nédo € tido como
valor, continua banalizado; mas, na medida em que esse valor ganha evidéncia, o numero
daqueles que cultivam esse valor s6 vai crescendo. Ha um ditado popular que diz o seguinte:
‘uma pessoa € considerada louca quando tem uma ideia, até que esta se torna um sucesso’, por
exemplo, “aideia de substituir a escraviddo pela maquina so6 se tornou um valor positivo quando
se perguntou quando o esforco humano poderia ser poupado” (RICOEUR, 1995d, p. 151).
Tantas vezes na evolu¢do das conquistas histéricas imaginamos que seriam loucuras. Quando
se inventou o codigo de barras, ndo acreditdvamos que seria relevante; da mesma forma que a
invenc¢do do Pix e por ai vai, ao infinito, o nimero dos exemplos em que se faz necessario
acreditar na capacidade humana de se superar e crescer mais, cada um a partir da sua realidade
e condig@o, mas sempre construindo a unidade humana.

A partir de Ricoeur compreendemos que uma prova de que essa unidade da humanidade
¢ possivel esta no proprio processo da comunicagdo, como € o caso da possibilidade de traduzir
qualquer lingua, “atesta” que a humanidade, na sua profundidade, ¢ “una”. E uma experiéncia
dolorosa, justamente porque o processo de traducdo de linguas ¢ muito arduo e traduzem-se
linguas com o intuito de se comunicar com todos “na megalopole que o mundo se tornou”
(CESAR, 1998, p. 29). Assim, a sabedoria pratica tem a funcao de fazer essa aproximacao entre
as culturas, em prol da unidade de um bem-viver. Portanto, Ricoeur desenvolve com isso, uma
“ética da deliberagdo”, uma “arte da reconcilia¢do” como instrumento de supera¢do dos
impasses em que nos encontramos.

Conforme nos aponta Constanga Cesar,

[...] asabedoria pratica consiste em aproximar, segundo Ricoeur, ‘ateleologia’
de uma ética aristotélica que visa o bom, ¢ a ‘deontologia’ de uma moral
kantiana que proibe o mal. [...] Visa fundar a cidade feliz, definindo o bem
comum ¢ resguardando-a de perversdes, mediante a intervengdo de regras que
limitam o poder do Estado; impedindo a irracionalidade ¢ o mal propriamente
politicos (CESAR, 1998, p. 31).
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Ou seja, a sabedoria pratica tem como objetivo resolver os conflitos praticos, a fim de
alcangarmos a vida boa, pensando o justo, deliberando bem. Paul Ricoeur pondera a esse

respeito:

A deliberagdo € aqui o caminho que a phronesis [prudéncial segue, a sabedoria
pratica (palavra que os latinos traduziram por prudéncia) ¢ mais precisamente
o caminho que segue o homem da phronesis — e phronimos — para dirigir sua
vida. A questdo aqui colocada parece realmente ser a seguinte: Que € que
conta como a especificagdo mais apropriada aos fins tltimos perseguidos? A
esse respeito, o ensino mais solido do livro VI refere-se a ligagdo estreita
estabelecida por Aristoteles entre phronésis ¢ o phronimos, ligagdo que so
toma sentido se¢ 0 homem de julgamento sabio determina a0 mesmo tempo a
regra ¢ o caso, compreendendo a situagdo na sua plena singularidade
(RICOEUR, 1991, p. 205).

