Pontifica Universidade Catolica de Sao Paulo
PUC-SP

Claudio Roberto Fontana Bastos

A morte e 0 homem
circum-navegacoes nas incertezas da vida

Doutorado em Ciéncias Sociais

Sao Paulo
2016



Claudio Roberto Fontana Bastos

A morte e 0 homem
circum-navegacoes nas incertezas da vida

Doutorado em Ciéncias Sociais

Tese apresentada a Banca Examinadora da
Pontificia Universidade Catolica de Sdao Paulo,
como exigéncia parcial para obtencao do titulo
de Doutor em Ciéncias Sociais, Antropologia,
sob a orientacao do Prof. Dr. Edgard de Assis
Carvalho.

Sao Paulo
2016



BANCA EXAMINADORA




Edgard de Assis Carvalho, estimado orientador e professor
exemplar. Minha gratidao pela generosidade, por redimensionar a
minha fé e dar a ela um sentido novo de humanidade, integrada com
todos os seres vivos. Sua primeira indagagao ao receber meu projeto

foi: E os primatas ndo humanos?

Representante da Catedra itinerante Unesco Edgar Morin,
conserva-a num pequeno escaninho, seu coragdo, por outro lado, ¢

1menso.



AGRADECIMENTOS #



Minha admiragdo pelo trabalho da banca examinadora. Uma honra contar com a cola-
bora¢ao de vidas dedicadas a uma ci€ncia aberta aos territorios da incerteza, da criatividade,

da poesia, da luta contra a fragmentag@o dos saberes e do engajamento numa ética solidaria.

Agradeco por toda colaboragdo, correcdes, leitura, recomendagdes e apontamentos
bibliograficos a banca de qualificagdo: a Profa. Dra. Izabel Petraglia, cara amiga e pesqui-
sadora permanente do Complexus, e também ao Prof. Dr. Edmilson Felipe da Silva, por

toda a presenca no periodo em que cursei o doutorado.

Por terem aceitado o convite na participagdo da defesa, agradego a Ceica, Profa. Dra.
Maria da Concei¢do de Almeida, coordenadora do Grecom — Grupo de Estudos da Com-
plexidade, e a Profa. Dra. Maria Margarida Cavalcanti Limena, por suas aulas durante o

curso.

Ao Prof. Dr. José J. Queiroz, um agradecimento fraterno. Embora nao integre a banca
examinadora, foi ele quem me orientou no mestrado e ofereceu inestimavel colaboracio ao

desenvolvimento da tese.

A todos os amigos e pesquisadores do Nucleo de Estudos e Complexidade da PUC-SP

— Complexus, pela parceria nas atividades e mutua ajuda na pesquisa.

A comunidade dos Missionarios Claretianos, pela compreensao e abertura que torna-

ram possivel minha dedicagdo a pesquisa.

A equipe de editoragdo do Claretiano — Centro Universitario, pela revisdo e diagra-

magao do trabalho.



RESUMO &



BASTOS, Claudio Roberto Fontana. A morte e o homem -
circum-navegagoes nas incertezas da vida. Sao Paulo: PUC-SP, 2016

O objetivo desta tese € pensar a dialogia morte vida sob o prisma da complexidade. A obra O
Homem e a Morte constitui um eixo hermenéutico das leituras e analises para a compreensao
do tema. Ela ndo se restringe ao campo da tanatologia nem perde sua raiz antropoldgica e
sua condi¢do reflexiva. O itinerdrio que seguimos, num primeiro momento, trata a dialogia
“vida- morte” como embrido do pensamento complexo. A dialdgica da morte e sua reforma
pela via do pensamento complexo ligam-se intimamente a reforma da vida e a reforma da
sociedade. O segundo momento trata da aproximag¢ao de Edgar Morin com o pensamento de
Paul Ricceur. O texto central € Vivo até a morte, manuscrito postumo, em que ha as experién-
cias de perda na autobiografia do autor e a sua influéncia na construcao de seu pensamento.
Desenvolvemos os temas da memoria, do esquecimento do luto como vias que possibilitem
uma brecha de reflexdo pautada nas incertezas e que possibilitam a critica e enfrentamentos
da morte entendida de maneira disjuntiva a vida. O terceiro momento aponta as reflexdes
para o além da morte. Trata-se dos prolongamentos da vida, dos progressos da ciéncia, da
amortalidade tdo marcadas nas reflexdes de Morin e que Ricceur demonstra nos temas da
memoria, esquecimento e luto uma maneira de permanecer vivo até a morte. Ricoeur atribui
aos vivos a tarefa de assumir e perpetuar o desejo de ser. Nas situagdes extremas de horror e
angustia, o resgate da memoria e da histéria adquirem forga e potencialidades que vao além
da morte comum. Os temas da salvagdo e da ressurreigdo sao tratados no ambito da visao
judaico-cristdo por Morin e sob o prisma antropologico e hermenéutico de Ricceur. Ambos
apostam na vida e oferecem seus proprios apontamentos biograficos como ciéncia que apos-

ta nas paixdes, na esperanga € na ¢tica da solidariedade.

Palavras-chave: Vida/morte. Complexidade. Memoria. Esquecimento. Luto.
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BASTOS, Claudio Roberto  Fontana. Death and men -
circumnavigations on the uncertainties of life. Sdo Paulo: PUC-SP, 2016

This thesis aims at considering the “death and life” dialogy under the perspective of com-
plexity. The work Humanity and death constitutes an hermeneutic part of the reading and
analyses held for the understanding of the subject. Such work is not restricted to the field of
thanatology and does not lose its anthropological root, as well as its reflexive condition. At
first, the itinerary we followed considers the “life and death” dialogy as an embryo of the
complex thinking. The dialogy of the death and its reform by means of the complex thinking
are closely related to the reform of life and the reform of society. The second moment adres-
ses Edgar Morin’s approach towards Paul Ricceur’s thinking. The main text is Living up to
dead, posthumous manuscript, in which are the losses experiences in the author’s autobio-
graphy and their influence in the building of his thinking. We developed the subjects me-
mory, forgetfulness of the grief as means to a reflexion based on uncertainties and that allow
the criticism and the facing of the death seen as being separate from life. The third moment
points to the reflections about the afterdeath. It is about the prolongations of life, the progress
of Science, the immortality, so present in Morin’s reflections, and Ricceur demonstrates,
in the subjects memory, forgetfulness and grief, a way of staying alive until death. Ricceur
assigns the living ones the task of accepting and spreading the will of being. In the extreme
situations of horror and anguish, the retrieving of memory and history acquires strength and
potentialities that go beyond the ordinary death. The themes of salvation and resurrection
are treated within the Judeo-Christian view by Morin and under Ricceur’s anthropologic and
hermeneutic perspective. Both believe in life and offer their own biographical notes as a

Science which believes in passions, in hope and in the ethics of solidarity.

Keywords: Life/death. Complexity. Memory. Forgetfulness. Grief.
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INTRODUCAO &



“O morte, velho capitdo, estd na hora! Levantar ancora!

Este pais nos chateia, 6 morte! Deixe-nos embarcar!

O céu e o mar estdo negros como tinta,

Mas nossos coragdes que vocé conhece bem estdo cheios de raios de luz!”

(Charles Baudelaire)

“Vim para o Mediterraneo, nao na

margem toscana, como ha 30 anos, mas na margem catald. Tenho
sopros de entusiasmo renovado seguidos de sopros de melancolia. E
que, a0 mesmo tempo, parto no ardor de um recomego € no langor
crepuscular expresso no ultimo Lied, de Richard Strauss. Eis-me em
Sitges, dominando de uma grande 4rea envidragada o mar que me
nutre.”

(Edgar Morin)

“Eu nao conheco tudo que vem pela frente, mas seja o que for, vou enfrentar garga-

lhando.”

(Herman Melville)

“[...] mas ¢ preciso compreender que nas circum-navegacdes da vida uma brisa ame-
na para uns pode ser para outros uma tempestade mortal, tudo depende do calado do barco

e do estado das velas.”

(José Saramago)

“-Severino, retirante, 0 mar da nossa conversa precisa ser combatido, sempre, de

qualquer maneira, porque sendo ele alaga e devasta a terra inteira.”
(Joao Cabral de Melo Neto)
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A ca rta de navegaGéO que abre esta tese roteiriza o itinerario da

narrativa e cartografa questdes e pensadores empenhados em enfrentar o tema da morte. Se
itinerarios norteiam e classificam territorios, nossa escolha assume a incerteza como possi-
bilidade. A maneira do Auto de Natal Morte e Vida Severina de Jodo Cabral de Melo Neto,
assemelha-se ora a um périplo, ora a uma peregrinacao. Assim como o Severino nos leva a
indagar e rogar por sentidos e significados do sertdo e da propria condi¢do de vida, a morte
conduz a inquietagdes, tragédias e esperangas com as quais Cabral redime seus personagens
severinos. Assemelhada a este périplo literario, nossa carta nautica exibe assombros e aporias
presentes nas ideias de Edgar Morin e Paul Ricouer. Ambos redimensionam territérios com
descobertas de bifurcacdes e brechas outrora desconsideradas. Os dois autores dispuseram-
-se a pensar e viver a morte a partir de agdes que levam a navegar o vazio da duvida. E de 14,
de auséncias e presencas reveladas em seus escritos autobiograficos, sinalizamos territorios

que, a partir de um ponto de vista epistemoldgico, conduz para longe de portos seguros.

Redesenhadas as fronteiras entre os campos do saber, pretendeu-se, no século XVIII,
que os jogos de organizagao e de classificacdo das ciéncias ja carregassem um futuro de
certezas e de dominio amplo sobre a natureza e a sociedade. Nada escaparia, tudo estaria ao
nosso alcance e sob o0 nosso olhar. Fato ¢ que a crenca no poder da ciéncia tal como sonhada
e planejada ndo se cumpriu. Perdemos as certezas e convicgdes. Os dias que correm pedem
uma revisao das certezas dissolvidas a partir de novas leituras. Morin, de forma particular,

sugere que as ciéncias acolham a incerteza.

A imagem da carta nautica deseja recuperar € apostar nas incertezas e imprevistos
particularmente quando o tema € a morte. A escrita deste trabalho, deste diario de navegagao,
ouve de forma atenta a formula de que € ‘preciso aprender a navegar em um oceano de in-
certezas, em meio a arquipélagos de certezas’. Nessa navegacgao, o inesperado esta a espreita
nas boias, deixadas aqui e acol4, balizando nossa jornada. Périplo severiano e aventura em

meio a mares novos. Resta abrir velas e esperar o vento soprar.

Se navegar ¢ preciso, tal como profetizou Fernando Pessoa, seu vaticinio requer cora-
gem e enfrentamento. No texto de Pessoa, a vida ndo ¢ bem maior do que o ato de se langar
as dguas e descobrir novos mares, novos mundos. Da mesma forma que a navegacao, a escri-
ta desta tese langou-se em mares desconhecidos. Talvez seja esse objetivo da propria tese. O
navegador precisa ter em maos equipamentos, orientagdes € acesso a um conhecimento que

o leve a seu destino: a terra a vista bradada do alto da gavea.

Em sua travessia nautica, Fernando Pessoa balouga entre a navegagao de sextantes,
bussolas e a propria vida. Se a primeira pode mensurar e registrar no didrio de bordo os
meridianos percorridos, a vida subverte o mapa. O viver ndo cabe numa representagao car-
tografica. Vale ressaltar que as palavras do poeta fazem alusdo a vida e esta tese propoe-se

a refletir sobre a dialogia da morte. Morte e vida se completam, da mesma forma que terra
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e mar. Um mar que remete a liquidez dos tempos e das relagdes, que desintegra e altera as

fronteiras do ser no mundo.

Navegante, ora desbravador ora tripulante, a constru¢do da presente carta emerge de
inquietagdes pessoais, conceituais, tedricas que moldaram os primeiros tracejados da rota.
Quais pensadores utilizar? Como dialogar e trazé-los para o universo proposto a ser singrado
na tese? Foi necessario mergulhar na produ¢ao dos autores — um mergulho profundo — tendo
como principais guias Morin e Ricceur, mestres a mostrar a profundidade das aguas e dos
obstaculos, as pedras submersas, os contornos terrestres de ilhas e continentes. E, entao,
cada autor, cada pensamento foi referendando o feitio da carta. Um desenho tracejado len-
tamente, com a atenc¢ao e o trabalho acurado exigido por quem vai se aventurar a desbravar

universos até entdo desconhecidos. Navegar — desinstalar-se — € preciso.

No universo da metafora, a escolha das velas ocorreu na viagem anterior. O mestra-
do deu a esse marinheiro de primeira viagem a possibilidade de reflexdo sobre a morte na
atualidade e enfocou o paradoxo morte e vida na perspectiva da complexidade e as suas

implicagdes no contexto educacional sob a orientagdo Jose J. Queiroz.

Uma primeira abordagem tematica, a guisa de preliminares, busca responder a esta
questdo: como pensar a morte sob o prisma da complexidade? Como ela € pensada na cultura
ocidental e como ¢ vista no horizonte hermenéutico evidenciado por Morin em O homem e
a morte? (1997).

Mas o leque se abre para uma nova questdo: como viver a morte? Assim a pesquisa
assume uma linha antropoldgica e existencial. Aqui, definiremos o que seria, no universo
nautico, uma segunda escala deste trabalho. Qual o tamanho do cenario a se embrenhar e
como escalonar o que deve integrar a tese? Nosso olhar pode ser ampliado ou reduzido; o
foco, aumentado ou diminuido. A definicdo do ato de navegar muda a cada instante. A im-
precisdo ¢ a marca do navegar e, também, da vida. Igualmente, ela estd presente no universo

do conhecimento ou da busca pela compreensao do mundo em toda sua complexidade.

Prosseguindo a viagem, como quem ouve a can¢do de Dorival Caymmi Doce morrer
no mar, enfrentamos a triste noite da saudade e da separag¢@o na aproximacao, no que tange
as experiéncias de perdas e a relevancia da morte entre Edgar Morin e Paul Ricceur. Como
marinheiro que ndo quer se afogar, a obra postuma de Ricceur, Vivo até a morte (2012), ¢é

boia de seguranga e apoio no mar revolto.

A reflexdao aprofunda-se ainda mais quando se pergunta sobre o além da morte na
meditacdo dos dois autores. Chega-se assim nao ao término, mas a uma ultima enseada bus-
cando como Morin e Ricceur encaram memoria, esquecimento, salvacao e ressurrei¢ao quais
possiveis sulcos no oceano da vida nos quais os autores sonham com a perenidade ante a

dura e inevitavel realidade da morte.
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E eis que, definidas as escalas ou movimentos da navega¢do, chegamos ao que seria a
Rosa dos Ventos. Norte, sul, leste e oeste sdo constantemente verificados, tendo como base
a também chamada de Rosa Magnética. A essa analogia, comparamos a vigilancia epistemo-
logica, tarefa que insistentemente deve questionar: seguimos o que foi proposto em nosso
tema? Faz parte desse elemento orientador a defini¢do e o acuro no cumprimento do proces-
so metodoldgico. Processo vivo, mar aberto. Ventos e possiveis mudangas de rota marcam o
fim das certezas e o desejo de fraternidade e reconhecimento dos saberes que se apresentam

tecidos na realidade em todas as suas expressoes.

Voltemos, rapidamente, as velas e a maneira como foi determinado o jeito de mano-
brar, de acordo com o sopro dos ventos. Os trés capitulos que constituem o corpo da tese
seguem um esquema tematico figurado nas seis pontas da Estrela de Davi — uma analogia

com a norteadora Rosa dos Ventos, como se vé nos graficos a seguir.

Vida e Morte

Memoria Esquecimento

Mortalidade Imortalidade

Complexidade

Figura 01: Rosa dos ventos

O estado das velas e do barco determinara se o percurso sera turbulento ou tranquilo.
Tempestade ou dguas em plena calmaria? Na carta nautica, esta tracejado aquilo que pode
ser encontrado no caminho. Igarmos as velas e langarmos ao mar a embarcagao. Marinheiros

somos todos. Navegar ¢ preciso, faz parte da vida, da morte.

&
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CAPITULO | &
MORTE-VIDA E COMPLEXIDADE: EMBRIOES DE UM
PARADIGMA



GraQaS ao VentO |argO, chegamos a nova etapa de nosso périplo.

Neste capitulo, buscamos uma relag@o entre as experiéncias de morte ou de perdas de Edgar
Morin e suas concepcdes de morte-vida consignadas em O homem e a morte, tendo como
preocupagdo central mostrar como, nesse livro, deixamos as dguas amassadas para tras e

divisamos o germe de sua visdo de complexidade.

1.1 O polo morte-vida na autobiografia do autor

Apresentar Edgar Morin ¢ uma tarefa de extrema complexidade: fildsofo, socidlogo,
antrop6logo, doutor honoris causa em mais de vinte universidades pelo mundo, incluindo
a Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo, com obras traduzidas em mais de vinte
linguas e em quarenta e dois paises, hd muitas décadas presente no cendrio cientifico, inte-

lectual, midiético e politico-internacional.

As caracteristicas peculiares da personalidade de Edgar Morin foram muito bem capta-

das por Edgard de Assis Carvalho, que, num so6 paragrafo, sintetiza a figura de nosso autor:

Ha algo, porém, que distingue Morin dos demais, expresso no vigor de suas ex-
plosdes subjetivas, na intimidade dos seus diarios, nas agruras de sua multipla
identidade neomarrana, grifada por um sincretismo franco-ibérico-grego-turco-
-italiano (CARVALHO, 2003, p. 103).

A importancia de sua obra €, na atualidade, medida sobretudo por suas posigdes epis-
temologicas e politicas. Continua pouca explorada a relevancia de seu segundo livro, escrito
em 1951. Seria essa obra, pergunta-se Valerie Souffron, “uma fantasia de juventude, motiva-
da por um espirito jovem e romantico”? A autora ja adianta “que se trata de uma obra vinda
de longe, decisiva, porque traz o embrido dos mais importantes livros a serem escritos por
Morin e que ele elaborou” (SOUFFRON, 2013, p. 4).

No presente preambulo, ¢ relevante apresentar a transformacdo de David-Salomon
Nahoum em Edgar Morin, alinhavando as informagdes de Souffron, com destaque para as

experiéncias de perda que marcaram a sua vida.

As informagdes de Souffron, e muitas das que eu colhi, sao extraidas de numerosos
escritos autobiograficos. Essas fontes t€ém grande importancia no estudo cientifico de autores
e de teorias. E o que afirma Almeida (2006, p. 290):

Escritos autobiograficos e confessionais sdo parte essencial de qualquer cientis-
ta, ndo devendo ser considerados aneddticos ou desprovidos de valor conceitual.
Tais obras descortinam textos, eventos, obstinagdes e circunstancias afetivas no
interior dos quais os escultores da ciéncia organizam seu pensamento. Apesar de
consideradas ilustrativas, tais narrativas expdem o lado vivo de uma ciéncia leva-
da a efeito por pessoas de carne e 0sso marcadas por suas euforias, pessimismos,
obsessdes e emogdes.
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Em O Meétodo 1, Morin justifica por que seus escritos tém um carater autobiografico,
ao indagar “Por que falar de mim? Nao ¢ decente, normal, sério que, tratando-se de ciéncia,
de conhecimento, de pensamento, o autor se apague em sua obra e se dissipe em um discurso
tornado impessoal?”. Inquietacdo que lhe permitird nomear e criticar o autocentrismo. Se
o sujeito desaparece do discurso cientifico, acredita, ¢ porque ele se instalou na Torre de
Controle. Avesso a esse teatro, Morin julga que o seu esfor¢o “de método tende, justamente,
a me arrancar deste autocentrismo absoluto pelo qual o sujeito, desaparecendo pé ante pé,
identifica-se a objetividade soberana”. Feito isso, o autor julga que o seu fazer cientifico ndo
¢ realizado a partir de um trono de Garantia (MORIN, 2005a, p. 38-39).

Viarias vezes declara que ¢ um mediterraneo. De fato, o Mediterraneo € o seu ber¢o. O
autor nasceu em oito de julho de 1921, em Paris, no seio de uma familia judaica laicizada,
originaria da Salonica, na Grécia, cujos ramos, os Nahoum e os Berassi, tém raizes nas lon-
ginquas tradigdes judaicas, vindas da Espanha, que Souffron classifica de “pos-marranas”.
Eles se dispersaram pela Franca, Italia e Salonica. Nao se identificavam mais com os judeus
sefarditas. Eram judeus pela lembranca e franceses por paixdo. Morin considera-se um “ju-
deu-gentio”, leigo e mesti¢o, humanista e universalista. “Quando nasci, ele [seu pai] me deu,
por pressao de sua familia e de minha mae, o nome duplo de David-Salomon, antes de es-

colher o de Edgar e de fazé-lo reconhecer oficialmente em cartério” (MORIN, 2010, p. 28).

O nascimento de Edgar, primeiro e tnico filho do casal Vidal Nahoum e Luna Beres-
si, da inicio a longa relagdo de Morin com a morte. Ele “nasceu de morte”, como gosta de
afirmar, e, muitas vezes, escreveu, referindo-se ao famoso fragmento de Heraclito, “viver de

morte, morrer de vida”.