A sabedoria pratica, desse modo, € para Ricoeur um exercicio reflexivo no qual a
prudéncia considera cada caso individualmente e jamais de maneira massificante. E um estilo
de deliberar e julgar que “toda invengdo, sugerida num ponto da histéria ou num lugar do
espaco, ¢ adquirida para todos os homens, com um atraso maior ou menor, sem duvidas, mas
segundo uma destinagdo universal irrecusavel” (RICOEUR, 1995d, p. 146), sem permitir
privilégios e/ou acepgdo de pessoas. Sendo assim, € necessaria a inclusdo do maior numero
possivel de individuos nas discussdes e nas decisdes, a fim de que ndo haja centralizagdo das
decisdes, dado que as pessoas sdo vulneraveis a seguirem os seus desejos/paixdes. Para Ricoeur,
o ser humano capaz e educado para o coletivo se colocard sempre a servi¢o do outro.
Observamos, contudo, que nos tempos modernos somos desafiados cada vez mais a sermos
sempre cidaddos que buscam viver o exercicio da “escolha coletiva”, da sabedoria pratica, da
deliberagdo justa em vista do bem-viver.

A tarefa da sabedoria pratica, desse modo, € uma instancia que busca a justeza das
relagdes entre uma moral da convicgdo, a qual se sustenta na associacdo de pensamentos
diferentes e entre uma moral da responsabilidade, sustentada pela regra, pela “culpabilidade
calculada”, onda cada um decide por todos. Assim, a sabedoria pratica mantém uma tensio
viva, a fim de evitar que um sistema impere sobre o outro, mas que, pelo contrario, reine o
equilibrio. Em suma, a sabedoria pratica sempre deve estar presente para buscar uma melhor
saida ante uma situagdo embaracante, intoleravel.

Sobre a intolerancia, que ¢ agugada pela indignagdo contra uma injustica cometida,
Ricoeur nos leva a pensar, em uma sociedade mundial complexa como a nossa, em como
estabelecer o que ¢ intoleravel? Ao que ele mesmo tece a seguinte reflexdo no plano das

mentalidades:
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Pois bem, ndo gostaria de deixar esse plano das mentalidades, esse plano em
que se confrontam cultura cristd ¢ cultura leiga, sem retomar pela segunda vez
a questdo do intoleravel. Resta, com efeito, um lugar pra o intoleravel, na
medida em que ndo o confundamos mais com o objeto de nossa intolerancia,
isto ¢, da violéncia de nossa convicgdo. Esse intoleravel € o que ndo poderia
ser incluido no pacto do consenso conflitual sobre o qual repousa o equilibrio
—ndo digo a identidade — do viver-em-comum. Ha para cada individuo, para
cada comunidade, para cada coletividade nacional o intoleravel. Ndo citarei
exemplos sobre os quais existe precisamente um consenso: nos ndo toleramos
0 racismo, o antisemitismo, o apartheid ou, num outro campo, a exploragio
sexual das criangas em beneficio da pomografia comercial. E por qué? Por
timidez? Inconsequéncia? Retorno perverso a vitimizagdo do bode expiatorio?
Ou, de modo menos escandaloso, medo de ser confrontados com a insoléncia,
com a provocagdo, com a blasfémia, em dltima analise, com a perturbadora
indiferencga? Qual o critério do intoleravel ? Ndo pode haver sendo um: € o que
ndo merece respeito, se o respeito € a virtude da tolerancia no plano cultural.
O que ndo merece respeito, porque fundado precisamente sobre o
irrespeitavel, a saber, a recusa de presumir a liberdade de adesdo na crenga
adversa (RICOEUR, 1995d, p. 185).

A forma incisiva e clara com que o autor demarca o limite do intoleravel € bastante
intrigante, pois, segundo ele, € aquilo que ndo merece o nosso respeito. Paul Ricoeur alarga os
horizontes daqueles que procuram trilhar o caminho do bem-viver nos levando a entender que
o ser humano capaz ndo permite que o intolerdvel aconteca na sua frente e passe
indiferentemente. Para Ricoeur, o intoleravel € o que € abjeto, que ndo merece respeito, € o
respeito € a virtude da tolerancia no plano cultural. Os seres humanos que alcangaram a virtude
do bem-viver respeitam e exigem respeito no seu entorno de modo que o intoleravel ndo
prospera perto deles. Eles saberdo agir com sabedoria e a sua presenca por si s6 ja impde o
respeito indispensavel a tudo e a todos.

Compreendemos que a sabedoria que conduz a ética do bem-viver, num plano mais
amplo, desdobra-se na construgdo da civilizagdo planetaria e se expressa com a busca da paz,
da tolerancia, do respeito as pessoas. E esse respeito € devido ndo apenas & pessoa humana
adulta, mas também a pessoa humana potencial, o embrido, a humanidade futura. Entendemos
desta forma em sintonia com a bioética, que nos ensina a reconhecer como nossos proximos
aqueles que ainda n3o conhecemos.

Sendo assim, no plano ético do bem-viver ricoeuriano, a sabedoria pratica em questdo
ndo € outra instancia ou terceiro lugar da ética, apenas se trabalha dentro do lugar da ipseidade

num grau mais elevado da dimenséo €tica do “si”. Trata-se da dimensdo onde

[...] uma moral da obrigagdo, anunciamos, gera situagdes conflituais em que a
sabedoria pratica ndo tem outro recurso, a nOSso ver, que recorrer, no quadro
do julgamento moral em situagdo inicial da ética, a saber, a visdo ou a
perspectiva da vida boa com ¢ para os outros nas instituigdes justas
(RICOEUR, 1991, p. 281).
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Em vista de determinada situagdo emergencial, a sabedoria pratica constitui a Unica
saida em face do imponderavel. Ela age imediatamente e com a sensibilidade da prudéncia,
contribuindo, assim, no preenchimento de lacunas que a norma nfo previu e/ou deixou de
estatuir. Ela ¢ aquilo que, através do que Ricoeur chamou de circulo de conselho, dita as
alternativas em prol deste tdo sonhado bem-viver. A sabedoria pratica na busca de uma agio
sensata entra como uma instancia declarada superior a moralidade, uma conceitualidade
superior com um sentido agudo de efetividade, fazendo a passagem das maximas da agdo. “A
passagem das maximas gerais da acdo ao julgamento moral em situacdo sé exige, a nosso ver,
a renovagdo dos recursos de singularidade inerentes a perspectiva da verdadeira vida”
(RICOEUR, 1991, p. 281). E, pois, no circulo de conselho que se reflete sobre a possibilidade
de realizar a ag@o sensata. Em outras palavras, ¢ uma forma de deliberacdo sensata e convicta,
na qual, “a convicg@o permanece a Unica saida disponivel, sem nunca constituir uma terceira
instancia que precise ser acrescentada ao que n6s chamamos até aqui perspectiva ética e norma
moral” (RICOEUR, 1991, p. 282). Nesse sentido, vale dizer que a convicgdo atrelada a
sabedoria pratica ¢ mais decisiva que a préopria regra. Nesse aspecto, a vida € que estd em jogo
e ndo se tem mais regras entre regras. Desse modo, Ricoeur aponta que a sabedoria pratica ¢
necessaria na hora da ac@o tragica, aludindo a tragédia grega.

Nesse ponto, compreendemos que, ontologicamente, é urgente entendermos “o que € o
ser do ser humano para conceber como este deve guiar sua a¢do; em outros termos, o ser precede
o agir” (RENAUD, 2013, p. 81). Como podemos verificar o caminho do bem-viver ndo
acontece ao acaso, pois exige que o ser humano saiba quem ele €, requer uma hermenéutica do
si, um processo educativo para que as pessoas possam realmente dar ao seu ser a sua verdadeira
vocagdo para agir bem. Pensa-se neste caso, inclusive, que € a partir das individualidades que
o trabalho de interpretagdo e imaginagao possibilitard aquilo que podemos chamar de universais

em contexto.

Em linguagem ricoeuriana diriamos que se trata dos “universais em contexto”
(Ricoeur 1990); um conceito que implica abertura ¢ troca, em que as
convicgdes sdo convidadas a elevar-se acima das convengoes, ai 0s universais
serdo reconhecidos. Assim, o universal remeteria para uma percepgdo comum
de uma existéncia humana partilhada. Diremos que a igualdade dos homens ¢
sempre vivida na desigualdade das suas situacdes ¢ do seu ser-no-mundo. E,
de facto, uma singularidade exemplar contextualizada (JARDIM, 2002, p.
144).