Sua mae Luna sofria de uma doencga cardiaca que lhe proibia de engravidar. Chegou
a tentar fazer um aborto para preservar sua vida, mas sem sucesso. SO pelo fato de viver,
Edgar correu o risco de provocar a morte da mae na gestagao ou no parto. Ao nascer, quase
morreu estrangulado pelo corddo umbilical. O grande trauma de sua vida acontece pouco
antes de completar dez anos, quando sua mae morre vitima de um ataque cardiaco em 26
de junho de 1931. O trauma foi ainda mais profundo e duradouro por seu pai esconder-lhe
o ocorrido, ndo permitindo a Edgar assistir as exéquias e s6 revelando as circunstancias do
seu nascimento em 1963. A mae torna-se uma estrela para ele. Um verdadeiro processo de
mitifica¢do interior dela se projeta simbolicamente nos seus escritos, sobretudo nas obras au-
tobiograficas, em que se refere frequentemente. A pergunta “o que teria acontecido se Luna

ndo tivesse morrido?”, ele responde:

Quem teria sido eu? Teria em mim tudo o que hoje em dia me impulsiona e que
denominei meus demdnios? A busca de minhas verdades foi despertada, esti-
mulada pelo fato de meu pai, que me criou, ndo me transmitiu cultura? Teria eu
desenvolvido, mesmo que parcialmente, o que se tornou meu eu? Nao sei. Meu
destino cristalizou-se com essa morte. Nao posso imagina-lo de forma diferente
(MORIN, 2010, p. 21).
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Em varias ocasides, o autor veio a encarar frontalmente a morte. Aos dez anos, por
ocasido de uma grave enfermidade ndo identificada; em 1945, quando escapou da prisdo e da
morte na Alemanha; no Hospital Monte Sinai, onde fora internado alguns anos depois. Mui-
tos de seus amigos morreram durante a guerra. O dito de Heréclito “viver de morte morrer
de vida” assume sentido para Morin sempre que volta a relembrar sua vida (SOUFFRON,

op. cit., p. 9).

Com a perda precoce da mae, foi criado por seu pai e sua tia Corinne, com quem, mais
tarde, seu pai se casaria. Eles ndo lhe transmitiram ritos e preceitos religiosos, o que resultou
em uma identidade laica. O excesso de cuidados do pai e da mae adotiva era tal que, por
vezes, ele se sentiu sufocado. Entretanto, nao lhe impuseram limites disciplinares nem prin-
cipios morais rigidos. O estilo de vida misto ndo ficava encerrado no mundo judaico, pois
existiam gentios na familia e viviam distantes do Aabitat sefardita (Cf. MORIN, 2010, p. 17).

A construg¢do de sua identidade é complexa quando entendemos por que assume o

pseudonimo Morin:

Desde meus primeiros passos na Resisténcia, eu havia abandonado o meu so-
brenome Nahoum pelo de minha mae, Beressi. Meu primeiro pseudoénimo era
Edmound, depois tive que mudar por questdes de seguranca, e me tornei Manim.
Vestia, entdo, uma jaqueta de couro surrada, como a do comissario politico no fil-
me Eux, les marins de Cronstadt. Apresentei-me com essa nova identidade numa
reunido dos companheiros resistentes em Toulouse. Serd que pronunciei mal meu
nome? Eles entenderam Morin, € eu me tornei Morin (MORIN, 2010, p. 62).

Pode-se interpretar que, até nesse episodio da troca de nome, esta implicito o fator
morte-vida e resisténcia. De fato, como militante da resisténcia contra o nazismo, ele deixa o
sobrenome Nahoum e adota o sobrenome da mae, Beressi. Por questdes de seguranga, deixa
o0 seu primeiro pseuddnimo e passa a ser Manim, que, pelo entendimento dos companheiros

de militancia, passou a ser Morin.

Livro-base

O homem e a morte “¢ um livro que viajou no tempo. Evoluiu. E também um livro de
juventude com tudo aquilo que ela supde de entusiasmo e de energia” (SOUFFRON, 2013,
p. 39). O primeiro que inaugura suas inumeraveis publicacdes € O ano zero da Alemanha, no
qual comeca a discutir os grandes problemas do século XX e mostrar suas impressdes sobre

a Alemanha destruida pela guerra.

Muitos anos depois, em 2001, repensando o livro O homem e a morte, o autor explicita
a motivacao e as intengdes que o moveram a escrevé-lo. Ele se questionava: “Ha interesse
em que haja um campo especificamente consagrado aos estudos sobre a morte, em vez de se

manter e difundir essa problematica em cada uma das ciéncias humanas?” (MORIN, 2001a,
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p. 75). Partia da constatacdao de que, durante muitos anos, ndo houve nenhuma contribuicao
especifica das Ciéncias Humanas para o problema da morte. Ao buscar a palavra “morte”
no indice remissivo da Biblioteca Nacional, as referéncias eram praticamente inexistentes.
Reflexdes interessantes eram encontradas, porém dispersas em outros campos: Etnologia,

Antropologia, Psicanalise, Psicologia, Historia das religides e outras.

Morin exemplifica a fragmentacgdo citando o caso do curso de Sociologia nas univer-
sidades francesas, que, nos anos 1960, o separaram da filosofia com a criagao de uma licen-
ciatura exclusiva em Sociologia. Surgiu, entdo, uma barreira disciplinar: a nova disciplina
separou-se nao apenas da filosofia, mas também da historia — ao privilegiar a Sociologia

contemporanea — e da psicologia — ao desprezar as dimensdes individuais.

Percebe-se, desde O homem e a morte, a presenca da visdo em busca de uma religagdo
dos saberes. A pesquisa ndo fica restrita ao campo da tanatologia nem perde sua raiz antro-
poldgica e sua condicao reflexiva. Mantém-se as dimensdes antropologicas reflexivas, bem
como o interesse pela historia; ¢ importante saber como a morte € recebida, se € integrada ou
nao (MORIN, 2001a, p. 76).

Morin (2001a, p. 76) revela que aconteceu um fato curioso com a sua obra. Esta foi
recebida com criticas excelentes — “as melhores que ja recebi” —, mas sem sucesso de livraria
por longo tempo. Souffron (2013, p. 102-107) elabora uma colecdo de resenhas publicadas
em importantes revistas da Franca de 1952 a 1953, nas quais nomes famosos fazem elogios
e criticas ao livro. Dois aspectos chamam a aten¢do desses cientistas: a multidao das fontes
utilizadas, a riqueza da obra e suas conclusdes cientificas as vezes julgadas ora muito au-
daciosas, ora muito frageis, ou um tanto exaltadas. A utopia marxista ¢ muitas vezes notada
e diversamente apreciada. Claude Mauriac elogia o livro, mas também o critica; Claude
Freminville o aponta como um livro de um ex-estalinista, mas acolhe as suas aspiracdes de
uma imortalidade pela via da ciéncia; Mourice Nadeau enfatiza a postura pluridisciplinar da
obra que focaliza a Etnologia, a historia das religides, a Psicandlise, a Sociologia, as crengas
naturais. Jean-Marie Domenach, secretario da revista catdlica Espirit, aponta o trabalho de
Morin como algo extraordinario e quase heroico: diz que os marxistas ndo tém dado muita
aten¢do ao tema da morte e elogia seus esforcos em integrar o freudismo a uma visao marxis-
ta. Enfim, George Bataille destaca a erudi¢ao e excepcional abertura de espirito de Morin, a
grande cultura literaria, o espirito sensivel as preocupagdes de seu tempo, mas critica a falta
de aprofundamento da antropologia genética para a qual Hegel preparou o caminho e o fato
de ndo perceber que o horror ¢ inerente ao escravo e que o risco de morte € provocado pelo

senhor e que, na pratica, o proprio homem se torna um instrumento, uma ferramenta.

Numa tiragem de quatro mil exemplares, s6 conseguiu vender dois mil, o que levou o
editor a lhe comunicar, em 1960, que destruiria certo nimero de exemplares. Tal rejeicao ¢

atribuida ao tabu reinante em relagdo a morte. Esse clima cultural, entretanto, mudaria nos
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anos 1970, como demonstra o aparecimento de importantes livros sobre a morte, como An-
tropologia da morte (1975), de Louis-Vincent Thomas; Ensaio sobre a historia da morte no
Ocidente (1975), de Philippe Ari¢s e Os vivos e a morte (1975), de Jean Ziegler. Pela editora
Du Seuil, quando Morin assume que ja estava “noivo”, o livro recebe um novo prefacio e um
ultimo capitulo. Mas, em nota de rodapé, adverte que “deixou tal e qual as ideias e conclu-
soes do ultimo capitulo da primeira edi¢do (1951) assim como o resto da obra; entretanto, a
inten¢do € ‘contestar’ as ideias expressas naquela primeira edicdo” (MORIN, 1997, p. 309,

nota 1). Que “contestacdo” sera essa?

A reedicao de 1970 acontece no clima de suas incursdes pela area da Biologia. Esse
fato teve como motivagao a permanéncia de Morin durante um ano na California, nos Es-
tados Unidos da América, frequentando o Salk Institute for Biological Studies, na época
dirigido por Jonas Salk, inventor da primeira vacina antipdlio. Essa permanéncia sera para

ele uma ocasido de novos conhecimentos e de rejuvenescimento.

Por tal razdo, O homem e a morte vem a ocupar, novamente, €spago nas suas preocu-

pacdes ao colocar em dia, no Salk Institute, seus conhecimentos sobre Biologia.

No prefacio da edicao de 1970, volta a criticar a constante negligéncia das ciéncias do
homem sobre a morte: “Contentam-se em reconhecer o homem pelo utensilio (Homo faber),
pelo cérebro (Homo sapiens) e pela linguagem (Homo loquax)” (MORIN, 1997, p. 13), o
que o faz reivindicar por uma maior relevancia da morte, visto que “a espécie humana ¢ a
Unica para a qual a morte estd presente durante a vida, a Gnica que faz acompanhar a morte

de ritos funebres, a unica que cré na sobrevivéncia ou no renascimento dos mortos” (Ibid.,
p. 13).

Depois de ressaltar a importancia do utensilio, da inteligéncia cortical e da lingua-
gem, ele langca uma questdo que vai demandar uma nova perspectiva de analise da propria
antropologia a partir da realidade da morte. Cré que as chamadas qualidades (utensilio, in-
teligéncia, linguagem) sdo, em certo sentido, “metamorfoses de qualidades propriamente
biologicas™. O rearranjo do campo de conhecimento sobre a morte pede outra aproximagao
epistemologica: “a morte — isto €, a recusa da morte, os mitos da sobrevivéncia, a ressur-
reicdo, a imortalidade — que nos diz a morte acerca da qualidade especificamente humana
e da qualidade universalmente bioldgica?”. Ruptura que demanda indagagoes: “Que conti-
nuidade existe sob esta ruptura? Que ruptura sob esta continuidade? Nao obrigara a morte a
repensar a antropologia e a meditar a biologia?” (MORIN, op. cit., p. 13).

Expde, no prefacio, seu entendimento da antropologia que ja despontava em O homem
e a morte, de 1951. Até entdo, a palavra designava um pequeno setor disciplinar, e ndo a
unidade das ciéncias do homem. A antropologia ndo podia ser mais vista apenas “do angulo

dito estrutural” (Ibid., p. 14). Deveria ser definida como a ciéncia do fendmeno humano, mas
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estd em contraste com as disciplinas que limitam por¢des do entendimento do fendmeno, ou

seja, numa visdo fragmentéria, que ja a entende numa visao de “religa¢do dos saberes”.

A antropologia considera a historia, a psicologia, a sociologia, a economia, etc.
ndo como componentes ou dimensdes de um fenomeno global [...] na sua unidade
fundamental (aqui o0 homem) e na sua diversidade fundamental (os homens de
diferentes caracteres, diferentes meios, diferentes sociedades, diferentes civiliza-
¢oes, diferentes épocas, etc.) (MORIN, op. cit., p. 14).

As ciéncias, de acordo com essa aproximag¢do, combinariam dindmicas estruturais e
historicas. A Fisica, por exemplo, seria histdrica em sua natureza cosmoldgica; a Biologia,
por outro lado, teria dimensdo estrutural ao tratar da organizagdo dos seres vivos, e, por
outro, histdrica, ao tratar da genética e da evolug@o. Se ¢ assim com todas as ciéncias, ele
pergunta: “Por que a antropologia devera ser a inica ciéncia que desdenha a historia?” (Ibid.,
p. 14).

Hé uma relagdo intima entre a historia bioldgica e a humana. Ambas nao se referem a
um desenvolvimento, mas a uma cascata de desenvolvimentos. “E uma histéria fragmentada,
desordenada e desconjuntada [...]. Contudo ¢ una [...]. S0 os mesmos principios fundamen-

tais que agem, aqui, os principios bioticos, além, os principios antropoldgicos” (Ibid., p. 15).

Esse ¢ o sentido de uma antropologia genética, ou seja, o estudo dos principios ditos
organizadores. Para o nosso autor, hd um substrato arcaico que seria comum a todas as evo-
lucdes. Substrato cuja natureza é conter “multiplas possibilidades endogenas do anthropos
com as condi¢des ecoldgicas, as circunstancias, os acontecimentos, as eventualidades”. A
historia, acredita, ndo teria surgido com o homem, mas “acelera-se, floresce com o homem”
(Ibid., p. 15).

Passo seguinte, Morin expde o seu entendimento de complexidade que liga phisis e
bios e o bios ao anthropos: “contrariamente a visdo disciplinar que isola, estamos fascina-
dos pela ligacdo de phisis com o bios, de bios com anthropos. Nao foi por acidente que a
Biologia foi fecundada pela Quimica e pela Fisica, para fazer a sua atual revolu¢do”. Com-

binagdes que poderiam levar a Biologia, conjectura, a fecundar a Sociologia (Ibid., p. 15).

A partir dessas premissas, aponta as caracteristicas essenciais do livro. Uma delas ¢ a
intencao de definir uma antropologia, simultaneamente, na continuidade e na ruptura com
a evolugdo bioldgica. O mais importante do seu empreendimento foi a tentativa de elucidar
a relacdo antropobioética ou antropobioldgica. O livro anterior a edicdo de 1970 “esbocava
uma antropocosmologia, mas negligenciava totalmente o elemento chave, o elemento bio-
tico” (MORIN, 1997, p. 16). Nos estudos dos ultimos anos apos a primeira edicao, refere-
-se, explicitamente, a Théorie de la nation, Plodemet € La Bréche — o bios regressava sob
forma de intui¢des, de metaforas e de jogos de vocabuldrio nem sempre bem-sucedidos. Faz
mencao, ainda, a sua permanéncia em 1969 no Salk Institute for Biological Studies e a opor-

tunidade que lhe foi dada, “ndo predestinada, mas sim pos-destinada”, para fazé-lo regressar
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ao rumo tedrico e refletir precisamente sobre a relagio entre Biologia e Sociologia. “E neste
momento em que a antropossociologia me orienta que sou levado a reeditar o livro que
continha o embrido desse empreendimento” (Ibid., p. 16). Declara sua disposi¢ao de ndo so6
confirmar, como também de acentuar a orientagdo bioantropoldgica de O homem e a morte.

[...] basta-me acentuar e levar mais longe a dialética do progressivo — regressivo
que exponho neste livro para me encontrar de acordo com a minha convicgao
de hoje: o homem porque ¢ produto mais evoluido da vida, reencontra nela os
principios iniciais e fundamentais, precisamente ao ultrapassar a esfera nucleo-
proteinada na noossociosfera, ¢ é, até ao presente, o ser bidtico por exceléncia.
A morte situa-se exatamente na charneira bioantropolégica. E a caracteristica
mais humana, mais cultural, do anthropos. Mas se, nas suas atitudes e crengas
perante a morte, 0 homem se distingue mais nitidamente dos outros seres vivos, ¢
ai mesmo que ele exprime o que a vida tem de mais fundamental (MORIN, 1997,
p. 16-17, grifos do autor).

Os temas ou os mitos fundamentais da morte (a saber: morte-renascimento e “duplo”)
sdo considerados como transmutacdes, projecoes fantasmaticas e noologicas das estruturas
de reproducado pelas quais a vida sobrevive e renasce (a saber: a duplicagdo e a fecundagao,

que s30 os processos bidticos fundamentais).

O duplo — que muitas vezes ¢ chamado de fantasma e espectro — ¢ o nucleo de qual-
quer representacao arcaica referente aos mortos. Mas ele ndo ¢ tanto a reprodugao, a copia
exata post-mortem do individuo morto: ele acompanha o vivo durante sua existéncia inteira,
ele o duplica, e este ultimo o sente, o conhece, o ouve, o vé conforme uma experiéncia quo-
tidiana, em seus sonhos, seu reflexo, seu eco, sua respiracao, seu pénis e até seus gases intes-
tinais. Sincopes e desmaios indicam uma fuga do duplo. Sonho e sincope ja sao semelhantes
a morte, quando o duplo abandonaré para sempre o corpo (MORIN, 1977).

Merece uma reflexdo mais aprofundada um excerto de Morin citado anteriormente:
“A morte situa-se exatamente na charneira biantropolégica. E a caracteristica mais humana,

mais cultural do anthropos”.

Essa afirmacdo tem um amplo desenvolvimento na obra O enigma do homem, cujo
titulo original € Le paradigme perdu. La nature Humaine, publicado em 1973. No Brasil, foi
traduzido por Fernando de Castro Ferro e editado pela Zahar em 1975. Nessa obra, Morin
volta a defender e a ampliar a tese de que os fendmenos magicos, que irromperam no homo
sapiens, sdo potencialmente estéticos e os fenomenos estéticos potencialmente magicos
(MORIN, 1975). Antropologicamente, a estética tem estado quase sempre ligada a magia e
areligido. E religido e magia perpassam constantemente os simbolos e os rituais mortuarios.

Dai o elo para uma relagdo estreita entre morte e estética.

A guisa de exemplo, na atualidade, a relagio arte e morte foi esteticamente explorada
no filme A Partida. Filme japonés de 2008 dirigido por Yojiro Takita, vencedor do prémio

Oscar de melhor filme estrangeiro em 2009. Daigo Kobayashi (Masahiro Motoki) ¢ um jo-
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vem recém-casado que se encontra sem emprego apds a dissolucdo stbita da orquestra na
qual tocava. O casal resolve voltar a cidade natal de Daigo, para reiniciar a vida. No entanto,
o trabalho que Daigo encontra na cidade ¢ como “nokanshi”, uma pessoa que prepara os
mortos para o veldrio e cremagdo. Neste encontro com a morte, Daigo descobrira sentido em
sua vida. O filme apresenta de maneira viva a estética primorosa de um ritual de preparagado
de um corpo para a sepultura. Gestos, simbolos, musica, expressdes corporais circundam a
performance do ator. O roteiro constrdi e descontrdi a tendéncia de isolar e ocultar a morte.
Revela as atitudes defensivas e o embarago com que as pessoas reagem a encontros com 0s
moribundos (ELIAS, 2001). O filme cumpre a sugestdo dada por Norbet Elias em 4 soliddo
dos moribundos. “Talvez devéssemos falar mais aberta e claramente sobre a morte, mesmo
que seja deixando de apresentd-la como mistério. A morte ndo tem segredos. Nao abre por-
tas. E o fim de uma pessoa. O que sobrevive ¢ o que ela ou ele deram as outras pessoas, 0
que permanece nas memorias alheias” (ELIAS, p. 77). O sentido da reflexdo tem uma logica
interna a propria proposta do autor. Na obra morte e vida sdo inseparaveis, a presenca da

morte ¢ um problema do vivo.

Ao indagar por que os termos fundamentais da morte sdo transferéncias e metaforas
miticas dos processos bidticos fundamentais, Morin encontra duas explicagdes: primeiro
“porque colmatam a brecha antropoldgica entre o individuo e a espécie”; segundo porque
correspondem a recusa da morte € minoram seu traumatismo. Ao enunciar esse patamar
explicativo, o horizonte epistemologico do conhecimento assume uma nova dimensao, o

embrido de uma relacao fundamental na concep¢ao moriniana da complexidade:

Aqui, transpusemos o ponto de junc¢do antropobioldgico: estamos na nova relagdo
individuo — espécie — sociedade que caracteriza o homem, onde a promocao do
individuo perturba essa relagdo de forma fundamental e universal, mas também
de formas diversas ou relativas segundo as configuragdes socias historicas (por-
que em antropologia, o universal esta sempre sob o particular) (MORIN, 1997,

p. 17).
Da colmatagem da brecha antropologica entre o individuo e a espécie que corresponde
arecusa de morte e seus traumas, o autor intuiu o trinomio individuo-sociedade-espécie, que

sera retomado muitas vezes em suas obras.

Em O método 5: a humanidade da humanidade — a identidade humana, na parte dedi-
cada a trindade humana (MORIN, 2003a, p. 51-56), o autor faz uma profunda reflexao sobre
essa triade pelo prisma da complexidade, eis que cada um dos seus temas contém os outros.
Os individuos estdo na espécie, assim como a espécie estd nos individuos. Os individuos
estdo na sociedade, mas a sociedade também esta nos individuos, incutindo-lhes, desde o

nascimento, a cultura.

H4, também, uma produgdo e interacao reciproca entre as trés esferas, visto que os

individuos sao os produtos do processo reprodutor da espécie humana; por sua vez, esse
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processo deve ser também produzido pelos individuos. Enquanto as interagdes entre os in-
dividuos produzem a sociedade, estdo retroagindo sobre a cultura e sobre os individuos,
tornando-os propriamente humanos. Logo, a espécie produz os individuos produtores da
sociedade, e estes produzem a sociedade produtora dos individuos. A relagdo entre esses
termos €, porém, dialdgica, pois o complementar pode tornar-se antagonico € vice-versa: a
sociedade reprime o individuo e este aspira a emancipar-se do juizo social. A espécie possui
os individuos e os constrange a servir a suas finalidades reprodutoras, mas o individuo pode
escapar a reprodu¢do apenas satisfazendo sua pulsdo sexual. Disso resulta que “Individuo,

sociedade, espécie sdo assim antagonicos e complementares” (MORIN, 2003, p. 52).

No prefacio a edicao de 1970, o autor explicita, também, a segunda caracteristica
essencial do livro, que ¢ constituida por uma “dupla hélice”: um modelo bipolarizado co-
mandando a infinita variedade e os avatares das crengas sobre a morte. E explica: “Foi a
partir da tematica bipartida, duplo e morte — renascimento, que se desenvolveram todas as

combinagdes das crengas e ideologias da morte” (MORIN, 1997, p. 17-18).