Neste recorte no qual se grafa que “a igualdade dos homens ¢ sempre vivida na
desigualdade das situacdes e do seu ser-no-mundo” (JARDIM, 2002, p. 145), evidencia-se a

importancia do trato humano de modo genuinamente humanizado, personalizado de modo que
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cada pessoa possa se sentir valorizada e importante. E mediante o trato na singularidade, em
que o ser humano jamais ¢ considerado um numero, como qualquer entre todos. A ética do
bem-viver ricoeuriano reivindica, portanto, um relacionamento civilizado com o outro, de
forma que, neste quesito, seja indispensavel agir de modo extraordinario no ordinario da
existéncia.

Podemos notar que a antropologia filosofica do ser humano capaz, forjada pela ética do
bem-viver em Paul Ricoeur, possibilita-nos o entendimento de que a vida boa, talhada pela
sabedoria pratica, efetiva-se na medida em que seja possivel uma educagdo para o coletivo.
Uma educagdo cimentada em valores de partilhas e pluralidade de pertengas, mediante a qual o
papel da narrativa se faz grande tanto no sentido retrospectivo quanto prospectivo. Desse ponto

de vista, a educadora Maria Antonia Jardim argumenta:

Talvez com uma educagido com valores de partilha ¢ pluralidade de pertengas,
se reponha no cerne da problematica educativa a articulagdo entre formagio ¢
educagdo, de uma auto ¢ hetero-avaliagdo (como preconiza Ricoeur) no
processo dinamico ensino/aprendizagem. Para essa educagdo com valores, a
ficgdo podera concorrer para uma aprendizagem reflexiva, isto €, Ricoeur
acredita que a narrativa literaria, em virtude de ser retrospectiva, s6 pode
ensinar a meditar sobre a parte passada na nossa vida; todavia, a narrativa
literaria sé € retrospectiva no sentido bem preciso: ¢ somente aos olhos do
narrador que os factos narrados num tempo passado, parecem ser e€xpostos
outrora. Entre factos narrados num tempo passado, tomam lugar os projectos,
as esperas, as antecipagdes, atraves das quais os protagonistas da narrativa sdo
orientados para o seu futuro moral. Por outras palavras, a narrativa relata a
preocupagdo, articulando narrativamente retrospecgdes € prospecgdes
(JARDIM, 2002, p. 145).

Nessa arte de narrar e tocar experiéncias, entendemos que o ser humano capaz, mediante
a mensuracdo das implicagdes €ticas da existéncia — num exercicio proeminente da sabedoria
pratica —, sera capaz de tecer sobre si um caminho de vida boa. Nesse sentido, ele sera
transpassado pelas mediagdes éticas e hermenéuticas, como mediagcdes e recursos

intrinsecamente atrelados ao exercicio da sabedoria pratica.

Essa sabedoria ndo deixa de comportar apreciagdes, avaliagdes, que sido alvo
das categorias teleologicas, pois é na troca de experiéncias que a narrativa
opera, as ac¢des ndo deixam de ser infernos ou uma ascese solene. Segundo
Ricoeur, anarrativa literaria, no plano da configuragdo narrativa propriamente
dita, ndo perde as determinagdes éticas em beneficio de determinagles
puramente estéticas, ja que o prazer que temos em seguir o destino das
personagens, implica certamente, que nos suspendamos todo o julgamento
moral real, mas que no recinto irreal da ficgdo, ndo deixemos de explorar
novas maneiras de avaliar a ac¢do ¢ personagens (JARDIM, 2002, p. 145).

Conclui-se que a vida boa — que, necessariamente, leva em conta o si universal, o outro

e as institui¢des justas, segundo Paul Ricoeur — cunha uma intersec¢do entre o ético e o politico.
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Nessa maneira de entender a vida boa, podemos dizer que o autor propde o surgimento de um
Estado de Direito Mundial, apesar de ser ainda um sonho, uma utopia. Segundo essa
perspectiva, 1sso constitui uma saida para uma vida boa, uma vez que ela ganhara a defesa de
todos em nivel universal. Nao que seja um sonho sem fundamento, mas ¢ um projeto de justica,
em que o Estado como institui¢do justa podera tornar possivel a paz na sociedade. Pois, para
Ricoeur, justi¢a e paz serdo os pilares da sociedade democratica e esta € a Unica que permite o
desabrochar de uma genuina humanidade que sonha junto um projeto ético do bem-viver, uma
vez que nesse projeto o ser humano se sabe autoimplicado numa mesma Casa Comum como

condicdo indispensavel de sobrevivéncia mesma da humanidade.

4.4 CONCLUSAO

Ao chegar nesta fase da pesquisa com a questdo do terceiro elemento da pequena ética
do bem-viver forjada por Paul Ricoeur, pelo proprio itinerdrio percorrido no ambito das
institui¢cdes justas, podemos perceber que o pensamento ricoeuriano neste quesito faz uma

mediagdo entre antropologia filosofica e ontologia.

A pequena ética que O si-mesmo como um outro nos apresenta (nos capitulos
7 a 9) realiza, por assim dizer, a mediagdo entre antropologia filoséfica ¢ a
ontologia, ainda que essa antropologia filosofica se articule nas varias
modalidades do ~omo capax (RENAUD, 2013, p. 82).

O caminho do bem-viver pelo viés das instituigdes justas apresentado por Ricoeur, nas
categorias filosoficas do ser humano capaz, agrupa exatamente as “trés modalidades do ‘homem
capaz’ (respectivamente a capacidade de falar, de agir e de se narrar) como constituindo os
alicerces da sua antropologia, para mostrar que elas formam o solo no qual se ergue a questio
ética” (RENAUD, 2013, p. 82). Evidentemente, a questdo imbricada nas modalidades do ser
humano capaz de falar, agir e se narrar, em linguagem filoséfica ndo se esgota e jamais se
cristaliza, ainda mais no processo de aperfeicoamento humano em vista de galgar cada vez mais
para uma vida boa, feliz € com um grau de exceléncia cada vez melhor. A tarefa humana de
polimento € constante, independentemente de quaisquer circunstancias, pois o ser se sabe em
constante processo de crescimento. “A lingua filosofica sendo a lingua dos filosofos, a lingua
de sua propria histéria, ela ndo pode deixar vir o proprio sentido de seu discurso sendo por meio
de um debate constante com os sentidos herdados” (RICOEUR, 2014, p. 3). Consideramos
importante dizer isto, porque entendemos que € relevante enfatizar essa cultura do crescimento,
da abertura ao debate e do constante aperfeicoamento que ¢ inerente ao ser humano. Este que €

sempre fértil, independentemente da idade, criativo e rico em ofertas para produzir boas agdes.
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Nisso consiste a sua esséncia mesma do ser humano capaz que, do ponto de vista antropoldgico-
filosofico, ao responder sobre o que € o ser, ja o conduz para esse lugar mesmo de se portar no
mundo construindo o itinerario da pequena €tica ricoeuriana: se saber Como um ser para 0 outro
e agindo em sociedade, contribuindo para que as institui¢des justas também sejam cada vez
mais aperfeicoadas a fim de que o ser humano possa também gozar mais e mais de uma vida
boa, uma vida que seja digna para todo ser humano.