Declara ter feito varias corre¢des para a segunda edi¢cdo, mas ndo introduziu alteragdes
importantes, salvo as que constam de um ultimo capitulo que acrescentou a obra em que
incorpora os avangos bioldgicos e cientificos que ele adquiriu apds vinte anos da primeira
edi¢do. No capitulo final, distancia-se do ulterior capitulo da primeira edi¢do, mas confirma
sua ideia central: “caso a humanidade supere a crise planetéria, efetuard a mutacio que se
rotula ou que se advinha sob a designacao ainda timida, aproximada e muitas vezes deturpa-
da, de Revolugao” (Ibid., p. 18).

Preliminares sobre a “revolucdo” e o metantropo

Mas o que poderia ser essa revolu¢ao? Morin responde a essa questao no item final do

seu capitulo de acréscimo (Capitulo XI):

Reformismo de um prolongamento da vida ¢ de fato insepardvel de uma revolu-
¢do do homem. Esse prolongamento seria um elo num processo de desestrutu-
ragdo — reestruturagdo das categorias — adolescéncia/ velhice em que o homem
procuraria juntar, logo que possivel e o mais possivel, os segredos da adoles-
céncia e da maturidade, em vez de expulsar uns e outros para o modelo de adul-
to tecnoburgués. Seria um elo no processo de desestruturacao — reestruturagdo
do individuo — sociedade — espécie, que promete uma mudanca revolucionaria a
cada termo da triade. [...] A revolugcdo em gestagdo deveria ser mais ampla, mais
profunda, mais radical, do que tudo o que se concebe sob 0 nome de ‘revolucao’.
Na formidavel reestruturacao da relagdo individuo — sociedade — espécie que se
prepara, trata-se muito mais do que o desabrochamento do individuo, de uma be-
neficiacdo da sociedade, de uma melhoria da espécie. Trata-se a0 mesmo tempo
de nascimento e ultrapassagem. Nascimento de uma supersociedade que desde o
desdobramento dos clas arcaicos se procura as apalpadelas, através de ensaios e
erros, e que ainda ndo encontram a sua formula. Ultrapassagem do individuo e da
espécie num metantropo... (Ibid., p. 353).
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A expressdao metantropo ¢é retomada em 2001 em O método 5: a humanidade da hu-
manidade — a identidade humana, em que o autor usa os termos meta-humanidade e super-
-humanidade (MORIN, 2003a, p. 248 e ss.). Nesse livro, afirma que uma relacdo, até entdo
indispensavel, comeca a operar entre, por um lado, o individuo e a sociedade e, por outro, a

espécie.

Relembra que, em O homem e a morte, na edigao de 1951, sua posi¢do era otimista,
baseada em Condorcet, que preconizava a possibilidade de a humanidade vencer a morte,
fazendo crescer sem parar a duragdo média da vida. Todavia, na edi¢ao de 1970, abandonou
esse ponto de vista por considera-lo mitico, baseando-se no segundo principio da termodi-
namica e na desorganizagao inevitavel da estrutura celular sob o efeito de uma acumulagao
de erros e de ruidos ao longo do tempo. E afirma que teria deixado como testemunha da sua
“ilusao” o ultimo capitulo em que previa a amortalidade, colocando como titulo do capitulo
a expressao irdnica “o mito moriniano da amortalidade”. Porém, Morin observa que, em
1999, Jean-Claude Ameisen, no livro La sculpture du vivant: le suicide cellulaire ou la mort
creatrice, fora o primeiro a observar que suas ideias estavam atualizadas pelos recentes pro-
gressos da ciéncia, tornando-se realista, e que ele podia reassumir a conclusdo denegada (Cf.
MORIN, 2003a, p. 251-252).

Por isso, em O Método 5, com base nos avangos da ciéncia e na possibilidade de rege-
nerar e substituir os érgaos humanos, volta a defender um rumo em dirego a demortalidade,
“que ndo eliminaria a morte, mas faria recuar a morte natural e algumas mortes fortuitas, ndo
de modo infinito mas indefinido” (MORIN, 2003a, p. 251).

Trata-se, porém, de uma mortal amortalidade, pois sobre as perspectivas grandiosas

da ciéncia pairam destrui¢do e morte.

O comego do século XXI ja permite ndo somente a primeira grande vitoria hu-
mana incompleta e inacabada, certo, sobre a pior fatalidade, morte, mas também
a primeira grande vitoria da morte sobre todo o género humano com a guerra
nuclear ¢ a devastacdo ecoldgica [...]. As poténcias de vida e de morte da humani-
dade desenvolveram-se no mesmo ritmo. As forgas de aniquilamento podem ser
inibidas, superadas, mas nunca serdo eliminadas. A ameaga de morte mundial
acompanhara doravante a marcha da humanidade (MORIN, 2003a, p. 253).

Lembra, também, as ultimas novidades cosmicas que preveem, no horizonte, a Grande
Morte Cdsmica; nosso universo morrerd de “uma longa agonia em trilhdes de trilhdes de
anos; as estrelas apagar-se-ao para dar lugar a um universo de buracos negros [...] confor-
me anunciou o poeta (T.S. Eliot): o universo terminard num suspiro (Whisper)” (MORIN,
2003a, p. 254).

Com um impressionante realismo, acredita que o futuro preparado pelo século XXI
ndo ¢ radioso, embora pudesse ser menos sombrio. Pode-se imaginar um renascimento como

também uma regressao e, talvez, a morte da humanidade. Numa previsdo otimista, poder-se-

30



-ia esperar “uma sociedade-mundo constituida em comunidade na Terra-Patria dedicada a ci-

vilizar as relagdes entre os seres humanos e a diminuir a crueldade do mundo” (Ibid., p. 225).

Ja numa previsao pessimista, pode-se prever uma sociedade-mundo-barbara, com no-
vas formas de repressao, com a desigualdade entre super-humanos e subumanos, com um
novo totalitarismo em escala planetaria, praticando um eugenismo, controlando as inteligén-
cias humanas pelas inteligéncias artificiais e o aparecimento de uma nova megamaquina de
dominagdo e subjugagao dos espiritos humanos (Ibid., p. 255). Resta esperanga? Morin a vé

na possibilidade de uma metamorfose.

1.2 Metamorfose

Metamorfose ¢ outra ideia seminal que surgiu embrionariamente em O homem e a
morte e que foi desenvolvida em obras posteriores, em especial em O Método 5 e O Método
6.

Em O homem e a morte, aparece apenas enunciada no contexto em que Morin busca o
futuro da vida, eis que “a garantia da amortalidade bioldgica, peca angular do meu sistema
de salvagdo terrestre, a possibilidade de dissociar morte e vida [...] parecem-me cada vez
menos concebiveis” (MORIN, 1997, p. 349).

O que resta ¢ a esperanga de modificar a morte, isto €, prolongar a vida individual.
Para lutar contra a morte, a vida necessita de integra-la no mais intimo de si mesmo. O que ¢
valido no passado nao poderia deixar de o ser quanto ao futuro. E aqui acena ao conceito de
metamorfose: “A dupla morte — vida ¢ indissocidvel e a inica amortalidade possivel reside

na mudanga, isto ¢, na mutagdo, na metamorfose” (Ibid., p. 349).

A ideia de metamorfose sera retomada em O Método 5 (MORIN, 2003a, p. 255-256).
Metamorfoses sao mutacdes ao longo da histéria humana que, agora, se pressagiam ainda
mais consideraveis diante da dimensao e aceleragdo atual das transformagdes. Morin acena
as mutagdes do neolitico que desembocam no homo sapiens e modificam as relagdes trini-
tarias da sociedade, do individuo e da espécie. Hoje, afirma, “estd esbogada por trés lados
(planetario, técnico e biologico) uma metamorfose que altera a relacdo trinitaria individuo-
-sociedade-espécie; ndo sabemos se dai resultara um aborto, um monstro ou um novo nasci-
mento” (MORIN, 2003a).

Aqui reside um dos maiores mistérios do universo vivo: o da metamorfose. Quanto
mais os pesquisadores explicitam os modos pelos quais os genes atuam para realizar uma
metamorfose bioldgica, mais o mistério cresce. Sobre isso, em nota, o autor respalda-se em
famosos cientistas que, em 1989, publicaram na revista La Recherche um trabalho intitula-

do Les genes de la metamorphose. Cita varios exemplos de metamorfoses extraordinarias
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e misteriosas: da larva que se autodestréi e se transforma em borboleta, dos anfibios, dos

zigotos virando ras, do feto intrauterino que vira crianga.

A diferenga dessas mutacdes animais que sdo quase programadas e repetitivas, as mu-
tagdes historicas sdo aleatérias e acontecem desde as sociedades arcaicas, na pré-historia,
até as metamorfoses das sociedades ocidentais, que, a partir do século XVIII, fizeram desa-
parecer o campesinato e os artesaos, desenvolvendo cidades enormes, modificando valores,
ideias, assim como a vida cotidiana. E encerra dizendo: “a vida planetaria ¢, desde o comeco,

um processo que anuncia a possibilidade de uma grande metamorfose” (Ibid., p. 256).

O conceito vai aparecer com mais detalhes e em outra perspectiva em O Método 6: a
ética, na quinta parte, Antropoética, com o titulo A esperanga ética: a Metamorfose (MO-
RIN, 2005b).

A questdo posta € como sair do poder absoluto dos Estados e das guerras em direcdo a
sociedade-mundo. Poderia, entdo, acontecer de maneira positiva: sair da Historia por cima.
Sempre ha, porém, a ameaca de sair da Historia de maneira negativa, por baixo, pela regres-

sdo generalizada depois de catastrofes nucleares e explosdes da barbarie.

Sair da Historia por cima seria passar por uma metamorfose que faria surgir um
mundo humano de um novo tipo. A metamorfose pode parecer irracional, mas a
verdadeira racionalidade sabe os limites da logica, do determinismo, do mecani-

cismo. O ‘meta’ é o impossivel possivel (Ibid., p. 179-180).
A metamorfose ¢ imprevisivel, invisivel e, logicamente, impossivel antes que lhe
acontega. Quem poderia prever a asa no réptil, o bipede a partir do quadrapede? “Toda
metamorfose parece impossivel antes de ocorrer. Essa constatagdo possui um principio de

esperanga” (Ibid., p. 180).

Para explicar o sentido de metamorfose, Morin volta a exemplos de animalidade: a

borboleta, os passaros, o 6vulo, e outros ja expostos em O Método 5.

A Historia humana nasce de uma metamorfose nao programada que teria parecido im-
possivel a um observador extraterrestre ha dez mil anos, quando as pequenas sociedades de
cacadores rudimentares em cinco lugares do globo evoluiram para uma “meta-sociedade”, a
sociedade historica com agricultura, Estado, cidades, impérios e civiliza¢des. “Nem tudo foi
progresso: muitas qualidades humanas foram perdidas, muita violéncia e destruicao surgi-

ram, mas houve metamorfose” (Ibid., p. 180).

Apos verificar que, quando um sistema se mostra incapaz de tratar dos seus problemas
vitais, desintegra-se ou, entdo, transforma-se num “meta-sistema” capaz de administrar es-
ses problemas, volta sua atengdo para hoje e vé que o planeta ¢ incapaz de cuidar dos seus
problemas vitais e evitar perigos mortais; vive uma crise gigantesca que, de um lado, carre-

ga todos os perigos de um desastre, mas também as chances de metamorfose sao possiveis.
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Quanto mais nos aproximamos de uma catdstrofe, mais a metamorfose torna-se possivel. E

lembra o famoso dito de Holderlin: “Onde cresce o perigo, cresce também o que salva”.

Embora consciente dos perigos de regressao, o autor aponta a entrada numa fase de

mutacoes historicas e indica os agentes dessa metamorfose:

[...] entramos numa fase de mutagdes historicas em que a era planetaria tenta
parir uma sociedade-mundo em que as forcas de regenerag@o buscam uma meta-
morfose antropossociologica. Vemos, salvo regressiao ou catastrofe rumo a uma
possivel meta-humanidade, ou seja, rumo a uma transformacdo das relagdes
individuo-sociedade-espécie que comportaria uma transformagdo em cada um
desses termos. O que acontece na metamorfose é o despertar e a agdo das po-
téncias geradoras e regeneradoras que se tornam poténcias criadoras (MORIN,
2005b, p. 182).

Quais seriam os agentes dessa metamorfose? Em tempos “normais”, seriam os indivi-
duos “desviantes”: artistas, fildsofos, escritores, poetas, inventores e criadores, em todos os
campos, que encarnam as poténcias e as aptidoes geradoras e regeneradoras da humanidade.
E ¢ a propria crise atual que pode despertar essas forcas de metamorfose. Embora, em gran-
de parte, forcas inconscientes sejam produtoras de metamorfose, esta “so6 podera realizar-se
verdadeiramente com a contribuicdo e o apoio da consciéncia humana e da regeneragao éti-
ca” (Ibid., p. 182). Pode-se citar, aqui, a importancia que ele atribui a reforma do pensamen-
to. Trata-se de uma necessidade vital, pois o progresso e o desenvolvimento da humanidade

dependem da metamorfose; nela estdo respostas a esperanca ética e a esperanca politica.

O embrido da dialogia

A dialogia ou dialdgica € outro conceito fundamental para o pensamento complexo.
Vale notar que, em O homem e a morte, embora nao apareca explicitamente, o termo usado
¢ dialética, um leitor atento pode perceber que ja ndo ¢ mais a dialética hegeliana e marxista,
nas quais a antitese e a contradi¢cao finalizam com a negacdo da negagdo, num patamar su-
perior em que a contradicao se resolve. E ¢ exatamente a presenga inexoravel da morte que
dialoga e interage constantemente com a vida que germina o conceito de dialogia, em vez da

classica dialética hegeliana e marxista.

A critica de Morin a dialética hegeliano-marxista ¢ feita em 1951, quando se refere a
“consciéncia cultivada” hegeliana. Acredita que Marx ¢ herdeiro das posi¢cdes hegelianas
ao afirmar: “a perspectiva da consciéncia ‘cultivada’ ¢ uma sociedade de individuos em que
nenhuma opressao se faria sentir, nenhuma ‘exploracdo do homem pelo homem’. Esta visao
de Karl Marx coroa logicamente a antropologia de Hegel” (MORIN, 1997, p. 272).

No décimo capitulo (ultimo da primeira edigdo, de 1951), volta a distanciar-se de

Marx, de sua dialética e de sua posi¢ao frente a morte. Considera que Marx desprezou a
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morte por estar fora do alcance da energia pratica do homem e também porque, para ele,
todo problema inacessivel a pratica ¢ insoliivel e, portanto, um falso problema. E esse false-
amento do problema da morte pela ideologia da praxis revolucionaria, ao se difundir entre
os intelectuais que liam a realidade pela “vulgata” marxista, “transformou-se em remédio
para a angustia e o isolamento e se tornou um novo 6pio que substituiu o épio do povo” (Cf.
MORIN, 1997, p. 310).

As criticas a0 marxismo aparecem em varias obras de Morin, mais especificamente
em Em busca dos fundamentos perdidos, cujos cinco textos foram, juntamente com outros,
organizados e reeditados no Brasil por Maria Lucia Rodrigues e Edgard de Assis Carvalho
(Editora Sulina, 2004). No proélogo, afirma que foi percebendo que Marx se tornava para
ele uma estrela de primeira grandeza, mas em meio a outras. Acredita ter ultrapassado Marx
integrando-o e nao desintegrando; diz que completou Marx onde julgou que havia caréncia
e insuficiéncia, “a ultrapassagem do marxismo continua a ser uma das vias para chegar ao
pensamento complexo” (MORIN in RODRIGUES; CARVALHO, 2004a, p. 20-21).

No que tange ao distanciamento da dialética marxista rumo a dialogia, diz Morin:

Para Marx, o mundo obedecia a uma dialética soberana e ele acreditou haver
aprendido as leis do devir histérico. Hoje, aprendemos que, cada qual a seu modo,
os mundos fisico, bioldgico, humano, evoluem segundo dialéticas de ordem/ de-
sordem/ organizacdo, comportando eixos e bifurcagdes e, no limite, marcados
todos pela gradual destruicdo (MORIN in RODRIGUES; CARVALHO, op. cit.,
p. 94).

Parece, portanto, claro que a dialética soberana de Marx cede lugar a uma visao de dia-
logia. Morin tem consciéncia de que esse distanciamento dos paradigmas perdidos ¢ fruto da
evolucdo de sua vida. Envelhecer e rejuvenescer seriam dimensdes constantes em dialogia
ininterrupta: “Sou permanentemente a sede dialdgica entre infancia/adolescéncia/maturida-
de/velhice. Evolui, variei, sempre seguindo essa dialogia”. Assume-se como corpo no qual
vivem, mas, igualmente, estdo em oposi¢cdo “os segredos da maturidade e da adolescéncia”

(MORIN, 2001b, p. 256).

Na visdo dialogica que, implicitamente, permeia O homem e a morte, a morte ndo ¢ ja-
mais descartada como falso problema. Ela estd intimamente vinculada ao problema da vida.

Vida e morte se repelem e, a0 mesmo tempo, incluem-se.

Por isso, na introdugdo a edi¢cdo de 1976, o autor afirma que, se tivesse de reescrever
o livro, exporia o paradoxo da vida, mas o faria para opor radicalmente a ordem biologica
a ordem Fisica na sua relagdo intima, simultaneamente complementar, concorrente e anta-
gonista. Tentaria explicitar e demonstrar aquilo que lhe parece ser a férmula evidente, mais
rica, mais densa, referente a relacdo entre a vida e a morte: o “viver de vida, o morrer de
morte” de Heraclito (MORIN, 1997, p. 9, grifos do autor). Embora na primeira edi¢ao ja

estivesse presente uma visao de complexidade, ele tornaria mais explicito o paradoxo morte-
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-vida, expondo a relagdo intima, simultanea, concorrente ¢ complementar no antagonismo

dessas duas realidades.

O distanciamento da dialética hegeliana (e, por conseguinte, da marxista) ¢ retoma-
do e justificado especialmente em O Método 4. as idéias. Ao dissertar sobre a ldgica e o
pensamento complexo, explicita sua nova visdo. Inspira-se na logica do antagonismo e do
contraditorio de Stephane Lupasco, que “ndo ¢ uma ldégica mas um modo de pensar a com-
plementariedade dos antagonismos que implica um elemento, um acontecimento ou sistema

antagdnico e contraditorio™:

Ha na ideia de que todo fendmeno fisico comporta o seu antagonismo e de que a
relacdo entre os termos antagdnicos ¢ uma relag@o atual virtual na qual a atuali-
zagdo de um termo virtualiza o outro, ndo um principio logico, repita-se [...] mas
um paradigma dialogico, o da relagdo ao mesmo tempo complementar, concor-
rente e antagdnica entre os termos (MORIN, 2005¢, p. 239).

A vida inacabada, a morte € 0 N0ssO CoMPromisso

Uma reflex@o importante, profundamente existencial, esta presente ainda nas suas me-
ditagdes sobre a vida inacabada e a morte. Em paginas anteriores, Morin ja constatava a
regressao mundial da qualidade de vida, implicando em uma situacdo em que ndo se pode
ter uma visao otimista ou alegre, o que nos leva novamente a ideia de um confronto corajoso
com a morte. Constata, porém, a dificuldade do problema, uma vez que ndo encontramos em
parte alguma uma esperanga de sobrevivéncia, uma esperanca de ressurrei¢cdao, o que, para
ele, seria 0 maximo. Isso resulta, nas sociedades secularizadas, laicizadas, no aumento da
angustia da morte, recalcada enquanto tal vivenciada por um aumento de angustias diversas,
que ele ja apontara em O homem e a morte. Mas, hoje, ele constata algo mais, que, na época
da feitura do livro, ndo existia: a ideia cada vez mais consideravel da perda do futuro (MO-
RIN, 2001a, p. 81).

Diante dessa situagdo, vive-se em um mundo sem futuro, um mundo em que ninguém
pode prever o que sera o amanha. Embora essa incerteza aumente a angustia, o ser humano

sempre busca uma resposta para a morte.

Se ha uma intimidade profunda na relacdo entre a vida e a morte, onde encontrar essa
resposta? Nao existem receitas, mas possibilidades na participagdo, na comunidade, na soli-
dariedade. Essas possibilidades podem aumentar a quantidade e, sobretudo, a qualidade de
vida. (Ibid., p. 83).

A dialogica da morte e sua reforma pela via do pensamento complexo ligam-se intima-

mente a reforma da vida e a reforma da sociedade.
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A presenca da morte, a morte ndo camuflada nem rejeitada, requer a presenca e a
esperanca da vida. E essa esperanca estd na metamorfose, na reforma do pensamento e da
sociedade. Apds referir-se as varias metamorfoses imprevistas ocorridas nos ultimos tempos,
Morin acredita que estamos diante de um futuro aberto em que testemunhamos for¢as muito
diversas que tendem, umas, a confluir, outras, a divergir. Nao ha chave para o futuro. Nao
ha solugdes imediatas. Qual sera, entdo, a tarefa? “Sera preciso enraizar, nas mais diversas
consciéncias, a ideia de que pertencemos a terra, somos ‘terrenos’ [...]. Esta ideia de terra

patria, que deve conter patrias, pode deitar raizes” (Ibid., p. 84).

A guisa de epilogo, propomos dois olhares sintéticos sobre O homem e a morte, o
primeiro retrospectivo, isto €, sobre as origens e as motivagoes desta obra, € o segundo, pros-
pectivo, sobre a atualidade e os desdobramentos possiveis das principais posi¢des de Morin

contidas na obra.

A tendéncia desses dois olhares tem por base a constatagdo de que O homem e a
morte ¢ um livro que ndo esta ligado ao passado, embora publicado em 1951. Gestado e nas-
cido das suas experiéncias de perdas, ele evoluiu e, assim como seu autor, viajou no tempo.
Tanto o livro quanto o tema da morte nunca deixaram de estar presentes em suas obras. Basta
lembrar uma das mais recentes, La Voie: pour [’avenir de |’humanité, publicada em 2011,
traduzida por Edgard de Assis Carvalho e Mariza Perassi Bosco, editada pela Bertrand Brasil
em 2013. Este livro contém um ultimo capitulo dedicado a morte e uma pés-conclusdo “Para
além da Vida”, na qual um dos problemas centrais ¢ o prolongamento indefinido da vida e,

portanto, uma perspectiva de “amortalidade”.