Desse modo foi que, mediante as discussdes sobre o que sdo as institui¢des justas, bem
como a compreensdo, mesmo que breve, sobre a justica social e distributiva, apontou-se para
os caminhos de efetivacdo mesma de um processo capaz de forjar uma cultura da vida boa.
Nela, ficou claro que a justica distributiva se faz imprescindivel, a fim de que os seres humanos
possam ter um poder em comum, em detrimento de uma mentalidade normalizada entre
dominagdo e dominados. Para tanto, foram debatidas a importancia da compreensdo do papel
do Estado de Direito, a fim de que os conflitos sejam superados, administrados de modo ético

e coerente. Nesse sentido, a filosofia ética ricoeuriana assevera que

[...] um filésofo ndo pode promover uma problematica nova a ndo ser em
debate com as problematicas antigas, ¢ essa mesma situagdo ¢ uma situagio
equivoca. E €, pois, por meio dessa situagdo equivoca que ele deve, também
¢le, procurar a polissemia (RICOEUR, 2014, p. 3).

Mediante a polissemia inerente a linguagem filoséfica serd possivel a construgdo de um
processo de paz. Esta se efetiva nas situagdes inesperadas, quando o recurso a sabedoria pratica,
auxiliada pela prudéncia e o bom senso, propicia que a efetivagdo de uma ética do bem-viver
seja garantida indiscriminadamente.

Em suma, este capitulo nos possibilitou ver que as instituigdes justas em consonancia
com a ética da vida boa favorecem ao ser humano capaz uma sabedoria em movimento, no
gerundio,

[...] um processo interpretativo sempre inacabado que situa o agir humano na
historia ¢ na sua histéria, pelas decisdes que toma, por essa exemplaridade
singular que assume num determinado contexto. A ética ricoeuriana
desenvolve ¢ justifica a interioridade da escolha, reflexiva e singular; logo,

converte-se, a nosso ver, em hermenéutica da propria moral; interpretando a
relagdo entre o desejavel e o permitido (JARDIM, 2002, p. 146).

Em face dessa compreensdo de um processo interpretativo inacabado que vai situando
e direcionando o agir humano para a sua teleologia, mediante a qual a agdo humana sempre sera
um momento segundo, perpassado que € pela autocritica, que chamamos de hermenéutica de
si. Trata-se, pois, do momento hermenéutico de autoavaliagdo, no qual o ser vai mensurando

entre o desejavel e o permitido, fazendo com que esse ser seja feliz.
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5 CONSIDERACOES FINAIS: ALGUMAS IMPLICACOES EDUCATIVAS DA
ETICA DO BEM-VIVER

A responsabilidade de redigir as consideragdes de uma tese sempre se expande e,
certamente, este momento das teses € redigido sob a realidade paradoxal, a saber: por um lado
a sensacdo de alivio e, por outro, o temor de ndo conseguir sintetizar fielmente o que se
desejava. De qualquer modo, a expressdo “algumas implicagdes educativas” surge como
socorro, pois evidencia logo que o autor esta consciente dos limites e passa a ter a liberdade de
tecer algumas reflexdes, sem ter o compromisso de elencar essas implicagdes de forma
sistematica e/ou enumeradas. Isso fugiria ao espirito do pensamento ricoeuriano que jamais
deseja enumerar, como se fechasse horizontes. Mesmo porque a propria reflexdo aqui ecoada
mostra que a ética do bem-viver se faz em processo constante de reforma, pois ai reside a
riqueza estupenda do mistério humano.

O percurso da tese se fez em trés capitulos, sendo o primeiro refletindo sobre o sentido
mesmo do bem-viver, ponderando sobre a ontologia da pequena ética forjada por Paul Ricoeur.
Num primeiro momento fizemos uma longa digressdo acerca da questdo do ser humano capaz
e da sua ardua busca pela vida realizada, feliz ou boa. Sem necessidade de repetir o que foi
refletido e mesmo desprovidos da obrigacio de sintetizar as ideias e pensamentos, pois o leitor
esta convidado a fazer por si, as leituras, sejam elas gerais e/ou pelo topico do seu interesse,
recordamos que o bem-viver ndo acontece por acaso, mas € um caminho a ser trilhado, um
processo sinuoso a ser procurado. E o ser humano que se coloca no caminho do bem-viver se
sabe sempre em aperfeicoamento. Num segundo momento, as reflexdes se deram na otica do
viver-com. A ética do bem-viver proposto por Paul Ricoeur jamais se efetivard de modo
isolado, egoista e/ou solipsista. A vida boa se constroi num sinuoso processo de busca pelo
desejo de conviver, pela vida social em detrimento de uma vida fragmentaria. O terceiro
momento ressalta o papel relevante das institui¢des justas que garantem ao outro ndo conhecido
os mesmos direitos e deveres inerentes ao bem-viver.