Nossa retrospectiva tem como fonte as proprias palavras de Morin, numa entrevista
concedida, em 2011, a Valérie Souffron em Paris, que se encontra no final do livro escrito
por esta mesma autora em 2013: Edgar Morin. L’ homme et la mort. Pour une anthropologie
de la mort (SOUFFRON, 2013, p. 129-136). O livro ndo foi traduzido em portugués. Portan-

to, a traducdo da entrevista € nossa e a ela vamos nos referir neste segmento.

O que agucou a curiosidade de Morin para pesquisar a morte foi a constatagao de que
ndo havia no fichdrio da Biblioteca Internacional da Franca a rubrica “morte”. Sua primei-
ra preocupacao foi antropologica e histdrica, buscando saber a partir de qual momento da
humanidade a concepc¢ao da morte comegou a ser manifestada por ritos e funerais. Embora
as pesquisas sobre a pré-historia fossem ainda pouco avancadas, ja haviam sido descobertos
tamulos neandertalenses contendo utensilios, alimentos, o que ja indicava a ideia da crenga

numa vida apos a morte.

Por isso, Morin direcionou seus estudos as sociedades arcaicas, recorrendo ao corpus
documental ja elaborado por James Frazer na obra The fear of dead in the primitive religion
(O medo dos mortos na religido primitiva), assim como em Man, God and the inmortality (O

homem, Deus e a imortalidade). Aprofundando-se na antropologia social, Morin chegou a
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captar duas concepgoes da morte: a “morte-renascimento” e a “morte relacionada ao duplo”
(espectro). Num segundo momento, interessou-se por algo que considerava fundamental:
a emergéncia e o desenvolvimento das religides de salvacdo, em especial, o Cristianismo.
A investigacdo historica levou-o a descobrir a proliferacdo dos cultos mistéricos: um deus
morre e depois renasce. Uma ideia nova de ressurreicdo garantia aos fi¢is que eles mesmos
poderiam esperar numa ressurrei¢do depois da morte. Essa ideia de ressurrei¢ao fora colo-
cada pelo Apdstolo Paulo no coragdo do Cristianismo e correspondia as necessidades do
individualismo e de sobrevivéncia apds a morte. Prosseguindo, Morin chegou as concepgoes
modernas da morte. Causou-lhe surpresa constatar que, no século XIX, com os centros es-
piritas e os médiuns, junto com a decadéncia ao mesmo tempo do racionalismo e do Cristia-

nismo, retornavam aqueles aspectos arcaicos.

Adentrou também nos estudos de Freud e na sua nocao de “pulsao de morte” e, ao
realizar o exame critico dessa nog¢ao, foi conduzido a descobrir outros aspectos deste tema.

Notadamente, interessou-lhe a ideia freudiana de que o nosso inconsciente ignora a morte.

Suas preocupacdes ndo eram apenas tedricas, mas faziam parte da sua experiéncia,
pois, com a morte de sua mae, foi levado a compreender que a morte era um aniquilamento
e ndo apenas uma morte figurada. As experiéncias de morte sempre o acompanharam, desde
a sua propria, pois quase morreu ao nascer e, por isso, frequentemente se considera um na-
timorto. Lembra também o falecimento de companheiros no campo de batalha, ocasido em

que por pouco ele também ndo perdeu a vida.

Foi no campo da Biologia que Morin prosseguiu sua investigagdo, em cujo patamar
passou a lidar com uma dupla contradi¢cdo. Os animais sabem que a morte existe de modo
inconsciente. J4 o ser humano, ao adquirir cultura, a linguagem, passou a ter consciéncia da
morte ao ver morrer seus pais, seus intimos, a decomposicao do cadaver. Por isso, o ser hu-
mano tudo faz para escondé-la, elimind-la. Mas, junto com a consciéncia realista da morte,
adquire outra consciéncia, dir-se-ia metafisica ou espiritualista, mediante a qual imagina a
permanéncia do duplo com a decomposicdo do corpo. Surge, entdo, a primeira contradi¢ao

entre o pensamento realista e a crenca mitologica.

A segunda contradicao € a que se instaura entre o horror da morte ao lado do impulso
de doar a vida e se sacrificar pelos seus, pela patria. Este paradoxo ja aparece em O homem
e a morte ao mostrar que ¢ na participagdo que nds nos esquecemos. Mas a contradi¢do se
torna mais clara nos varios livros de O Método, ao apontar o paradoxo entre o egocentrismo
que defende a propria sobrevivéncia e o altruismo, o “n6s” que se instala no coracao do “eu”
e se expressa no amor € na ternura. Oscilagdo perpétua entre o impulso de preservagdo e a

escolha do sacrificio que Morin experimentou na guerra, como resistente contra o nazismo.

Na génese do livro, Morin aponta também o fato de que a sua postura cientifica era

“por natureza transdisciplinar”. Por isso, frequentou varios cursos na universidade: Histo-
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ria, Filosofia, Sociologia, Economia e até o Direito, no qual descobriu o direito romano;
adentrou-se pela ciéncia politica e sempre teve paixao pela cultura literaria. Desde jovem,
j& possuia uma cultura “multidisciplinar” e ja apontava como problema central a posi¢ao do
jovem Marx nos Manuscritos filosoficos e economicos: “As ciéncias naturais englobam as
ciéncias do homem assim como as ciéncias do homem englobam as ciéncias da natureza”.
Morin declara que essa dupla realidade o colocou em total “defasagem” com relagdo ao en-

sino da universidade; inclusive, lamenta que a fragmenta¢do ainda persista até hoje.

A escrita de O homem e a morte, nao contou com a colaboragao de nenhum dos pro-
fessores cujos cursos seguia. Seu livro resultou de uma intensa pesquisa na biblioteca, que
se tornou “seu banho, seu jorro de cultura”. A elaboragdo do seu trabalho foi completamente
solitaria. Destaca que aqueles anos foram uma época muito triste de sua vida, pois nao havia

trabalho, nao havia nada, mas, ao mesmo tempo, fora um periodo de sua vida muito feliz.

Tempos depois, reviu suas posicdes expostas na primeira edi¢ao do livro. Abandonou
o conceito de “amortalidade” quando, ao trabalhar no Instituto Salk, entrou em contato com
concepgdes que viam a morte como algo acidental, posto que somos maquinas celulares e

tudo funciona de maneira informatica ou quase informatica.

A morte seria resultado apenas da acumulacdo de erros que provocam a desintegra-
c¢do dessa maquina. Por isso, no ultimo capitulo da edi¢do do livro, em 1970, ele considerou
sua ideia de “amortalidade” como um mito. Entretanto, posteriormente, alertado por Jean-
-Claude Ameisen, que escreveu o livro La sculpture du vivant. Le suicide celulaire ou la
mort créatrice, tendo em vista os progressos das pesquisas referentes a evolugao das células

tronco, ele voltou a tese da “amortalidade”.

Nessa entrevista, Morin reconheceu que, ao publicar pela primeira vez O homem e a
morte, ele tinha sido o Unico a trabalhar este tema. Seu caminho foi seguido e desenvolvido
por outras obras importantes como a de Aries e de Louis Vincent Thomas. Ademais, aponta
a virada cultural dos anos 1968-1970 como uma mudanca de clima. Cita explicitamente o
feminismo e o movimento de emancipa¢ao das mulheres. Outra novidade ¢ que, além da eu-
foria, da felicidade e do happy end, a tragédia da vida penetra por pequenos filtros na cultura

e, por isso mesmo, a tragédia da morte entra igualmente na cultura a partir daqueles anos.

Na entrevista, Morin cita explicitamente seu livro recente La voie, em que trata de uma

visdo da morte. Essa meng¢ao nos leva ao proximo topico.

Em A4 Via para o Futuro da Humanidade, o tema da morte aparece no ultimo capitu-
lo. Seria o fim do caminho? Nao, ¢ apenas um aspecto da Via. Que na verdade sao vias que
ja em germe em toda a trajetdria de Morin, no seu constante enfrentamento das contradi¢des
e na sua vontade firme de religar o que esta separado. Assim, O Método e seus seis volumes

foram surgindo a partir do desejo de religar os conhecimentos ainda esparsos em O homem
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e a morte, de penetrar nas vias de complexidade, na ideia de unitas multiplex, sempre tendo
presente que “a diversidade € o tesouro da unidade humana; a unidade ¢ o tesouro da diver-
sidade humana” (MORIN, 2013, p. 11).

As reflexdes sobre a morte, no final de 4 Via, integram este livro que Morin consi-
dera uma enciclopédia inacabada e destinada a permanecer assim, uma das iniciativas cria-
doras e portadoras de futuro das quais o autor reconhece que so forneceu algumas pistas (cf.
MORIN, 2013, p. 8).

O autor adverte que as vias que vai oferecer no capitulo sétimo valem apenas para os

espiritos laicizados que ndo podem acreditar em uma vida além da morte.

A primeira constatacdo ¢ a de que a perda da fé religiosa em um além-mundo, a au-
séncia da crenga em uma sobrevivéncia individualizada suscitam o terror de ser aniquilado
como sujeito e determinam as angustias da morte que podem ser recalcadas. Entretanto, em

muitos individuos elas podem retornar como angustias de vida.

A primeira dessas angustias de vida, ou angustia para sobreviver, foi a tentativa da
modernidade ocidental em dissimular a tragédia da morte. Dai que até os anos 1970 a morte
era um tabu e livros sobre o assunto ndo eram vendaveis. Ela fora expulsa dos domicilios,
eis que ha cinquenta anos 80% dos oObitos ja ocorriam nos hospitais € o morto, levado para
as casas funerdrias, era maquiado para ostentar uma mascara de vivo, o que nao atenuava em
nada a dor dos familiares. Nos enterros laicos, ndo ha rituais nem oragdes, o que impede um
adeus sagrado ao falecido, um vazio que as vezes se tenta preencher com musica, discursos

de despedida e flores.

A morte ¢ invencivel. Até mesmo o amor que pode ser tdo forte quanto ela, como se

1€ no Cantico dos canticos, ndo a supera.

Embora ndo se extinga, a angustia da morte pode ser atenuada pela insercao da pes-
soa na comunidade; comunhado, festa, amor, felicidade e poesia sdo vias que impedem a

morte de corroer a vida.

Embora recalcada por longo tempo, a morte retornou para exigir dos vivos a cons-
ciéncia de sua inexorabilidade e do seu mistério. Pela Biologia, aprendemos que a vida luta
contra a morte utilizando a morte. O ser vivo mata o ser vivo para se alimentar. E o proprio
cadaver inaugura toda uma cadeia de seres novos que dele se alimentam. Nos seres vivos ha
um constante morrer € uma perene substituicao de células. A vida é o conjunto de fungdes
que lutam contra a morte e, a0 mesmo tempo, se utilizam dela. A morte esta presente no
cora¢do do mundo vivo, continua nossa inimiga e nao ¢ mais uma estranha. Ela se descobre
nao apenas no horizonte da humanidade, mas na Terra, no Sol e no proprio Cosmo. A cer-
teza de que a Via Lactea e o proprio Universo morrerdo, essa soberania final da morte, ndo

deve provocar uma resignagao fatalista. “A luta sisifa contra a morte pode e deve incluir sua
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parte dionisica” (MORIN, 2013, p. 378). Quando ela se aproxima, cabe ao ser humano lutar
contra algo mais horrivel, que ¢ a dor e a soliddo. Dai a necessidade de uma dupla solicitude
para com o moribundo: acalmar sua dor e acompanha-lo até¢ o Gltimo suspiro. Esse acompa-
nhamento constitui uma nova missdo humanista no universo laico: fazer tudo para evitar a

soliddo do outro diante da morte.

Uma das vias propostas por Morin € ressuscitar os rituais e cerimonias de morte.
Exemplo disso sdo alguns pastores protestantes que oferecem seu templo para uma cerimo-
nia laica. Morin sugere também a existéncia de edificios cerimoniais, templos laicos da mor-
te nos proprios cemitérios, onde poderiam ser tocadas as musicas de que o falecido gostava,
entoar seus cantos preferidos, ler textos e poemas de sua predilecao, evocar as alegrias e per-
calgos da sua vida. Outra via poderia ser uma refei¢ao que reunisse as pessoas que amaram o
falecido, para rememorar a sua vida, seus momentos felizes e prazerosos. Seria uma espécie
de “equivalente da refei¢do endocanibal onde todos pudessem festejar o morto e cada um

pudesse integra-lo simbolicamente em seu ser fisico” (MORIN, 2013, p. 378).

Ao final do livro, escreve uma pos-conclusdo que interessa a0 nosso tema, pois,
embora o termo ndo aparega, estd presente a questdo da “amortalidade”. Nela, Morin afirma
que os incessantes desenvolvimentos cientificos possibilitam entrever possibilidades trans-
formadoras prodigiosas na natureza bioldgica do ser humano, dos mundos animal e vegetal,
das técnicas, do conhecimento, o que afetaria a propria natureza do individuo, da sociedade

e da espécie.
Elencamos, aqui, algumas das principais possibilidades.

No campo da técnica, o desenvolvimento de maquinas autdnomas, androides, robds,
criados a imagem e semelhanga do ser humano; producao artificial de novas formas de vida

aptas a se reproduzirem.

Na relagdo antropocdsmica, a possibilidade de viajar no espaco durante milhdes de
anos, se a vida humana puder ser prolongada de maneira indefinida. Do ponto de vista da
natureza da humanidade, o prolongamento da vida humana sem envelhecimento, garantida
pelas células-tronco presentes em cada organismo. Esse prolongamento indefinido da vida
faria nascer uma po6s-humanidade que levantaria essas questdes: o que € preciso consertar
em nossa humanidade? O que melhorar? O que ultrapassar? Ao que Morin responderia: me-

lhorar a capacidade de aliar razao e paixao, de compreender o outro, de amar.

Nao ¢ possivel superar qualquer possibilidade de delirios e de fraquezas. A genialidade
emerge ao lado e por vezes no meio da loucura. Imperfei¢cdo e infelicidade inspiraram as
mais sublimes obras da poesia, da musica, da pintura. Uma humanidade perfeita jamais vai
existir. O mundo s6 se produz na imperfeicdo. Um mundo perfeito seria uma maquina de-

terminista imovel e cega. A vida, portanto, ndo pode se produzir a nao ser na inevitabilidade
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destrutiva da morte. Nao se pode visualizar a eliminacdo da possibilidade da loucura, o que
equivaleria a uma robotizagao do ser humano, rebaixando-o a condi¢ao de maquinas triviais.
Nao se poderia eliminar a dialogia sapiens/demens, faber/mitologicus, ceconomicus/ludens
nem extinguir a dialogia entre o software egocéntrico e o software comunitario/ altruista

proprio do ser humano.

Morin descarta a possibilidade de vir a existir uma pos-humanidade imortal. E até
possivel imaginar uma p6s-humanidade prolongando-se a vida de planeta em planeta, por
meio da morte sucessiva de inumeros sois, mas ela ficaria exposta aos acidentes. Mesmo na
pos-humanidade, tremores de terra, erupgdes vulcanicas, quedas de aeronaves nao poderiam
extinguir bactérias e virus. Mesmo na pés-humanidade, o carater aleatorio e mortal da aven-

tura humana perdurara.

Para concluir esta apresentacdo, deixemos que o proprio autor diga se o que pretende-
mos ¢ viavel, se ha uma ligagdo entre o polo morte-vida, expresso em O homem e a morte,
e a complexidade; se realmente este livro contém embrides ou matrizes do paradigma da

complexidade.

O homem e a morte € um livro que me ¢ muito caro porque, de uma maneira
espontanea, eu fiz o que eu queria fazer, quer dizer, desenvolvi um estudo segun-
do o método da complexidade. Consegui ndo mutilar esse assunto, vislumbrar a
grande abertura que significa a complexidade, indo da biologia a mitologia. Mais
do que modificar, consegui enunciar conceitos, conhecimentos, ideias. Creio que
a concepgdo que extrai das duas formas fundamentais da morte, as duas for-
mas arcaicas, o duplo e a morte renascimento, segue verdadeira [...]. Creio que
L’homme et la mort € o livro com o qual me formei a mim mesmo, eu me auto-
produzi como antropo6logo-socidlogo etc., quer dizer, como alguém que nao tem
rotulo e que tenta abarcar o campo antropoldgico na unidade variada de suas
dimensdes. Penso ter conseguido fazer uma coordenagdo ao tentar analisar, de
acordo com o método da complexidade, os efeitos contraditérios da consciéncia
da morte. Eu assumo e fico satisfeito com tudo isto [...] (MORIN, 2001a, p. 86).

Nessa tese nossa navegacao passa pelos caminhos da duvida, das contradigdes, da co-
mogao e do estupor e, para finalizar este capitulo, apresentamos uma nota do livro Lamento
dos Mortos (2015). Em outubro de 2009, James Hillman e Sonu Shamdasani comecaram
uma série de conversas sobre a publicacdao de O Livro Vermelho de Jung. Para Shamdasani,
esse trabalho ¢ sua descida ao mundo das trevas, na qual ha uma tentativa de se encontrar
um caminho para se relacionar com os mortos. O autor chega a conclusao de que, “a menos

que possamos chegar a um acordo com os mortos, simplesmente nao podemos viver” (p. 11).

A dinamica entre vivos e mortos evoca mistérios e talvez a palavra a um poeta, Rainer
Maria Rilke, facilite nosso pensamento para pontos de convergéncia € a0 mesmo tempo bi-
furcacdes, dissipacdes, brechas:

E concebivel que a morte esteja mais infinitamente préxima de ndés do que a
propria vida. O que sabemos a respeito? Nosso esfor¢o, penso, s6 pode ir na di-
regdo de pressupor a unidade da vida e da morte, para que ela, pouco a pouco,
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se manifeste para nés. Preconceituosos como somos, ndo conseguimos solta-la
de suas configuragdes [...]. Acredite, a morte é apenas uma amiga, nossa mais
profunda amiga, talvez a Ginica que jamais, jamais se abala com nosso comporta-
mento ¢ hesitagdes [...] e isso é evidente, ndo no sentido sentimental e romantico,
da negagdo da vida, do contrario da vida, mas nossa amiga justo entdo, quando,
do modo mais apaixonado, mais movido, aprovamos nosso ser-aqui, 0 acontecer,
a natureza, o amor [...]. A vida diz sempre ao mesmo tempo: Sim ¢ Nao. Ela, a
morte, (imploro-lhe que acredite!) é que realmente diz Sim. Ela diz apenas: Sim.
Diante da eternidade (RILKE, 2007, p. 168).

Entrevejo em Rilke a mesma sede e desejo de descortinar a dialogia vida e morte. Em
certo sentido, o logos poético do nosso poeta anseia por uma aproximacao complexa da exis-
téncia. Feito isso, a nossa carta nautica nos levara, no capitulo seguinte, a encontrar outro

par, agora serd a vez de Paul Ricceur.
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CAPITULO 1II #
VIDA ATE A MORTE:
A DIALOGIA MORTE-VIDA NO PENSAMENTO DE PAUL

RICCEUR



VelaS i(;adaS procuramos o norte magnético para, neste capitulo, registrar
a aproximacao entre Edgar Morin e Paul Ricceur no que tange as experiéncias de perdas e a
relevancia da morte nos seus respectivos trabalhos. A propria autobiografia de Paul Ricceur
ressalta a presenca e o sentido da morte. Nossa pesquisa registrard de que maneira, ao longo
dos escritos de Paul Ricceur, se trabalha com a perspectiva dialégica morte-vida, ha mesmo,

por parte desse autor, a chamada vida até na morte.

O capitulo serd desenvolvido em duas partes: 2.1. As experiéncias de perda na auto-
biografia de Paul Ricceur e a sua influéncia na construcao do seu pensamento; 2.2. As apro-
ximagoes de Paul Ricceur ao enigma da morte ao longo dos seus escritos até a obra postuma,

Vivo até a morte.

2.1. As experiéncias de perda na autobiografia de Paul Ricoeur e
sua influéncia na construgdo do seu pensamento

No capitulo anterior, vimos que a presenga e a experiéncia da morte marcaram a vida
e a construgdo do pensamento de Edgar Morin. Como veremos a seguir, ha um paralelo no-

tavel entre a biografia de Morin e a de Paul Ricceur.

Ricceur nasceu em 23 de fevereiro de 1913 em Valence e faleceu em 20 de maio de
2005 em Chatenay-Malabry, proximo de Paris, aos 92 anos de idade. Assim como Morin, na
rica trajetdria dos seus escritos, a autobiografia aparece constantemente e, com ela, as refe-
réncias a sua vivéncia de morte e ao seu sentido, o que significa que se trata de algo que teve
influéncia sobre sua obra. Essa suposi¢do pode ser inferida da propria posi¢ao de Ricoeur

na sua Autobiografia Intelectual, que compde parte da obra Da Metafisica a moral (1995).

O texto foi escrito por Riceceur para integrar o volume XXII da cole¢do americana The
Library of Living Philosophers (A Livraria dos Filosofos Vivos), dedicado ao seu pensamen-
to. O texto, originalmente escrito em francés, foi publicado na versdo inglesa. Essa versao
serviu como base da tradugao editada pelo Instituto Piaget de Lisboa, em 1995. A essa tradu-

¢do vamos nos referir ao longo deste trabalho.

Logo no inicio da obra, Ricceur declara que abordara apenas os acontecimentos da
sua vida privada que sejam capazes de projetar alguma luz sobre o desenvolvimento do seu
trabalho filoséfico e que uma autobiografia, antes de mais nada, ¢ a narracao de uma vida.
As constantes referéncias as suas perdas e a morte significam, pois, que elas tiveram grande

relevancia na constru¢dao do seu pensamento.