Compreendemos que a preocupagdo da ética do bem-viver ricoeuriano esté circunscrita
ao processo de percepcdo do proprio ser humano acerca da sua capacidade grandiosa para fazer
o bem. Desse modo, se trata de uma apurada antropologia filoséfica do ser humano capaz. E
essa capacidade tem na justica um ponto de destaque, pois a justi¢a € um constitutivo da pessoa
e de sua realizagdo.

Ricoeur defende que a construgdo de uma ideia de justiga para esta sociedade

plural tem de ter o seu inicio numa reflexdo filosofica, numa postura de
constante questionamento, num movimento dialético ¢ reflexivo, numa atitude
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mais adequada a complexidade da contemporaneidade. A nogdo de justica
surge, dessa forma, como constitutiva da pessoa ¢ de sua realizagdo, bem
como determinante de um novo paradigma educativo, centrado na pessoa,
gerador de dinamicas que conduzem a um novo cidaddo capaz de uma
vivéncia humana (RIBEIRO, 2012, p. 119).

Vale ressaltar que este processo de conduzir esse ser humano a um novo cidaddo capaz
independe da faixa etaria em que ele se encontra. Entendemos que a jovialidade e a novidade
do mistério do humano serdo sempre evidenciadas pelo ser humano capaz, na medida em que

este se coloca em constante processo de compreensdo e lapidacio de si.

A compreensdo de si (isto €, a mediagdo do ser humano para consigo mesmo)
visa uma postura critica com relacdo a imediaticidade do cogito, por
intermédio de uma hermenéutica que busca a compreensio das expressdes da
vida do cogito pela cultura (NASCIMENTO, 2020, p. 70).

Falar, pois, da ética do bem-viver em Paul Ricoeur reivindica essa capacidade
hermenéutica e fenomenologica da pessoa humana. Ela ficara assim apta para perceber que o
filosofo francés aqui estudado aponta para o empreendimento de uma “via longa da
compreensdo, defendida por ele e que foi influenciada pelo pensamento de Dilthey. A metafora
do excerto da hermenéutica na fenomenologia vincula-se a possibilidade de compreender a si
mesmo como sujeito das operagdes do conhecimento, do querer, do agir etc.” (NASCIMENTO,
2020, p. 70). Recordamos que esse processo de compreensdo de si mesmo que a antropologia
do ser humano capaz requer da ética do bem-viver perpetrada por Paul Ricoeur, leva o ser
humano de si mesmo para a efetivagdo de sua vocagdo genuina. Passando assim ao exercicio
do sinuoso processo de construgdo de uma possivel humanidade feliz.

Assim, compreendemos a amplitude que a proposta cunhada na ética do bem-viver
forjada por Paul Ricoeur possibilita aos seres humanos, de todos os tempos e lugares: de
colaborarem — mediante uma boa educagio — para a constru¢do de uma sociedade que faca jus

a sua vocagdo teleologica.

Como a justi¢a ¢ um tema importante para a construgdo de uma sociedade
mais humana, a educagdo surge como um poélo de formagdo para a justiga, que
implica agdo ¢ opg¢les em situagdes concretas; como uma construgdo, um
percurso, que ndo € outro sendo o do desenvolvimento pessoal (RIBEIRO,
2012, p. 119).