Edgar Morin expde sua autobiografia ao longo de quase todos os seus trabalhos, en-
quanto Ricceur concentra, nessa obra que citamos, os principais eventos de sua vida, relacio-

nando-os a evolucdo do seu itinerario intelectual.
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Percebe-se, na autobiografia e trajetoria intelectual de Ricceur, mais uma aproximagao
com Morin, qui¢éd por influéncia dos filosofos fenomenoldgicos e existencialistas que ele
estudou e assimilou, aprendendo a considerar ndo apenas o lado racional do humano — o
sapiens — como diria Morin, mas também o seu lado demens e tragico. Desde seu ultimo
ano do Liceu (1929-1930), aos 17 anos, ele fora confrontado com uma maneira de ensinar
profundamente diferente de tudo o que até entdo tinha experimentado. Os tragicos gregos,
os oradores latinos, Montesquieu, Pascal e os filosofos do século XVIII eram vistos apenas
do ponto de vista literario, mas “tinham-nos sido ocultadas as razdes mais profundas sobre a
concepe¢do que tinham das coisas” (RICEUR, 1995, p. 48). Nas aulas de filosofia, entretan-
to, “debrucavam sobre as proprias doutrinas, os principios, as suas razdes, os seus conflitos
(Ibid., p. 48).

Ele lembra seu professor Roland Dalbiez, que tinha uma formagao neotomista, em
cujas aulas ficou fascinado pela arte de disputar uma questdo. Desde entdo, o principal ad-
versario era o idealismo, “suspeito de induzir o pensamento e agarrar apenas o vazio. Privado
da realidade, o pensamento era for¢ado a virar-se narcisicamente sobre si proprio” (Ibid., p.
48). Dai que toda uma corrente de pensamento filosofico moderno se apresentava como uma
negacao “da realidade observada no delirio dos psicéticos”. Negava-se, pois, o lado demens
do humano. Em oposicao a isso, seu professor (Dalbiez) fora o primeiro filosofo francés a
escrever sobre Freud e a Psicanalise. A esse primeiro professor ele se declara devedor da
sua postura posteriormente assumida, de resistir ao imediatismo, a adequagao a apodicidade
feita pelo cogito cartesiano e pelo Eu penso kantiano. Também a esse professor ele atribui a
preocupacao, que emergiu mais tarde, de integrar a dimensao do inconsciente e o ponto de
vista psicanalitico, em geral, a uma linha neocartesiana e neokantiana marcada pela filosofia
reflexiva na Franga. Essa sua posi¢ao ficara patente em 1950, quando escreve sua primeira
obra filosofica de vulto, O voluntario e o involuntario, na qual propde a involuntariedade
absoluta, que permeia o carater, o inconsciente, a vida. Mais tarde, em Da Interpretagdo.
ensaio sobre Freud (1977a), atribui o lado obscuro da vida ao instinto de morte descoberto
por Freud, a matriz do trabalho de interpretacao, ou da hermenéutica, ponto central do pen-

samento de Ricceur.

Do seu professor Roland Dalbiez, Ricceur faz questao de relembrar um conceito, ou
um preceito, que ele dava aos seus alunos que haviam jurado dedicar sua vida a filosofia
no término de suas aulas, a saber: “quando um problema nos preocupa, nos causa angustia,
nos assusta, ndo tentemos controla-lo; devemos enfrenta-lo”, conselho que Ricceur declara
jamais ter esquecido. E vai expor como essa regra ecoou em seus ouvidos particularmente
receptivos. Ele manifesta que, aos 18 anos, era ele aquilo que se pode chamar um bom aluno,
mas, acima de tudo, era um espirito intranquilo e curioso ¢ que sua curiosidade intelectual

resultou de um precoce amor pelos livros.
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Passamos a lembrar fatos lutuosos de sua vida que, para nosso estudo, sdo relevantes,
pois mostram nosso autor desde cedo envolvido na tragédia da morte e do luto (RIC(EUR,
1995, p. 49). Muito cedo ficou 6rfao de pai e mae. A mae morrera logo depois que ele nasce-
ra. O pai, professor de inglés no Liceu de Valence, fora convocado para a guerra e morto em
batalha logo no inicio da Primeira Guerra Mundial, em 1915. Dada essa perda, Ricceur foi
criado em Rennes juntamente com sua irma, ligeiramente mais velha, por seus avos paternos

€ por uma tia onze anos mais nova que seu pai, a qual se mantinha solteira.

O ambiente familiar na juventude nunca fora perpassado pela euforia de pos-guerra.
Ao contrario, a familia e especialmente o jovem Ricceur viviam um clima de luto pela morte
do pai. Embora desde crianga tivesse sido catalogado como Pupille de la Nation, titulo que
era concedido aos orfaos de pais mortos em batalha, o clima em que vivia era mais de auste-
ridade, luto e intensa dedicagao as leituras e aos estudos, vivendo também um conflito entre

a educagao protestante e a formacgao intelectual.

A profundidade das perdas e do luto vai-se agravar mais adiante quando Ricceur, aos
onze ou doze anos, faz uma “descoberta precoce”, resultante do Tratado de Versailles. A
consciéncia dessa angustia, diz ele, “tinha alterado brutalmente o sentido da morte do meu
pai, na Frente, em 1915, despida da auréola reconfortante de uma guerra justa ¢ de uma
vitoria sem macula. A sua morte tinha sido em vao”. Essa leitura da morte do pai provoca
em Ricceur sentimentos conflitantes, como se pode perceber em suas proprias palavras: “a
par do pacifismo resultante destas meditacdes, foi crescendo em mim rapidamente um forte
sentimento de injustiga social, o qual era encorajado e justificado pela minha educagao pro-
testante” (Ibid., p. 57).

Outras mortes vém reforcar esse novo sentimento. “Recordo-me, diz ele, especial-
mente da minha indignacdo quando soubemos da execucao, nos Estados Unidos, de Sacco
e Vanzetti, os quais em todas as informagdes que nos deram, surgiam como anarquistas que
tinham sido falsamente acusados e injustamente sentenciados. Julgo que a minha conscién-
cia politica nasceu naquele dia” (Ibid., p. 57). Essa afirmacdo muito veemente, ao lado da
sua indignacdo pela morte “ingloria” do pai, faz-nos perceber a ligagdo entre morte e perda

e a consciéncia politica de Ricceur.

Nem tudo ¢ luto e perda. Existem momentos de euforia e sucesso. Refere, por exemplo,
que o verdao de 1935 marcou uma data importante na sua histéria pessoal e da sua familia:
0 sucesso no exame de Agrégation em Filosofia, que o habilitava ao exercicio da docéncia.
Esse exame marcou o fim dos seus estudos universitarios. Logo depois dessa conclusdo fe-
liz, acontece seu casamento com uma amiga de infancia que compartilhava os seus compro-
missos. Foi assim que ele comecou, ao mesmo tempo, sua vida familiar e profissional. Logo

em seguida, vém a sua lembrancga as experiéncias de perda,
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Mas nunca poderei esquecer que as diversas perdas que entdo sofri — a morte
dos avos que me tinham criado, e, a ainda mais, a dolorosa perda de minha irma
Alice, de tuberculose — tinham colocado logo no comego a marca de um memento
mori no nosso sucesso social e felicidade familiar (Ibid., p. 58).

Esse memento mori (a necessaria lembranca da morte) sempre acompanhou a trajetoria

de Ricceur com profundas marcas no seu pensamento filosofico e politico.

Entretanto, outros momentos felizes ndo faltaram, como o nascimento dos seus trés
filhos enquanto lecionava filosofia nos liceus Comar e Sorient até ser declarada a guerra (a

Segunda Guerra Mundial). Com ela, novas experiéncias de morte.

A guerra apanhou-me de surpresa, no fim de um belo verdo passado com minha
mulher na Universidade de Munique, frequentando um curso de lingua alema.
Tornei-me entdo civil recrutado, depois combatente, e por fim, combatente ven-
cido e oficial aprisionado (Ibid., p. 58).

Sua unidade foi capturada pela invasdo alema e recluida em campos de concentragao.
Resta a ele recordacdes positivas do periodo de cativeiro passado em diversos campos da Po-
merania. Naquela época, ja era pai de trés filhos. Mais tarde, depois da guerra, teve mais dois
filhos, sendo que a morte tragica do quarto filho provocaria uma profunda ferida e um luto
interminavel, como veremos adiante. Tempo de experiéncias humanas extraordindrias, vida
cotidiana partilhada com milhares de outros, cultivo de amizades intensas, ritmo regular de

aprendizagem improvisada, ininterruptas sessoes de leitura dos livros disponiveis no campo.

Juntamente com Mikel Dufrenne, leu os trés volumes de Philosophie de Karl Jaspers
(1932). Em sua autobiografia, declara sua divida para com Jaspers, por ter mantido sua ad-
miragdo pelo pensamento alemao, afastando a influéncia dos aspectos negativos causados
pela inimizade entre franceses e alemaes provocada pela guerra e pela pecha de que os ale-

maes eram “o terror da histéria” (Ibid., p. 59).

Nos cinco anos de cativeiro, Ricceur nada soube dos horrores dos campos de concen-
tragdo nazistas, dos exterminios dos Judeus, de mulheres e criancas. Somente veio saber

desse horroroso acontecimento na primavera de 1945, as portas do campo de Bergen-Belsen.

O retorno a sua familia lhe causou “imensa alegria” (Ibid., p. 59). Passou a morar em
Cevenol — uma aldeia na sua maioria protestante — que, inspirada por seus pastores, havia
acolhido e escondido em suas casas os judeus perseguidos pela policia francesa e pela gesta-
po. Em Cevenol, lecionou filosofia e ficou tocado pelos ideais internacionalistas e pacifistas
dos fundadores da aldeia. Naquela ocasido, ele sentiu fervilhar em si, novamente, o debate
interior sobre “o homem ndo violento e o seu papel na historia”. Essa tematica ele aborda-
ria mais tarde num artigo sob o titulo “L’homme non violent et sa présence a l’histoire”. O
artigo, publicado na revista Esprit em fevereiro de 1949, pode ser encontrado em tradugdo
portuguesa, “O homem ndo violento e sua presen¢a na historia”, na obra do mesmo autor,

Historia e verdade, publicada pela Editora Forense em 1968.
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Importante notar o que relata quando diz que esse debate “tinha suas origens nas des-
cobertas que tinha feito, enquanto crianca, em relacdo as injusticas e as mentiras da Primeira

Guerra Mundial” (Ibid., p. 60), da qual fora vitima o seu pai, morto em combate.

A conclusao das duas dissertagdes que apresentou para seu doutorado em 1948 coinci-

diu com o nascimento do seu quarto filho, que futuramente terminaria em tragédia:

O nascimento de uma quarta crianga tinha posto o selo da vida num mundo de
pos-guerra que ainda hesitava na entrada na guerra fria; ndo podiamos prever que
menos de 40 anos depois, este ramo de oliveira da paz seria substituido por uma
coroa funeraria (RICEUR, 1995, p. 67).

Note-se a forca metaforica das expressoes de Ricoeur. A crianga aparece como um selo
da vida num mundo de morte, que foi a guerra; esta apenas terminara e ja se inaugura uma
outra, ameagadora, a Guerra Fria. E a crianca que nasce trazendo esperanga, como um “ramo
de oliveira”, menos de quarenta anos depois, pela tragédia do suicidio, seria substituida por

uma coroa funeraria.

Liga os preparativos para a publicacdo de uma de suas obras mais relevantes, o Soi-
-méme comme un autre, a esse acontecimento, o mais tragico de sua vida. Em fevereiro de
1986, ele estava em Edimburgo, onde deu oito conferéncias filosoficas e duas sobre a Biblia
nas famosas conferéncias Clifford Lectures. Ele considera que “as semanas passadas em
Edimburgo e na Escécia foram luminosas sob todos os aspectos”, eis que as oito conferén-
cias filosoficas constituiriam o nucleo da sua obra Soi-méme comme un autre, editada em
Paris em 1990 (Edition du Seuil), recentemente traduzida e publicada (2014) no Brasil pela
Editora Martins Fontes. Entretanto, um dia ap6s o regresso, no momento em que visitava
a clandestina Universidade de Praga, mais uma vez a morte o atinge “como um raio que
despedacou toda a nossa vida, o suicidio do nosso quarto filho” (RICEUR, 1995, p. 131).

Com essa morte, afirma, “comec¢ou um periodo interminavel de luto sob o signo de
duas afirmacdes persistentes: a sua intencao ndo era magoar-nos, a sua consciéncia reduzida
a sua soliddo, tinha estado tao intimamente ligada a tinica coisa a fazer” (Ibid., p. 131). Inter-
preta o ato desesperado do filho a luz de sua teoria ja expressa em Voluntdrio e Involuntario.
“O seu ato merecia ser honrado como uma ac¢do voluntéria, sem o envolver em desculpas
morbidas” (Ibid., p. 131). E, ao lembrar o seu propdsito de estabelecer na sua autobiografia
uma linha de fronteira entre sua vida privada e a intelectual e que s6 mencionaria algumas
alegrias privadas que, de alguma forma, transbordariam para sua obra, Ricceur da a entender
que essa morte tragica marcou seu pensamento: “agora ndo posso deixar de evocar o infortu-
nio que atravessou uma linha de separacdo que ja sé posso tragar no papel”. E compara essa

morte “a uma Sexta-feira Santa de vida e pensamento” (Ibid., p. 131).

Logo depois, parte para Chicago, onde “outra morte nos aguardava, a do nosso amigo

Mircea Eliade, com cuja obra estava desde ha muito familiarizado e com quem partilhei
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tarefas letivas, em varias ocasides, na Divinity School da Universidade de Chicago”. Dessa
forma, o autor aproxima a morte de Eliade com a de seu filho e o sofrimento que ela lhe
causara: “Esta morte, que deixou atras de si uma obra, tornou ainda mais cruel aquela outra,

que parecia ndo ter deixado nada” (Ibid., p. 132).

As experiéncias de perda sempre foram um aprendizado e uma presenga no itinerario
intelectual de Ricceur. E o que ele mesmo vem afirmar logo em seguida ao comentario sobre
a morte tragica do filho. “Ao igualar todos os destinos, a morte convida-nos a transcender a

aparente diferenga entre obra e ndo obra” (Ibid., p. 132).

Como intelectual, alguma consolag@o entre o lutuoso evento lhe advém do proprio la-
bor reflexivo. Ele a busca no ensaio que havia escrito no ano anterior e publicado logo depois

da tragédia, intitulado “O mal: um desafio a filosofia e a teologia”.

Nesse trabalho, que tem muito a ver com a presenca da morte, como acontece em
varios outros que veremos adiante, procurou formular as aporias geradas pelo mal — o mais
terrivel entre os males fisicos, a morte — e o sofrimento; aporias estas escondidas pelas te-
odiceias. Como conclusdo do trabalho, ele esboga possiveis caminhos para lidar com essa
inexplicavel aporia, pelas vias do “consentimento e da sabedoria”. Sendo assim, conclui a
lembranca dessa obra dizendo: “Subitamente descobri ser eu proprio o destinatario desta
amarga reflexdao” (RICEUR, 1995, p. 132).

Concluindo esse primeiro item do capitulo, parece evidente, nas referéncias autobio-
graficas, a constante presenga da morte e do luto. Ha, sim, momentos de euforia e de plena
realizagdao pessoal. Mas, nesse aspecto, vai nossa concordancia com a leitura de Bona, ao
tragar o percurso dialdgico do pensamento de Ricceur (BONA, 2012, p. 93-94). Segundo
Bona, embora os momentos de euforia e de plena realizagdo tenham sido relevantes para
a constru¢do do seu pensamento, Ricceur teria dado mais énfase aos acontecimentos trau-
maticos, em especial aos que evocam a lembranca e a vivéncia da morte, tais como a sua
condi¢do de o6rfao, a morte do pai em guerra, sua vida combatente num clima de morte, seu
aprisionamento, o suicidio de seu quarto filho, a perda de um grande amigo, que foi Mircea
Eliade, dentre outros. J4 nos momentos felizes, como o gosto pelos estudos e sua satisfacao
pela docéncia, o convivio e a interlocu¢do com os amigos, 0 matrimonio, o nascimento de
cinco filhos, ele o faz muito de passagem, embora estes também tenham tido influéncia na

sua producdo intelectual.

A presenga da morte € constante em seus escritos, desde a primeira obra de relevo,
Philosophie de la volonté, Le Volontaire et l'involontaire, que constituiu sua tese doutoral
defendida em 1948, publicada em 1950, até o ultimo trabalho p6stumo, que recolhe frag-
mentos de meditagdes em torno da morte e do luto, publicado em 2012. Essa presenga ¢ o

que veremos na segunda parte deste capitulo.
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2.2. As aproximacgoes de Paul Ricceur ao enigma da morte ao
longo dos seus escritos até a obra péstuma Vivo até a morte

Em 1950, pela editora Aubier, era publicada a primeira obra de relevo de Paul Ricceur,
Le Volontaire et [’Involontaire, que constituiu sua tese doutoral defendida na Sorbonne em
29 de abril de 1950. A publicacdo estava destinada a integrar o primeiro ciclo de uma Filo-
sofia da Vontade da qual a segunda parte s6 aparecera mais tarde, em 1960, dividida em dois

volumes: L’Homme faillible ou Finitude et Culpabilité e La symbolique du mal.

Em seu ensaio realiza s6 a primeira parte do projeto que ele previa para uma Filosofia
da Vontade. A segunda parte enfocaria, de modo empirico, a vontade servil, analisando a
culpabilidade humana. Na terceira parte, o tema seria uma poética da vontade que alcanga
sua realizacdo pelo dom da transcendéncia. Avalia como sendo imprudente essa planificacao
de uma obra que implicaria uma vida inteira para ser realizada, razao pela qual a rejeitou por
completo, como afirma em Da Metafisica a Moral (RIC(EUR, 1995, p. 65).

A segunda parte foi realizada apenas parcialmente em A4 Simbolica do Mal, escrita dez
anos depois (1960). J4 a terceira parte jamais foi escrita como obra separada. Entretanto,
como bem observa Bona, ¢ esse mesmo itinerario que percorre na sua obra Memoria, Histo-
ria e Esquecimento (BONA, 2012, p. 75, nota 15).

Depois de uma introdugdo geral sobre questdes de método, na qual ele critica o cogito
cartesiano por criar uma cisdo entre sujeito e objeto, desenvolve uma primeira parte dedica-
da a escolha e suas motivacdes. A segunda parte versa sobre o agir, a no¢ao da vontade e os
poderes. Enfim, uma terceira parte ¢ dedicada a analisar o consentimento e a necessidade.
Nessa terceira parte, no capitulo dedicado as vias do consentimento, encontramos a experi-
éncia da contingéncia e a ideia da morte. Nossas incursdes sobre essa obra tém como fonte o
texto original em francés, Philosophie de la volonté, publicado pelas Editions Points, 2009,

e a traducdo dos textos € nossa.

Na introducao geral (RICEUR, 2009, p. 52), ele afirma que o “achievement — a
completude — da ontologia do sujeito exige uma nova mudanga de método, o acesso a uma
espécie de ‘Poética’ da vontade consoante as novas realidades a serem descobertas” (grifos
do autor). O autor passa, entdo, a afirmar qual o sentido radical dessa poesia. Ela ¢ enten-
dida como uma agdo que conjura o mundo da criacdo. “Com efeito”, diz ele, “¢ a ordem da
criacdo que se mantém suspensa pela descri¢ao (description). Mas como nos aparece essa
ordem da criagdo? “Esta ordem”, diz Ricceur, ja antevendo o que desenvolvera mais tarde
em Soi-méme comme un autre, “nao aparece-nos concretamente, sendo como uma morte €
uma ressurrei¢do. Isso significa que para nds a morte de Si (la mort de Soi) como ilusdo da

posicao do si pelo si (du soi pour soi) ¢ o dom do ser (le don de [’etre) que repara as lesdes

51



da liberdade” (Ibid., p. 52, grifos do autor). Adverte que, mais tarde, tentard sugerir essas

experiéncias radicais que marcam a vontade na sua raiz (Ibid., p. 52).

Mas, antes de entrarmos no capitulo que versa sobre a experiéncia da contingéncia e da
ideia da morte, ¢ importante apontar a reflexdo de Ricceur sobre a vida, o que ¢ facil e o que
¢ dificil no querer viver. Cita a posi¢cao de Nietzsche, para quem a vida tende nao somente a
conservagdo, mas também a expansao e a dominacao. Ela busca o poder, deseja o obstaculo,
tende a dominagao e, positivamente, ao difici/ (Ibid., p. 155, grifos do autor). Essa reflexdao
o leva a refletir sobre a grande interrogacdo que ¢ a vida. “A vida pelo menos no &mbito do
humano, ¢ uma situacdo complexa ndo desnudada, um problema ndo resolvido, cujos termos
nao sao claros nem concordantes. E assim ela ¢ uma questao aberta que se coloca ao que-
rer” (Ibid., p. 160). Paradoxalmente, afirma que nao ha “ordem” vital. A vida ¢, antes, uma
multiplicidade a ser esclarecida e unida pelo fio da decisdo (par le tranchant de la decision)
(Ibid., p. 160). O proprio autor percebe que essa conclusdo pode parecer estranha e pergunta:
“a vida seria, ela mesma, uma pseudo-no¢ao? Em tal situacdo extrema, ndo estaria eu na
necessidade de escolher entre minha vida e, de outro lado, meus amigos, a verdade, a minha
f&?” (Ibid., p. 161).

Neste ponto, aparece a relevancia atribuida a morte: “Precisamente, se em certos mo-
mentos, minha vida aparece ligada a um valor global, isto ndo ha de se atribuir ao interior
da experiéncia afetiva indefinida e confusa, mas a algo exterior, a partir da morte”. Cabe a
morte criar e conferir unidade a vida, a medida que a morte ¢ situagdo de catastrofe e pede
que se escolha entre a propria vida e a dos amigos, no final das contas, a morte coloca em

questdo e confere sentido a propria existéncia”. (Ibid., p. 161, grifos do autor).

Ao mencionar que a morte atribui sentido a existéncia, quer ele dizer que “A eventua-
lidade deste acontecimento simples, minha morte, meu morrer, reune de repente tudo aquilo
que eu sou como corpo, em um abraco igualmente simples”. Morrer, tal como no poema de
Rainer Maria Rilke, ¢ um sim, que, de forma simples e laconica, se oferece ao viver: “Ante
0 ‘perigo da morte’ 0 ‘estar-em-vida’ aparece entdo como uma situagdo total que tem a sim-
plicidade, se ndo de um ato que eu efetuo, pelo menos de um estado que ¢ o proprio estado

de viver corporalmente” (Ibid., p. 161, grifo do autor).

O valor da morte evoca a importancia do sacrificio que revela a unidade da vida. Essa
revelacao ¢ de tal monta que nunca sera sublinhada a saciedade, a riqueza de suas implica-
coes filosoficas; seria até traida se ndo se discernir, por trds do morrer que unifica a vida, a
afirmacao dos valores pelos quais a minha morte esta implicada como eventualidade e pelos

quais minha vida esta em perigo.

V& uma nitida diferenga entre o suicidio e o sacrificio. O suicidio ¢ pura negacao e
destrui¢cdo, enquanto o sacrificio ¢ totalmente afirmagao; afirma os valores e o ser para além

da vida:
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A minha vida ndo se me apresenta como um valor que é a0 mesmo tempo amea-
¢ado e transcendido; ameagado pela morte e transcendido por outros valores. O
sacrificio retine em uma Gnica situagdo a ameaga e a transcendéncia. E por isso
que podemos dizer que a vida é ela mesma unificada pela morte e por outros
valores. E a luz do sacrificio, que nos podemos dizer que a vida define nio um
valor simples mas um nivel simples de valores (Ibid., p. 161-162, grifo do autor).

Essas reflexdes sobre a morte levam a ideia de sacrificio, que, mais tarde, em outras
obras, serd desenvolvida pela concepcao de entrega, dom, doagao de si. (Vejam-se as ultimas

paginas de Percurso do Reconhecimento, 2004a, p. 230).

Ainda na dissertacdo sobre o Voluntario e o Involuntadrio, no capitulo dedicado as vias
do consentimento, aborda a experiéncia da contingéncia e a ideia da morte. Por tras esta a
critica ao Cogito soberano de Descartes, que, reduzindo a realidade ao mundo do “Eu pen-

s0”, ndo soube lidar com a contingéncia e a experiéncia inevitavel da morte.

Descartes chegou a ver certa ligagdo do corpo com a alma, mas ficou no meio do ca-
minho, colocando-o como pura res extensa, a coisa extensa, objetiva, sem ligé-lo a subjeti-
vidade humana. J& Ricceur defende a inclusdao do corpo e do sofrimento e do involuntario no
proprio Cogito como um modo de existéncia subjetivo, e ndo apenas como forma de sensibi-
lidade, como estrutura das coisas objetivas. Estamos no mistério da unido do sofrimento e da
extensdo do proprio mundo no meu “eu existo”. Se o mundo existe, isso significa que todos
0s corpos extensos sdo como o horizonte deste corpo extenso que sou eu (Cf. RIC(EUR,
1995, p. 563-564).

A inclusdo da extensao no Cogito acarreta a inclusao no Eu de contingéncia, da nega-
tividade, de temporalidade. Ao nada da morte somos tentados a responder com um facil jogo
de contrarios (Ibid. p. 568). Termina o topico em que fala sobre a tristeza e a contingéncia
com esta asser¢ao: “Ha uma negagao implicada na necessidade de ter nascido: ¢ a nao ne-
cessidade de ser, que € sindbnimo da contingéncia. E ndo ¢ necessario, em principio, recorrer
ao sentimento da morte para dar conta desta situacao” (Ibid., p. 569). Dai o elo que o leva a

refletir sobre a experiéncia da contingéncia e a ideia de morte (Ibid., p. 570).

No inicio desta reflexdo, levanta algumas indaga¢des: que lugar vamos atribuir a ideia
da morte? Haveria uma negagdo sobreveniente (surnuméraire) que nenhuma simetria per-
mitiria construir, que nenhuma reflexdo sobre a necessidade suscitaria? E afirma que seria
estranho poder completar uma reflexao sobre a necessidade de ser e sobre a negagdo contida

na necessidade, sem evocar a morte (Ibid., p. 570).

Também concorda com essa necessidade de incluir a morte na reflexdo sobre a ne-
cessidade e a contingéncia de ser. Mas adverte que essa reflexdo pode levar muito longe
sem recorrer a essa ultima fonte de terror € que a ideia de morte ndo deve polarizar toda a
nossa atengao quando ela se volta para a negacao. Isso nao devera ser esquecido quando se

tenta compreender o consentimento ao lado da recusa da morte e do sofrimento. A recusa
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e o consentimento serdo tratados nas paginas 578 e subsequentes. Porém, ja adianta que o
consentimento nao seria exclusivamente liberdade para a morte ou diante da morte ou em

vista da morte.

Por outro lado, ele quer sugerir que a ideia da morte difere de todas as ideias que ele
percorreu até o presente. Declara ter uma experiéncia do carater e dos seus limites e, até
mesmo, uma experiéncia do inconsciente; uma experiéncia global da vida, da sua organi-
zagdo; do sofrimento que comporta a organizacao; uma experiéncia vaga do crescimento e
do envelhecimento; enfim, um sentimento confuso de ja ter nascido, de proceder de outros
seres € de ndo se dar o ser. Entretanto, declara ndo ter nenhuma experiéncia da morte; de nao
ter nenhum meio de antecipar o proprio acontecimento de morrer. A morte nao ¢ um limite
como o nascimento, que evolui. Pelo fato de a consciéncia ja ter nascido, seu nascimento,
embora inacessivel a consciéncia de si, esta implicado no Cogito; mas a morte ndo esta im-

plicada nele, nem mesmo obscuramente. Ela ndo ¢ simétrica ao nascimento.

Sobre a exterioridade da morte, afirma: “A ideia da morte é uma ideia inteiramente
apreendida de fora e sem equivalente subjetivo inscrito no Cogito. Talvez ela ndo esteja nem
mesmo relacionada com aquela angustia da contingéncia a qual chegou a nossa analise”
(Ibid., p. 570). Mas como comprovar essa exterioridade da morte com relacdo a percepgao
de si?

Riceeur (Ibid., p. 571) julga facil comprova-lo interrogando as diversas experiéncias
subjetivas nas quais poderia estar contida, a primeira vista, uma vaga experiéncia do “dever

morrer”’.

Essas experiéncias deveriam ser escolhidas entre aquelas que revelam uma diminuigao
do nosso ser: o sofrimento, o envelhecimento, a perda de consciéncia, a fadiga extrema, o
desfalecimento, o sono etc. Poder-se-ia pensar que o ser diminuto (/e moindre — étre) € um
esboco do ndo-ser e que, por uma espécie de extrapolagdo imaginativa, apresentamos nosso

nada futuro, como acontece em todas as formas de declinio da consciéncia.

Na realidade, ndo ha “pequena morte” (petite mort). O sofrimento ndo s6 anuncia o
meu fim, mas anuncia, a0 mesmo tempo, o sentimento de minha diminuic¢ao, a consciéncia
fulgurante de que eu estou ai para sofrer. Pode até ser que a minha presen¢a no mundo e,
sobretudo, a presenga em mim mesmo nunca seja tdo viva como no sofrimento. A morte €,
entdo, muito mais interrupgdo e libertacdo do que consumagdo do sofrimento (RIC(EUR,
2009, p. 571).

Nao considera o envelhecimento como antecipagdo da morte. A morte, entdo, consti-
tuiria um pequeno choque para nos despertar; ¢ a armadilha da morte (Ibid., p. 571). Mais
perturbadoras que o impacto da morte sdo as experiéncias nas quais a consciéncia entra em

vertigem, torna-se cega e extingue-se. Assim, a fadiga extrema me aniquila; o desmaio ¢
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uma auséncia, € o0 sono ¢ uma extin¢do da consciéncia em vigilia. Essas experiéncias mais
mascaram do que revelam a nossa morte. Do sono, nés despertamos e, dele, podemos falar;

da morte, ndo ha retorno. Ela est4d sempre diante de nés (Ibid., p. 571).

A diferenca do sono e dos sonhos dos quais podemos falar como de experiéncias pas-
sadas, a morte estd sempre a nossa frente. Por isso, ela ¢ um ausente que nos acrescenta
(surajouté), no qual fazemos aquele passo incomensuravel de algo para o nada. Razao tem
Epicuro quando diz: quando estou vivo, ela ainda ndo chegou; e, quando ela chega, eu ja nao
sou mais (Ibid., p. 572).

A exterioridade da morte ¢ constantemente refor¢ada: ndo ha nada na experiéncia inte-
rior do Cogito que me mostre a minha morte; meus proprios limites ainda sdo uma qualifica-
¢do e, as vezes, uma exaltagdo da minha presencga. A morte € o fim, a interrupgao dos limites,
assim como dos poderes. Ela ¢, pois, uma negagao fora de série, que faz uma irrup¢ao no
Cogito a partir de fora (Ibid., p. 571).

Nesta altura, pergunta-se: entdo de onde viria essa negacao? (Ibid., p. 572). Para res-
ponder, cumpre notar que tal negacdo advém de uma necessidade irrecusavel: “tu deves
morrer”. Como consequéncia, deve-se admitir que essa necessidade ndo pode ser deduzida
de nenhuma caracteristica da existéncia. A contingéncia s6 me diz que eu ndo sou um ser
necessario cujo contrario implicaria uma contradig¢do. Ela s6 me permite concluir que “um
dia poderei deixar de existir, que eu posso morrer, pois quem teve de comecar, pode terminar,

mas nao diz que eu devo morrer” (Ibid., p. 572, grifo do autor).

Mais uma indaga¢ao: como me dar conta dessa certeza de que ndo ¢ cabivel numa

experiéncia antecipada do proprio morrer?

De inicio, Ricceur faz notar que essa certeza ¢ um saber e ndo uma experiéncia. (Ibid.,
p. 572, grifos do autor). Alids, é o mais certo de todos os nossos saberes que concernem a
nosso futuro, mas ¢ somente um saber. Se assumido passionalmente, esse saber pode se tor-
nar terror ou angustia. Mas, a diferenca da vida que ¢ revelada pelo sentimento, a morte €, a

principio, descoberta pelo conhecimento.

A angustia que caracteriza a contingéncia e que a morte revela primitivamente se as-
socia secundariamente a esse saber abstrato e nu. Com efeito, ¢ de fora que a ideia da morte

penetra em mim (Ibid., p. 572).

Como, entdo, ¢ apreendida a morte? Pela Biologia elementar que me ensina o convivio
com outros seres vivos ¢ o espetaculo da morte deles. Nesse morrer, eu descubro uma lei

empirica sem excecdo: todos os seres mortais vivos organicos sao mortais (Ibid., p. 573).

Nao ¢ necessaria uma enumeracdo completa para chegar a lei da mortalidade. Nos a
captamos, como todas as leis empiricas, com base em alguns exemplos bem escolhidos, pelo

simples processo de usura e reparagdo (usure et reparation) da vida (Ibid., p. 573). E claro,
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particularmente, que a doenga definida objetivamente implica a morte; isso € algo que nao
acontece pela experiéncia subjetiva do sofrimento. Os circulos concéntricos da doenga nos
quais o vivo deve necessariamente penetrar conduzem-no para os ultimos circulos, os circu-
los do incuravel, em que a doenga se torna fatal: “mors certa, hora incerta” (a morte € certa,

mas a hora ¢ incerta).

Ricceur continua explicitando o carater externo, biolégico da morte, reafirmando que
nao ha nada mais no pensamento da morte do que uma necessidade bioldgica de carater estri-
tamente empirico, ndo fundado nos pressentimentos da existéncia, mas totalmente motivado
pela experiéncia externa. Se eu ndo pensar como bidlogo, jamais poderei pensar a morte.
E uma lei empirica e ndo uma esséncia (Ibid., p. 573). Por isso é que ndo haveria nenhum
absurdo intrinseco no sonho de uma longevidade indefinida, pois ndo somos mortais por
esséncia, e 1sso ocorre “porque nao temos nenhum equivalente subjetivo desta necessidade”
(Ibid., p. 573).

Pode-se ter uma ideia de imortalidade pela sexualidade, que garante a permanéncia da
espécie (Ibid., p. 573). Mas ¢ a vida em sociedade que ensina, a0 mesmo tempo, o valor do
individuo e o sentido da morte individual. Essa li¢do, porém, permanece impura, pois a con-
tinuidade histdrica das tarefas sociais, o anonimato dos papéis, transmite-se, mascara o que
ha de irreparavel na morte de um individuo. A sociedade continua como sistema de lugares
vazios, de papéis vazios que vém ocupar e preencher titulares intercambiaveis e provisorios.
Nao se pode nem mesmo dizer que o espetaculo social da morte seja suficiente para aproxi-
mar de nds essa necessidade da morte que paira sobre nds como uma abstracao e resta sem

forca para proporcionar essa certeza ardente de nossa presenga no mundo (Ibid., p. 574).

Os ritos funebres e o espetdculo do caddver

Os ritos funebres escondem a morte e, a0 mesmo tempo, o morto, sob os paliativos
de uma estética ¢ de uma acdo; o funebre desvia-nos do mortal; mais ainda, esses ritos se
dirigem menos ao morto como alguém que nao mais existe do que aos vivos; o morto € algo
demasiado real, suspeito, até perigoso, que € preciso apaziguar e excluir. O cadaver é dema-
siado ambiguo. Anédlogo ao vivo e analogo as coisas, nem vivo nem coisa, ele esta ai e, ao
mesmo tempo, nao estd. Eu ndo posso pensar a morte ¢ a minha morte sendo desviando meus
olhos do morto (RICEUR, 2009, p. 574).

Neste ponto, vem a interroga¢do: a agonia teria um poder de persuasdo maior que o
funeral ou a vista do cadaver? A despeito ou por causa do seu extremo patético, que repercu-
te até nas minhas entranhas, a agonia rui todos os pensamentos; um pesado primeiro plano

ofusca a meditacdo; a agonia ndo ¢ o fim, mas a luta rumo ao fim. Nessa luta, nds partici-
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pamos, ajudando o moribundo a lutar. Como diz Heidegger, n6s ndo assistimos a morte.
Nos assistimos a pessoa que morre. A menos que tocados pelo estupor, ndo nos limitemos a
espera horrivel de que a morte venha finalmente romper, pelo seu siléncio e paz, o tumulto

da agonia. Uma coisa € o ultimo ato, outra ¢ o despojamento.

A morte do outro, pela triplice experiéncia dos funerais, do cadaver e do moribundo,
ilustrando a lei muito abstrata da mortalidade, ndo me conduz sendo imperfeitamente para
uma conversao pessoal da minha propria mortalidade (Ibid., p. 574). Por isso, toda morte
nao ¢ somente solitaria; ¢ incomunicavel enquanto ato de morrer; ela ¢ também exemplar
enquanto ilustracao da lei da mortalidade que envolve toda espécie. Esse homem que morre
sozinho ¢ um outro de mim, mas ele €, também, um outro eu mesmo, meu semelhante, com
quem eu comungo a mesma condi¢cdo humana. O outro se torna, por amor, meu semelhante,

mas a lei da mortalidade me tocara e me ferira.

O encontro decisivo com a morte € a morte do ser amado. A morte, nesse caso, € ver-
dadeiramente pressentida como fim — irreparavel. A morte em segunda pessoa ¢ a verdadeira
ilustracdo da morte como lei da espécie, e esse fim repercute em mim como fim da comuni-
cacdo. O morto ¢ alguém que ndo responde mais; ¢ ausente, desaparecido. Para essa experi-
éncia radical, ndo ha necessidade de imagem a cores da agonia e do espetaculo equivocado
do cadaver nem dos ritos do sepultamento; ela desenvolve-se na auséncia totalmente pura
que s6 fala ao coracdo, e ¢ esse siléncio que ja envolve com sua gravidade a agonia, criando
um distanciamento para chegar, em seguida, a desolagdo do cadaver, em torno do qual esse
siléncio cria uma falsa auséncia; do siléncio da agonia, chega-se ao luto dos funerais, que
se encerra com um solene adeus. Mas ¢ sempre necessario que a dor abandone as imagens
e reflua para si mesma, enfrentando a auséncia absolutamente pura. Resta, entdo, que essa
ilustracdo pungente da lei da espécie ndo ¢, ou ndo ¢ mais, uma comunicacao do proprio
morrer; a experiéncia da morte como acontecimento final ndo passa do tu ao eu; ndo tem
passagem. Se o amor sofre, é precisamente porque um partiu € o outro ficou; cada um morre

sozinho e cada um ¢ deixado sozinho (Ibid., p. 575).

A experiéncia do morrer ¢ como uma palavra que eu tenho na ponta da lingua. Estou a
ponto de descobri-la, mas sempre me escapa; ela coloca-se para mim além das experiéncias
do sofrimento, do envelhecimento, do sono e do desmaio; além mesmo de todo eco em mim
da morte do outro, seja a mais preciosa (Ibid., p. 575-576). Memento mori (“lembra-te que
morreras”). E essa necessidade permanece como uma lei da espécie, que eu nunca termino
de me aplicar, de assimilar, de torna-la minha. E um pensamento, ndo é uma experiéncia; é
um pensamento a ser transformado em crenga, em convicgdo pessoal, mas que sempre visa
ao meu nada, meu vazio (Mon néant a vide). Porque o outro ¢ meu semelhante, a morte tem

um valor de adverténcia, de um apelo, de um dobre de finados (Ibid., p. 576).
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Mas eis 0 que acontece: esse pensamento sempre vazio de morte necessaria se mistura
as experiéncias mais subjetivas da minha impoténcia e da minha negatividade sofrida passi-
vamente. E esse pensamento, tornando-se uma convic¢ao pessoal, contorna essas experién-
cias e lhes confere a marca da morte; € por essa contaminagao que tudo parece antecipar esse
acontecimento que é morrer (Ibid., p. 576). E a certeza de dever morrer que da a doenga, ao
envelhecimento, a perda da consciéncia seu valor de pressentimento. Porque devo morrer,
meus dias sdo contados, e o envelhecimento ¢ como uma subtracdo operada sobre um capital

que se esgota.

O sono e o desfalecimento nao tém esse poder de simular a morte sempre futura, se a
certeza da morte, vinda de outro lugar, nao lhe atribuir esse significado simboélico. O nada
da morte lanca sua sombra sobre o adormecido, que, doravante, evoca o cadaver. Acontece,
entdo, uma mistura entre essas diversas experiéncias subjetivas e a certeza objetiva da minha
mortalidade: esta oferece sua necessidade totalmente abstrata; aquelas atribuem a convicgao

de minha morte futura o valor de uma espécie de pressentimento concreto.

A certeza da morte parece assim segregada pela propria consciéncia e pelas experién-
cias mais emocionantes da vida cotidiana, porquanto ¢ a convic¢ao de morte que lhes ilumi-

na sempre de fora como um saber, ndo como uma experiéncia (Ibid., p. 576).

E por uma mistura semelhante que a certeza da morte vem se fundir com a experiéncia
confusa da contingéncia; ela orienta minha atengdo para os tragos negativos mais fundamen-
tais que comportam minha condi¢@o de vivo, que se torna também amante, que anseia e faz
fixar toda a atual negacdo incluida em um ser que ndo existe por si mesmo (Ibid., p. 577). A
angustia do sentir como ndo necessario, fortuita e revogavel, ¢ alertada pela trama da minha
futura morte. O nada que me acompanha sempre e expressa a minha contingéncia se mistura
com esse outro nada fora de expectativa: meu nada que acontece e que s6 € percebido pelo

saber mais abstrato.

Da-se, entdo, uma confusao entre o conhecimento da minha necessaria mortalidade e o
sentimento da contingéncia. O conhecimento da mortalidade confere ao sentimento da con-
tingéncia a “claridade metalica” do saber. “Vocé€ deve morrer” soa mais claro do que “Vocé
nao € voc€ mesmo”. Em troca, a angustia da contingéncia, iluminada pelo saber da morte,
traz de volta seu aguilhdo e seu luto ao pensamento da morte. Doravante, torna-se verdadeiro
que a morte é minha morte e que a morte ¢ angstia. E a angustia latente da contingéncia que
acaba por assimilar o pensamento da morte e sua experiéncia interna e torna verdadeira a
estranha intuicao de Rilke quando percebe que cada um carrega e nutre em si sua futura mor-
te, uma morte Unica, feita a sua medida, a sua imagem. Portanto, uma discreta fenda separa
sempre o pensamento da morte dessa consciéncia da contingéncia; a esse pensamento, resta

sempre uma ideia um pouco fria, que nao ¢ nunca adotada e assumida, “porque a morte ndao
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¢ 0 eu como a vida — como também o sofrimento e o envelhecimento e a contingéncia — ela

permanece sempre estrangeira” (RICEUR, 2009, p. 577, grifos do autor).

Na interpretacao de Ricceur, essa € a razao pela qual os filosofos dificilmente atingem
o corag¢ao dos homens quando tentam fazé-los descobrir a propria morte. Eles podem bem
dizer que os homens “escondem” a si mesmos o seu destino pela distracao (divertissement)
ou pela fuga para o anonimato (Ibid., p. 577). De minha parte — ele afirma — ndo reconhego
em mim mesmo a angustia primitiva da morte. Nao ha em mim sendo um pensamento frio
e sem for¢a e, de certo modo, sem raiz na existéncia. Ao contrario, eu experimento algo
como um frémito diante da minha auséncia de fundamento préprio. Por mais vizinhos que
esse pensamento e esse sentimento possam estar, por mais aptos que eles sejam até para unir
as suas forgas, algo em mim os separa: o que os separa ¢ mais radical do que a oposi¢ao do
sentimento ¢ do pensamento, da necessidade percebida pelo Cogito e da necessidade apre-
endida pelo espetaculo empirico das coisas (Ibid., p. 578). Pressinto, desde o inicio, que a
angustia da contingéncia pode pertencer a uma visdo religiosa da existéncia bruta, pois o
ser que ¢ criatura carece de fundamento em si na mesma medida em que hd um fundamento

transcendente no seu Criador.