As atitudes que sdo genuinamente constitutivas dos humanos eclodem na medida em
que o si reconhece o seu significado enquanto ser maduro e responséavel pelos seus atos. Nesse
processo de se saber um ser humano capaz, vai assumindo, em relagdo ao outro, atitudes de
respeito, reconhecimento e convivéncia civilizadas, proprias de um sujeito capaz do bem,

sempre fazendo op¢do pelo bem a si, aos demais e a sociedade. Dessa maneira, as chances de



132

constitui¢do de uma humanidade rica em valores e paz sdo muito maiores.

A presente pesquisa ao se propor em trazer uma reflexdo sobre a ética do bem-viver a
partir da antropologia filosofica do ser humano capaz em Paul Ricoeur, quis propiciar, no
presente, reflexdes que pudessem, para além do conhecimento e da compreensdo das
complexidades dos tempos hodiernos, favorecer ao ser humano uma proposta de leitura, por
compreender que esse ser humano “visa assumir responsabilidades para com os outros € a
comunidade. Trata-se de um pensar que possibilite atingir uma consciéncia maior de nos
mesmos, e um esfor¢o para existir com nossos semelhantes, harmoniosamente em instituigdes
justas” (RIBEIRO, 2012, p. 120). Em outras palavras, se trata de uma reflexdo com cara de
utopia, e por isso mesmo insistimos que um mundo sem utopia ja ndo tem mais vida e necessita
se mover rumo a sua vocagao: favorecer a vida boa indistintamente para todos.

O valor educativo embutido na pequena ética de Paul Ricoeur se refaz a 16gica da sua
pretensdo da necessidade de constante reforma. Por isso mesmo, propde um jeito de viver
humano em que esse humano se reconheca sempre em processo e inacabado através do tempo.
Assim, reafirmamos que a ética do bem-viver proposta por Paul Ricoeur desperta sempre no
ser humano capaz, um desejo ardente de avangar, de evoluir, de criar, obedecendo ao
dinamismo mesmo da existéncia. Esse desejo extraordinario e fecundo possibilitara a adogdo
de um novo e sempre renovado estilo de viver. Desse modo, se trata de uma ética que valoriza
a educacdo para o coletivo. “O maior valor educativo esta na possibilidade de formar modelos
existenciais que instaurem uma melhora na qualidade de vida, das relagdes humanas e da
dignidade de toda pessoa” (RIBEIRO, 2012, p. 120). Nessa perspectiva estd imbricada a
concepgdo de valor em face dos outros, “um valor é um principio hermenéutico, gragas ao qual
podemos pressionar para que uma decisdo seja tomada em nome da justi¢a, da paz ou da
solidariedade” (JARDIM, 2002, p. 146). Recordamos que se o valor de si, do outro e das
institui¢cdes for reconhecido pelo sujeito moral da atesta¢do, indubitavelmente, isso fard com
que, onde estiver um sujeito nesse processo de busca de uma vida boa, ai estard garantida a
dignidade da pessoa mesma, da convivéncia civilizada e das institui¢des justas. As omissdes do
ser humano que ¢ capaz de contribuir para a vida boa € o que estraga tdo nobre sonho de todos
construirmos uma vida que seja digna do ser humano, isto ¢, uma vida boa e feliz. Assim,

argumenta Jardim (2002, p. 147):

Cabera ao sujeito encontrar o seu lugar no mundo, consistindo a sabedoria em
€XErcer 0 seu juizo ¢ a sua perspicacia para conseguir ocupar este lugar proprio
na orbita das situagdes ¢ das idades da vida. Porque se trata de conhecer o
bem, é por ter em conta o bem viver, a via boa, que a sabedoria pratica consiste
em encontrar o seu lugar certo no mundo.
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Enfim, a presente tese pressupde que o leitor ao chegar até este ponto, serd capaz de
estabelecer, por si préprio, uma hierarquizagdo da prdxis em vista de uma vida que seja

verdadeiramente boa. E, se depender dele, ela sera sempre mais doce e feliz.
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