E assim que Descartes compreendia a indigéncia do Cogito, a divisibilidade da sua
duracdo e sua falha de ser (son defaut d’étre). Essa deficiéncia era, para ele, a marca e, se
assim se pode dizer, o negativo do Todo-Poder divino do qual o Cogito depende. De fato,
Descartes da, a primeira parte dos seus Principios, este titulo eloquente: “So6 a duragdo efé-
mera da vida ja ¢ suficiente para mostrar que Deus existe”. Ao contrario, a angustia da morte,
se for uma experiéncia original, seria a revelacao de um medo de qualquer modo sem réplica
e sem contrapartida que ja pertenceria a morte de Deus. Dito isso, reconhece ndo estar em
condic¢ao de elucidar essas dificeis conexdes subterraneas. Portanto, sera necessario meditar
sobre a resposta da liberdade e sua recusa da morte e, por outro lado, do consentimento e
da aceitagdo, o que ele fard nas paginas 578 a 580, evocando, explicitamente, a nogdo de

transcendéncia de Jaspers'.

A morte na obra O si-mesmo como um outro”

O texto consultado ¢ uma tradugdo de Ivone Benedetti publicada pela Martins Fontes

em 2012, na sua primeira edi¢ao de 2014a.

Essa obra sistematiza as oito conferéncias que Ricceur proferiu na Universidade de
Edinburgo em 1986, no ambito das Giffordis Lectures. Em seu escrito autobiografico, na

segunda parte do livro Da Metafisica a Moral, ele enfatiza:

' A transcendéncia ¢é tema fundamental na filosofia de Karl Jaspers e é tratada especificamente nas obras 4 fé

filosdfica diante da revelagdo; Cifras da Transcendéncia e A fé filosdfica.
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A identidade da mesmidade parecia-me que preenchia as caracteristicas objetivas
ou objetivadas do sujeito falante e atuante, enquanto a identidade como en-si-
-mesmamento [sic] julgava ser mais adequado para caracterizar um sujeito capaz
de se designar a si proprio, ou a sai propria, como autor ou autora de palavras e
agdes, um sujeito ndo substancial e ndo imutavel e, no entanto, responsavel pelos
seus dizeres e fazeres (RICEUR, 1995, p. 128).

Essa identidade teve sustentagdo nas teses sobre linguagem e agdo e sobre a ideia de

identidade narrativa que ele desenvolveu no fim da obra Temps et recit, publicada em 1984.

A presenga da morte, nessa obra, embora fragmentaria e en passant, confirma a obser-
vacdo que faz Marcelino Agis Villaverde sobre a preocupacao pelo tema da morte ao longo
das obras de Ricceur (VILLAVERDE, 2011, p. 293).

Na dissertacao sobre a relagcdo entre descrever, prescrever e narrar, Ricceur afirma que
chegou a hora de dizer algumas palavras sobre o que diz Maclntyre no seu livro After Virtue,
a study on moral theory, a respeito da “unidade narrativa da vida”, e levanta uma dificulda-
de ndo prevista por Maclntyre: como experiéncias intelectuais provocadas pela fic¢do, com
todas as implicacdes éticas (que Ricceur ndo exp0s), contribuem para o autoexame na vida
real? Se for tdo grande, como parece o fosso entre fic¢do e vida, como pudemos, em nosso
proprio percurso dos niveis da praxis, situar a ideia de unidade narrativa da vida no éapice
da hierarquia das praticas multiplas? Ricceur acha possivel pensar que o fosso foi transposto
pela teoria da leitura, que ele propde em Tempo e narrativa, com o intuito de por em contato

o mundo do texto com o mundo do leitor.

Adverte, porém, que ¢ precisamente do ato de ler e no trajeto de volta da ficgdo a vida
que surgem os obstaculos. Um deles estd no proprio plano da forma narrativa, que se deseja-
ria semelhante na fic¢ao e na vida. Sérias diferencas afetam as nogdes de comego e fim. Na
ficgdo, nem o comego nem o fim sdo necessariamente os dos acontecimentos narrados, mas
sdo os da propria narrativa. Ha sempre uma tltima pagina que equivale ao fim da narrativa.
E esse encerramento literario que falta aquilo que MacIntyre chama de unidade narrativa da

vida. E aqui vem a reflexdo sobre a verdadeira vida, na qual a morte ocupa lugar de destaque.

A vida precisa ser concentrada para poder situar-se na visada da verdadeira vida.
Se minha vida ndo puder ser apreendida como uma totalidade singular, nunca
poderei desejar que ela seja bem-sucedida, plena. Ora, nada na vida real tem valor
de comego narrativo; a memoria perde-se nas brumas da primeira infancia; meu
nascimento, e, com mais razao, o ato pelo qual fui concebido pertencem a historia
dos outros, no caso a de meus pais, mais que a mim mesmo. Quanto 8 minha mor-
te, sO terdo um fim narrado na narrativa aqueles que sobreviverem a mim; estou
sempre a caminho da minha morte, o que exclui que eu a apreenda como fim da
narrativa (RICEUR, 2014a, p. 171).

Outra dificuldade se acrescenta a essa reflexao: “Sobre o percurso conhecido de minha
vida posso tragar varios itinerarios, tramar varios enredos, em suma, contar varias historias,

uma vez que a cada uma falta o critério da conclusdo, o ‘sense of on ending’” (Ibid., p. 171).
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Na mesma obra, Ricceur faz uma ligagdo entre morte e literatura. Depois de afirmar
que a literatura nos ajuda de algum modo a fazer o contorno dos fins provisorios, ele per-
gunta-se: “Quanto a morte, as narrativas que a literatura faz dela acaso ndo tém a virtude de
embotar o aguilhdo da angustia em face do nada desconhecido, dando-lhe imaginariamente
o contorno desta ou daquela morte exemplar por uma razio ou por outra?” (Ibid., p. 173).
E vé, na literatura, uma possibilidade de aprendizagem. “Assim, a fic¢do pode concorrer
para a aprendizagem do morrer” (Ibid., p. 173). E cita o exemplo da Paixdo de Cristo, que
acompanhou mais de um crente até o ultimo limiar. A palavra “consolagdo”, proferida por
F. Kermode (embora ndo cite a obra, provavelmente se refere ao seu livro The Sense of an
Ending Studies in the Theory of Fiction. Londres: Oxford; Nova York: Oxford University
Press, 1966) e Walter Benjamim (ndo ha referéncia da obra), muitas vezes, ndo deve ser,
segundo Ricceur, associada depressa demais a autoengano; eis que, “na qualidade de contra-
-desolagdo, a consolagdo pode ser uma maneira lucida — licida como a catarse de Aristoteles
— de carregar o luto em si mesmo. Aqui pode instaurar-se um intercdmbio frutuoso entre a
literatura e o ser-para-a (ou em dire¢do a) — morte” (Ibid., p. 173). Mais a frente, ao falar da
solicitude que caracteriza o “visar a vida boa com e para o outro” (Ibid., p. 186), Ricceur tem
esta bela reflexdo: “Na experiéncia do carater irreparavel da perda do outro amado € que, por
transferéncia do outrem para nds mesmos, ficamos sabendo do carater insustentavel de nossa
propria vida” (Ibid., p. 213).

Mais adiante, no profundo comentario a tragédia Antigona, ao referir-se ao heroismo
da personagem em sepultar seu irmao, contrariamente a ordem de Creonte, pergunta-se por
que a preferéncia pelo gesto ambiguo de Antigona. Sera porque o ritual da sepultura compro-
va um vinculo entre vivos € mortos, em que se revela o limite da politica, mais precisamente,
o limite da relacdo de dominagao, que, por sua vez, nao esgota o vinculo politico? (Ibid., p.
285, nota 13).

Morte e luto na obra “*A memaria, a histéria e o esquecimento”

Esta exposicao tem como fonte a publicagdao da obra A memoria, a historia e o esque-
cimento pela Editora Unicamp, com primeira impressao datada de 2007, sexta impressao em

2014b e traducao de Alain Frangois e outros.

Essa obra tem origem em diversas preocupagdes, sendo a primeira uma preocupagao
pessoal. Langando um olhar retrospectivo para sua longa vida — quando publicada a obra, Ri-
cceur tinha 87 anos — ele pretende voltar a uma lacuna na problematica de Tempo e Narrativa
e em O si-mesmo como um outro, nos quais a experiéncia temporal e a operacao narrativa
se enfrentam diretamente, mas deixam um impasse, omitindo a memoria € o esquecimento,

que sdo niveis intermediarios entre Tempo e Narrativa. A segunda preocupacao ¢ profissio-
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nal, porquanto a obra reflete uma convivéncia com trabalhos, seminarios e coloquios com
profissionais que enfrentavam os mesmos problemas relativos ao vinculo entre memoria e
historia; assim, o livro prolonga um coloquio ininterrupto. A terceira preocupacao € publica,
que advém do espetaculo que se nota entre o excesso de memoria ao lado do excesso de es-
quecimento, devendo-se mencionar, também, a influéncia das comemoragdes e dos erros de
memoria e de esquecimento. A obra ¢ desenvolvida em trés partes: “Da memoria e da remi-
niscéncia”; “Historia/epistemologia”; e “A condic¢do historica”, finalizando com um epilogo

sobre o perdao dificil.

Ao falar da promogao de histdoria das mentalidades, destaca alguns “mestres de rigor’:
Michel Foucault, Michel de Certeau e Norbert Elias.

Na segunda parte da obra que aborda o tema Historia e Tempo (p. 357 € ss.), o tema da
morte vai ser objeto de uma longa meditagdo. J& na nota de orienta¢do que constitui um pre-
ambulo, antecipa que o capitulo vai marcar uma passagem da hermenéutica critica para uma
hermenéutica ontolédgica, dirigida a condi¢ao historica “enquanto modo de ser inexcedivel”
(RICEUR, 2014b, p. 357). E qual ¢ o ponto de partida dessa ontologia?

Enquanto a meditagdo sobre a morte em O Voluntdrio e o Involuntario, como vimos,
tinha como pano de fundo uma leitura critica do Cogito cartesiano, agora, toda a discussao
tem como ponto de partida Ser e Tempo, de Heidegger, e sua concepgdo do Dasein’ como
ser-para-a-morte, descobrindo nele potencialidades histéricas que Heidegger ndo previra.
Parte, portanto, da “relacdo do ser com o ser”. Afirma que, ao adotar essa maneira de abordar
o problema, ele se situa “volens-nolens nas proximidades de Heidegger, cuja leitura escolhe
limitar a Ser e Tempo, um dos grandes livros do século XX (Ibid., p. 357-358). Aceitando,
entdo, o convite de Heidegger a uma repeti¢do do sentido do ser, ele promete que o capitulo
sera tratado como um debate com Heidegger que assumira aspectos de confrontacio, pois,
em algumas considerac¢des, vai manter proximidade com as andlises de Ser e Tempo, mas,
em outras, vai entrar, progressivamente, em controvérsia com ele. Acha legitimo aceitar,

como conceito ontologico de referéncia ultima, o Dasein heideggeriano.

Uma primeira ressalva: o discurso heideggeriano da preocupacao nao parece deixar
espago aos existenciais tao particulares como a carne, o corpo animado, o corpo meu, assim
como o ultimo Husserl os havia comegado a elaborar (RICC(EUR, 2014b, p. 359). Para Ri-
coeur, esses existenciais parecem implicados na meditagao sobre a morte, sobre o nascimento
e sobre a mediagdo que vai entre nascimento e morte, sobre a qual Heidegger constroi sua

ideia de historicidade. Havera um abismo légico na categoria do Dasein que poderia ser

2 “Dasein” ¢ um termo fundamental e proprio de Heidegger, que ¢ o centro das reflexdes de Ser e Tempo. Na
traduc@o da obra publicada pela Editora Vozes, o termo ¢ traduzido por “presenca”. Em outras tradugdes, por

“Ser-ai” e significa o ser humano langado na finitude da existéncia.
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ultrapassado pelas realidades existenciais mencionadas. Segundo Ricceur, a analitica do Da-
sein ndo da esse passo (Ibid., p. 359).

Segunda ressalva: Ricceur propde uma hermenéutica propria, recorrendo a nogao aris-
totélica de ser como ato e poténcia, como ser em poténcia. Dai a capacidade que tem uma
ontologia da temporalidade de tornar possivel, no sentido existencial de possibilidade, a
representacao do passado pela historia e, aquém desta, pela memoria (RICCEUR, 2014b, p.
359).

Como terceira consideragdo, ele pretende superar a posi¢do que pde em parénteses o
futuro na formulagao do passado e tirar as consequéncias da propria formulagao de Heideg-
ger, que propde uma analise da temporalidade que articula as trés instancias temporais: o fu-
turo, o passado e o presente. Para Ricceur, “uma boa hipotese de trabalho considera a relagao
com o futuro como aquele que induz, enquanto um modo unico de implicagdo, a sequéncia

das outras determinagdes temporais da experiéncia historica” (Ibid., p. 361).

A leitura heideggeriana traz consequéncias relevantes para a compreensdo da morte.
Se a preocupacdo estava no futuro, exigindo uma consideracao epistemoldgica sobre historia
e memoria, o futuro encontrava-se sob “o signo do ser-para-a-morte, submetendo, assim,
o tempo indefinido da natureza e da histéria a dura lei da finitude mortal” (Ibid., p. 362).
A partir disso, considerara que “o historiador ndo ficou sem voz por causa dessa maneira
radical de entrar na problematica inteira da temporalidade”; ele, historiador, emudeceu por-
que “a morte afeta o si mesmo em sua solidao intransferivel e incomunicével: assumir esse
destino ¢ apor o selo da autenticidade na totalidade da experiéncia, assim colocada a sombra
da morte” (Ibid., p. 362).

Mas essa tese heideggeriana traz questdes para o historiador. Tornar-se-ia ele (o his-
toriador) o advogado do “morre-se”, em que se consuma a retorica do inauténtico? (Ibid., p.
362).

Ricceur percebe um outro caminho a ser explorado, que vai além do morrer inautén-
tico proposto por Heidegger. Ele, entdo, “sugere humildemente” uma leitura alternativa ao
simplesmente “morre-se” heideggeriano. Trata-se de um sentido de mortalidade no qual a
referéncia ao corpo proprio impde o desvio pela Biologia e o retorno a si por uma paciente

apropriacdo de um saber totalmente exterior da morte comum.

Essa leitura sem pretensao abriria o caminho para uma atribuicao multipla do morrer,
que ultrapassaria a unidimensionalidade heideggeriana, a saber: “O morrer para si, para os
proximos, para os outros. Entre todos esses outros, os mortos do passado, abracados pelo
olhar retrospectivo da historia” (Ibid., p. 362). Termina com essa indagagdo: “Nao seria

entdo o privilégio da histdria oferecer a esses ausentes da histéria a piedade de um gesto
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de sepultura?” (Ibid., p. 362). A relacdo entre escrita, historia e sepultura sera tratada por

Ricceur mais adiante.

Ricceur realca algumas posicoes de Ser e Tempo que vao fundamentar uma nova leitura
do ser-para-a-morte heideggeriano: ele vé no Dasein uma abertura para a totalidade, que in-
clui uma “fung¢ao de condicionalidade a respeito do que as ciéncias humanas chamam de agir
humano, agir social na medida em que a metacategoria de preocupacao ocupa uma posi¢ao
axial na fenomenologia hermenéutica, cujo referente derradeiro € o Dasein” (Ibid., p. 366).
Nao por uma questao de teoria, mas pela via da “afec¢ao”, chega-se a compreender a preo-
cupagao como ser do Dasein, na sua ligagdo com a angustia nao pelo seu carater emocional,

mas pelo seu poder de abertura em relagdo ao proprio Dasein confrontado consigo mesmo.

A perspectiva inaugurada por Heidegger recoloca o problema antropolégico no hori-
zonte do enfrentamento das circunstancias, mas com a abertura para que ele como ser de pro-
jeto possa realmente transcender e dedicar a existéncia para alguém ou algo pelo qual decide
e possa encontrar sentido na vida. Contudo, a morte ¢ uma das possibilidades que impede o
ser humano de realizar algo, ¢ inevitavel e possibilidade permanente; por isso, € preciso as-

sumir antecipadamente na existéncia, para que se possa construir o ser auténtico do homem.

E fundamental que essa abertura seja a abertura para a totalidade do que somos, mais
precisamente para “o todo estrutural desse ser confrontado com seu ser” (Ibid., p. 368). Ele
afirma que essa questdo da totalidade acompanhou toda a sequéncia das suas reflexdes. A
possibilidade da fuga diante de si mesmo ¢, nas suas reflexdes, contemporanea da capacida-
de de abertura inerente a angustia. Por isso, devido a essa rela¢do preocupacdo-angustia, o
ser do Dasein como preocupacdo ¢ “a célula matricial dessas analises fundamentais prepa-
ratorias, em que ja se desenha o tema do ser adiante de si, que anuncia o privilégio do futuro
na constitui¢do da temporalidade organica” (Ibid., p. 366). Desse modo, “a preocupagdo ¢
posta, assim, como categoria mestra da Analitica do Dasein e dotada de uma amplitude igual
de sentido” (Ibid., p. 367).

Ricceur considera digno de nota que a segunda se¢do de Ser e Tempo, intitulada “Da-
sein e Temporalidade”, comece com um capitulo que retne duas problematicas: a da tota-
lidade (“O ser todo possivel do Dasein”) e a da mortalidade (“O projeto existenciario de
um ser auténtico para a morte”). No tocante a questao da totalidade, pode-se dizer que o
interesse de Heidegger era justamente o de contrapor tal conceito a dinamica da presenca
demonstrando sua inadequacao (HEIDEGGER, 2010, p. 316); ja em relagdo a problematica
da mortalidade a reflexao se volta para o significado da atitude de pensar na morte e no seu

carater de possibilidade e na sua dimensado de espera.

De acordo com Heidegger, “a morte ¢ a possibilidade mais propria da presenca” (2010,
p. 340) e, desse modo, Ricceur tem razado em reconhecer que a sintese da problematica apon-

tada por Heidegger esta no nexo paradoxal estabelecido entre a vastidao do poder ser total
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e a finitude do horizonte mortal. “Tudo se decide nesse nexus entre a vastiddo do poder ser
total e a finitude do horizonte mortal” (Ibid., p. 367, grifo do autor). E a estrutura da preo-
cupacao que impde, pela propria abertura, a problematica da totalidade e lhe confere a mo-
dalidade da potencialidade, do poder-ser, do poder-ser-todo, ser-todo possivel. Esse “todo”
deve ser entendido ndo como um sistema fechado, mas como integralidade e, nesse sentido,
abertura. Por isso, para Heidegger, a morte torna-se “a mais propria possibilidade do Dasein:
a mais propria, absoluta, inexcedivel, certa, de uma espécie ndo epistemologica da certeza

angustiante de tanta indeterminagdo” (Ibid., p. 368).

Ricceur declara-se perplexo ante a posi¢ao de Heidegger e pergunta se as possibili-
dades de abertura do ser possivel ndo teriam sido fechadas pela insisténcia na tematica da
morte; pergunta-se se a tensdo entre abertura e fechamento ndo seria atenuada, levando-
-se em conta que o ser-para-a-morte tem conotagdes de um ser para um possivel; pergunta-
-se se a angustia oriunda da ameaga sempre iminente de morrer nao mascara a alegria e o
entusiasmo de viver; pergunta-se se nao seria necessario explorar os recursos da experiéncia
do poder-ser superando sua captura pelo ser-para-a-morte. E pergunta-se, ainda, se nao seria
preciso ouvir Spinoza, quando este afirma: “O homem livre ndo pensa em nada que seja
morte e sua sabedoria ¢ uma meditacdo nao da morte, mas da vida.” (SPINOSA, Etica, IV
Parte, Proposi¢ao 67 apud RIC(EUR, 2014b, p. 369). Nota-se que Ricoeur propde uma su-
peracdo dessa visao pessimista presente na interpretacdo heideggeriana do Dasein marcada
pela destrui¢do e anulagdo do ser humano na morte. Antes, em Ricceur como também para
outros fildésofos da escola fenomenologica como, por exemplo, Edith Stein, a interpretacao
que Heidegger faz do Dasein ¢ insuficiente do ponto de vista da analise ¢ compreensao do
ser humano, porque ¢ preciso avaliar do ponto de vista pedagdgico a visao antropoldgica
veiculada por essa filosofia. Nesse sentido, a avaliagdo de Stein converge com o juizo de
Ricceur sobre o fato de que Heidegger propde uma reflexao sobre a vida que esté assinalada
pela morte, e esta vida veio do nada e, portanto, inevitavelmente vai ao encontro do nada
(STEIN, 2000, p. 44).

Enfim, uma ultima pergunta que faz ecoar os pensamentos anotados nos manuscritos
de 1995-1996, que serdo publicados apos sua morte, sob o titulo: “Vivo até a morte”. De fato,
questiona-se: “O jubilo fomentado pelo desejo — assumo — de permanecer vivo até... € ndo
pela morte, ndo faz sobressair, pelo contraste, o lado existencial e inelutavelmente fragmen-

tado da resolugdo heideggeriana diante do morrer?” (Ibid., p. 369).

Ricceur propde-se a explorar duas pistas que, cada uma a seu modo, possibilitam um
dialogo, talvez inesperado, entre o filésofo e o historiador a respeito da morte (Ibid., pp. 369

e ss.).

A primeira pista ¢ que a ideia de morte como possibilidade do poder-ser se oporia

a uma leitura alternativa do poder morrer. O autor passa a expor “um longo desvio” para
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substituir o que ele denomina de “curto circuito” operado por Heidegger entre o poder-ser e
a mortalidade. Com efeito, Heidegger ficou a meio caminho ao trabalhar a “preocupacdo”,
pois ndo a relacionou com o proprio corpo, com a carne, gragas a qual o poder-ser reveste a
forma do desejo, da apeticdo, da libido, desejo de ser e esforco de existir. Comega, assim, um
longo desvio na apreensao da morte. Como destino inelutavel do corpo-objeto, ela ¢ apreen-
dida pela Biologia, que diz que a mortalidade constitui a primeira metade de um par, sendo

que a outra metade ¢ a reproducao sexuada (Ibid., p. 369).

Esse saber objetivo, bioldgico, da morte necessita ser interiorizado, impresso na carne
do ser vivo, do ser de desejo que somos. Assim apropriada, a morte torna-se susceptivel de se
inscrever na compreensio de si como morte propria, como condi¢do mortal. “E somente ao
final de um longo trabalho sobre si que a necessidade totalmente factual de morrer pode se
converter, certamente, ndo em poder-morrer, mas em aceitacao de ter que morrer” (Ibid., p.
369). E isso ¢ fruto da sabedoria; mas, no apice, pode se tornar até objeto de uma “economia
inacessivel” (a racionalidade), aquela economia proposta pelo Novo Testamento e que se
denomina “agape” (comunhao) (Ibid., p. 370) (Sobre agape, Ricceur dissertara longamente

nas ultimas paginas do Percurso do Reconhecimento).

O que se nota € que, nas tradigdes culturais, como também nas experiéncias pessoais,
persiste o descompasso entre o querer viver e o ter de morrer, que faz da morte uma inter-
rupcao inelutavel e aleatéria do poder-ser. Aceitar a morte e acabar com esse descompasso
“¢ uma tarefa a qual todos seremos submetidos e que enfrentaremos com mais ou menos
sucesso” (Ibid., p. 370). Mesmo para quem a aceita, a morte nao deixa de ser assustadora, em
razdo de seu carater heterogéneo ao nosso desejo e do custo que ela representa, pois trata-se

do término de uma vida.

Diante do insucesso da primeira pista, Ricceur propde uma segunda, que ndo ¢ mais
a da exterioridade e do factual, mas da pluralidade que busca o sentido da morte quanto a
nossa maneira de ser entre os outros humanos. Ha sempre o risco da inautenticidade ante a
morte do outro pela confissdo secreta de que a morte que levou nosso proximo mais querido
nos poupou. Mas também ha possibilidade de uma postura de veracidade e autenticidade a
partir da experiéncia de perda do ser amado. Na morte do outro, aprendemos a perda e o luto.
“A perda, separagdo como ruptura da comunicacdo — o morto ndo mais responde — constitui
uma verdadeira amputacdo de si mesmo... A perda do outro ¢, de certa forma, perda de si

mesmo, assim, uma etapa no caminho da antecipacgao” (Ibid., p. 370-371).

Citando Montaigne, Ricceur diz que filosofar ¢ aprender a morrer. Numa longa nota,
explicita esse pensamento de Montaigne, pela leitura de sua obra Ensaios, Livro I, Capitulo
XX:

Como um inimigo que ndo se pode evitar, aprendemos a suporta-lo sem recu-
sar e a combaté-lo. E para comegar a suprimir-lhe a maior vantagem que tem
sobre nos, tomemos uma direcdo totalmente contraria a habitual. Suprimamos
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sua estranheza, pratiquemos e acostumemo-nos com ele. Ndo tenhamos nada téo
constantemente na cabega como a morte. A cada instante, representemo-la em
nossa imaginagao em todos os aspectos. Quem aprendeu a morrer, desaprendeu o
servir. O saber morrer nos libera de toda sujei¢do e opressdo (MONTAIGNE, op.
cit. apud RICEUR, 2014b, p. 370, nota 15).

Enquanto a leitura de Ricceur a respeito de Heidegger demonstra uma atengao aos ho-
rizontes conceituais a respeito do Dasein, a de Morin ndo esta direcionada a entrar no amago
das discussoes filosoficas das diferenciagdes entre o Ser € o Ente e nem mesmo se preocupar
com a filosofia do Dasein (MORIN, 2013, p. 128). No entanto, ¢ possivel notar que ambos
estdo em convergéncia no que se refere ao fato de que a filosofia e a escrita de Heidegger
estimula a criatividade, pois “Heidegger ¢ um pensador que obriga a repensar, reconsiderar,
recomegar a pensar’”’ (MORIN, 2013, p. 128). Tanto Ricceur quanto Morin privilegiam o mo-
vimento suscitado pela erupg¢ao criativa do pensamento de Heidegger justamente porque ele

faz um profundo diagndstico da situagdo existencial em que o homem se encontra.

Ricceur dedica varias paginas a este tema: o historiador esta condenado a ficar sem
voz diante do discurso solitario do filosofo? (Ibid., p. 373). E ja adianta a tese desta sessao:
“Apesar dos propositos explicitos de Heidegger, do radicalismo do tema da temporalidade
fundamental e distanciamento de toda tematica historiografica, um didlogo entre o filésofo e
o historiador € possivel no proprio nivel instituido por Heidegger, o ser-para-a morte” (Ibid.,
p. 373). A raiz dessa possibilidade esta no proprio Heidegger, no contexto da “atestacdo”
(Bezeugung), que ¢ o modo peculiar sob o qual os conceitos de poder-ser-um-todo e o de
ser-para-a-morte se fazem compreender. Pode-se falar de atestagao do futuro e de sua capa-
cidade de antecipacao. Ele inclui a condi¢do histoérica desdobrada nas trés etapas temporais:

passado, presente e futuro.

Ao conceito de antecipacao, julga fundamental ligar o conceito da divida (Schuld), que
deve recuperar a ideia de inculpacdo, fundamental para o julgamento histdrico sobre crimes
notorios (cf. Ibid., p. 374).

“E sob o signo de ser-e-em-divida que o ter sido prevalece em densidade ontologica
sobre 0 nao ser mais do passado decorrido” (Ibid., p. 375). Dai a possibilidade de uma dia-
1ética entre “ter sido” e “decorrido” que se julga de grande auxilio no didlogo entre o histo-
riador e o filésofo (cf. Ibid., p. 376).

Ao perguntar em que termos héa de se fazer a historia da morte, Ricceur lembra que
jé existe uma historia de morte, no Ocidente e alhures, que constitui uma das mais notaveis
conquistas no campo da historia das mentalidades e das representagdes. “A morte interes-
sa também ao filosofo, porque ela estd implicada no mesmo ato de fazer historia. A morte

assinala, de certa forma, o ausente na historia... no discurso historiografico” (Ibid., p. 376).

Que saida poderia haver para a representacao do passado como reino dos mortos, que

parece condenar a historia e s6 oferecer a leitura um texto de sombras? A saida seria conside-
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rar a operagao historiografica como o equivalente escriturario do rito social do sepultamento

e da sepultura.

A sepultura ndo ¢ somente o cemitério onde colocamos os despojos dos vivos que
retornam ao po. Ela € o ato de enterrar, gesto que nao € pontual nem se limita a0 momento
do enterro. Permanece porque permanece o gesto de sepultar. E um trajeto idéntico ao luto,
“que transforma em presenca interior a auséncia fisica do objeto perdido. A sepultura como
lugar material torna-se assim a marca duradoura do luto, o resumo do gesto de sepultura”
(Ibid., p. 377).

Aqui, Ricceur estabelece uma interessante ligagdo entre morte, sepultura, luto e his-
toriografia. Diz ele: “E esse gesto de sepultura que a historiografia transforma em escrita”
(Ibid., p. 377). E faz referéncia a obra de Michel de Certeau, que se tornou o mais eloquente

porta-voz dessa transformagao da morte em historia, em sepultura, pelo historiador.

Em L’Absent de I’histoire (O Ausente da Historia), Certeau afirma que a historia ¢ um
discurso que se organiza em torno do outro, que sé aparece como rastro do que se foi; ele
organiza-se em torno de um presente que falta. Nao se pode mais ouvir a voz dos vivos, pois
trata-se de uma literatura que se fabrica a partir de impressdes definitivamente mudas; o que
passou ndo voltard mais, a voz esta perdida para sempre, e ¢ a morte que impde o mutismo ao
rastro (CERTEAU apud RICEUR, 2014b, p. 377). Foi necessario esse avango na meditacao

da auséncia para dar toda a forca ao tema da sepultura (Ibid., p. 377).

A obra Vivo até a morte — Fragmentos

Vivo até a morte foi publicado originalmente em 2007 pelas Edi¢des du Seuil. Tradu-
zido no Brasil por Eduardo Brandao, teve sua primeira edi¢do langcada em 2012 pela Martins
Fontes. A obra consta de um prefacio escrito por um amigo de Paul Ricceur, Olivier Abel,

que apresenta seus topicos principais.

O livro contém manuscritos inéditos do autor. O primeiro texto, de 25 paginas, escritas
ainda de punho firme, ndo ¢ datado, mas, como afirma a amiga que acompanhou Ricceur nos
ultimos anos de vida, Catherine Goldstein, no seu Posfdcio (In: RICCEUR. Vivo até a morte,
2012, pp. 91 e ss.), algumas cartas e documentos guardados na pasta permitem pensar que
essa meditagao sobre a morte comegou no verao de 1995 e teria sido finalizada em 1997, um
ano antes do falecimento de sua esposa, Simone Ricceur (1997). A pasta que guardava esse
primeiro texto levava esta etiqueta: “Até a morte. Do luto e do jubilo”. Outros manuscritos,
que denominou de Fragmentos, foram escritos oito anos depois, em 2004, um ano antes de
seu falecimento, talvez depois de ter finalizado sua ultima obra, Percurso do Reconhecimen-

to. Sao esbogos incompletos de textos que denotam as ultimas preocupacdes de Paul Ricoeur
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e o desejo de estar vivo nos seus pensamentos até a morte, apesar das grandes limitacdes

fisicas acarretadas pela idade avancada.

Interpretando as possiveis intengdes de Ricceur nesses ultimos esbogos, Olivier Abel,
no seu Prefdcio, afirma que o filésofo estaria como que obrigado a se encerrar tristemen-
te no ambito limitado do tempo mortal, enquanto seus escritos em geral, € 0os postumos,
que pretendia desenvolver, estariam extrapolando esse ambito, inserindo-se no tempo trans-
-historico da recepcao da obra por outros viventes em seus tempos proprios (In: RICEUR,
2012, p. 7).

O titulo que Ricceur deu a esses escritos ja aparece formulado em A memoria, a histo-
ria e o esquecimento, no qual, contrapondo-se ao ser-para-a-morte de Heidegger, ele afirma
que, para ele, o ser, o Dasein, ¢ estar vivo até a morte. E, na pagina 369, surge a seguinte
indagacao: “O jubilo fomentado pelo desejo — que assumo — de permanecer vivo até... € nao
pela morte, ndo faz subsistir pelo contraste, o lado existencial parcial e inelutavelmente frag-
mentario da resolucdo heideggeriana diante do morrer?” (RICCEUR, 2014b, p. 369, grifos

Nnossos).

Para entender as reflexdes de Ricceur sobre o luto na primeira parte dos manuscritos
poéstumos de 1996, € necessario acessar o que ele dird mais tarde, em A memoria, a historia e
o esquecimento, obra na qual ele dedicara varias paginas ao assunto, como ja vimos. Comega
referindo-se a obra de Freud Luto e Melancolia®. Ai, luto aparece como uma reagao a perda
de uma pessoa amada ou, entdo, como uma abstragdo erigida em substituto dessa pessoa, tal
como patria, liberdade, ideal. E a melancolia, em certas pessoas enfermas, assume o lugar do
luto (RICEUR, 2014b, p. 85-86). Continua mostrando em Freud os aspectos patoldgicos da
melancolia e levanta a pergunta, feita pelo proprio Freud: “Por que os homens mais eméritos
em filosofia, politica, poesia e nas artes sdo manifestamente melancolicos?” (Ibid., p. 88).
As respostas podem ser multiplas: cansago, pesar, tristeza, meditagdo; postura declinante da

doenga ou do génio que reflete? (Ibid., p. 89).

Em vez de insistir nos aspectos patoldgicos, Ricceur prefere ver a melancolia como
uma “tristeza sublimada” (cf. RICCEUR, 2014b, pp. 91 e ss.).

3 Peter Gay (2012), na biografia intelectual sobre Freud, considera o papel do ensaio em questdo na bibliografia
do autor: “Na primavera de 1916, pensando em voz alta para Lou Andreas-Salomé, ele lhe disse que ‘nao pode

999

ser impresso antes do final da guerra’”. Como sempre, Freud, ao se deter sobre a morte, detinha-se sobre a sua
propria: “A duracdo da vida ¢ incalculavel”, e ele gostaria muito de ver o livro no prelo. De modo bastante
interessante, ele fez da morte um tema de destaque em “Luto ¢ Melancolia”, um dos ensaios metapsicologicos
que finalmente publicou no final de 1917. A melancolia, afirmou Freud, assemelha-se ao luto por estar marcada
pela perda de interesse pelo mundo exterior, por um abatimento constante, por uma indiferenga pelo trabalho
e pelo amor. Mas, além disso, os melancdlicos cobrem-se de recriminac¢des, demonstram pouco apreco por si
mesmos ¢ antecipam, em delirios, algum tipo de punigao. Eles estdo mergulhados no luto, mas de modo espe-

cifico: perderam um objeto ao qual eram muito afeicoados e com o qual se identificavam.
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Adiante, ao falar da experiéncia da perda do ser amado e do caminho que passa pela
perda do outro, afirma que aprendemos duas coisas: a perda e o luto. Ao interiorizar o objeto
de amor perdido para sempre, delineia-se uma reconciliagdo com a perda e “nisso consiste
precisamente o trabalho do luto” (Ibid., p. 371). Nesse ponto, pergunta: “Nao podemos ante-
cipar, no horizonte de luto do outro, o luto que coroaria a perda antecipada de nossa propria
vida?”. Nesse caminho de interiorizagdo da perda, “a antecipagdo do luto que nossos proxi-
mos terdo de fazer, em relagdo ao nosso proprio desaparecimento, pode nos ajudar a aceitar
nossa morte futura como uma perda com a qual procuramos nos reconciliar antecipadamen-
te” (Ibid., p. 371).

Rescrevendo, no ano 2000, sobre luto, melancolia, perda, antecipagdo do luto futuro
pela nossa morte, reconciliagcdo antecipada com a perda que sera a propria morte, ndo estaria
fazendo ressonancia dos esbogos que planejara em 1995-1996? E o que vamos buscar na

leitura desse texto.

Logo no inicio, Ricceur faz algumas indaga¢des, perguntando-se por onde comegar o
aprendizado da morte, do luto e do jubilo. Descarta comegar pelo “essencial”. Esse essencial
aparecera no fim. Sua decis@o é comecar pelo imaginario que encobre e dissimula. Que ima-
ginario ¢ esse? A resposta estd no proprio texto péstumo de Ricceur. Ele esta se referindo a
uma imaginacdo da morte de amanha, a minha morte futura e o luto dos outros com relagao
a mim. Essa antecipacdo, ou minha relagdo com a minha morte ainda ndo ocorrida, ¢ obs-
curecida, obliterada pela antecipagdo e pela interiorizacdo da questdo da sorte dos mortos
J& mortos. “E a morte de amanhd, no futuro anterior que, de certo modo, eu imagino. E essa
imagem do morto que serei para os outros que quer ocupar todo o espago com sua carga de

questdes: o0 quem sdo, onde estdo, como sdo/estao os mortos?” (RICEUR, 2012, p. 9).

Nas 43 paginas que constituem esse primeiro texto, da pagina 8 a 31, had uma riqueza
de detalhes que ao leitor se torna dificil perceber o que estaria sendo o fio condutor de um
escrito que permaneceu no manuscrito sem as ulteriores elaboragdes prometidas. Mas o que
perpassa todos os detalhes parece ser essa ideia central, que foi bem captada por Catherine
Goldstein, no seu Posfacio. Ela lembra o que Ricceur dizia a seus amigos, ao festejar seus
90 anos: “Existe a simples felicidade de ainda estar em vida e, mais que tudo, o amor a vida,
compartilhada com aqueles que eu amo, enquanto ela me ¢ dada. A vida ndo ¢ acaso o dom
inaugural?” (GOLDSTEIN in RICEUR, 2012, p. 94). Essa mesma autora capta, a meu ver,
a ideia central que perpassa toda a obra de Ricceur quando elabora suas meditagdes sobre a
morte, até os Ultimos escritos pdstumos, a saber: “a vontade de honrar a vida até a morte”
(Ibid., p. 95).

Sem entrar nos Fragmentos, cuja hermenéutica exigiria quase um mergulho na sub-
jetividade do autor, dada a fragmentacdo destes — fagcanha que o proprio Ricceur desaprova

nas suas ligdes de hermenéutica, quando critica a posicdo de Schleiermacher, para o qual,
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ao hermeneuta, caberia compreender o autor do texto mais do que ele se compreende a si
mesmo (cf. RICEUR, Interpretacdo e Ildeologia, 1977b, p. 21) — vamos nos limitar a expor
algumas passagens que possibilitam aflorar a proposta central de Ricceur, que é: “Honrar a

vida até a morte”.

Ricceur parece questionar aquilo que denomina de “assombragdo do futuro anterior”,
que significaria “o luto como a interiorizagdo, antes da minha morte, de uma questao post-
-mortem” e que desemboca nesta outra questao: “O que sao os mortos?”. Segundo Ricceur,
“isso seria ver-me morto antes de estar morto e aplicar a mim mesmo por antecipagdo uma
questao de sobrevivente” (Ibid., p. 10). Ninguém ¢ invulneravel ao pensamento da morte,
mas Ricceur pretende enfatizar “a alegria de viver até o fim e o apetite de viver colorido por

certa despreocupagao que chamo de jubilo” (Ibid., p. 10).

O autor ndo nega que “a ideia de que terei de morrer um dia, ndo sei quando, nem
como, veicula uma certeza (mors certa, hora incerta) assaz flutuante que age sobre o desejo
de ser, o esforco de existir” (Ibid., p. 11). Ele declara que sabe tudo o que foi dito e escrito
sobre a angustia do ndo ser mais um dia. Nao nega, também, que o caminho da finitude acei-
ta deve ser retomado. Entretanto, mais adiante, propde: “lutar contra o imaginario da morte
como antecipacao interiorizada do morto de amanha que serei para os sobreviventes, meus

sobreviventes” (Ibid., p. 11).

No fundo, ¢ a sua luta para ndo ceder a tenta¢do ao imaginar de morrer antes da morte.
Isso seria ser um moribundo antes de morrer. “Pensar-me como moribundo ¢ me imaginar
como o moribundo que serei para os que assistirdo ao (meu) morrer” (Ibid., p. 12). Tal ati-
tude seria uma antecipagdo da propria agonia. Ricceur quer se libertar “desse olhar de fora
sobre o moribundo e a antecipacdo interiorizada desse olhar” (Ibid., p. 12). Também o olhar
para um moribundo “se volta sobre um agonizante que luta pela vida até a morte, ndo para

um moribundo que logo vai ser morto” (Ibid., p. 16).

Ricceur evoca a obra de Jorge Sempran L Ecriture ou la vie (A escritura ou a vida).
Semprin € um sobrevivente dos campos de concentracdo nazistas. Nessa obra, ele relata a
morte de Maurice Halbwachs, no bloco dos agonizantes de Buchenwald, em 1944, uma pes-
soa que Semprun acompanhava com amizade e carinho. No seu relato, o autor descreve um
agonizante que busca se manter vivo até a morte: “Ele sorria morrente, seu olhar sobre mim
fraterno... Peguei a mao de Halbwachs que nao teve forga para abrir os olhos. Senti apenas
uma resposta dos seus dedos, uma ligeira pressdo: uma mensagem quase imperceptivel (o
dar e receber ainda presente)” (SEMPRUN apud RICEUR, 2012, p. 17). Nesse ponto, con-
tinua citando uma passagem de Semprun, que, segundo ele, faz aflorar o “essencial”: “nos
olhos, uma chama de dignidade, de humildade vencida, mas incipiente. O brilho imortal de

um olhar que constata a aproximacao da morte, que sabe o que estd por vir, que o pondera,
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que avalia face a face seus riscos e o que pde em jogo, livremente, soberanamente” (SEMP-
RUN apud RICEUR, 2012, p. 17-18).

Continuando a narrativa, Sempruin, nao sabendo se deveria evocar algum deus para
acompanhar Maurice Halbwachs, s6 se lembra de alguns versos de Baudelaire. Ao chegar ao
verso “Nossos coragoes que tu conheces estdo cheios de luz”, ele percebe que “Um ligeiro
tremor se esbog¢a nos labios de Maurice Halbwachs. Ele sorri, morrente, seu olhar sobre

mim, fraterno” (Ibid., p. 18).

No mesmo livro, Semprun narra outro episodio, que frisa com mais vigor a vida até
a morte. Trata-se de uma voz ouvida cantando o Kaddish. Diz: “Uma voz? Muito mais um
lamurio inumano... O que é?”, pergunta Albert, companheiro de Semprun, com uma voz sem
timbre e baixa. “A morte, respondeu Semprim. — Que mais? Era a morte que cantarolava,
sem duvida, em algum lugar no meio do amontoado de cadaveres. Era a vida da morte, em
suma que se fazia ouvir” (SEMPRUN apud RICEUR, 2012, p. 19). Continua: “Albert ficou
livido. Apurou os ouvidos, apertou meu brago a ponto de me machucar. Frenético, de repen-
te, exclamou: Iidiche. Ela fala lidiche. A morte falava Iidiche” (Ibid., p. 19).

Ricceur, por sua vez, comenta: “E uma palavra confessante, confessional, Kaddish. E
toda uma historia, toda uma tradicao de sofrimento se resume nela... Nao € um acaso, nem
um artificio literario se o narrador diz que essa voz ¢ a voz da morte. Era a morte que can-
tarolava...” (RICEUR, 2012, p. 20). Mais a frente, diz: “o luto tem como substituto, como
socorro, como recurso, o trabalho de memoria dos que fizeram prevalecer a vida sobre a
memoria da morte” (Ibid., p. 14). E, na pagina 30, ele se pergunta sobre como compreender
o verso de Cesar Vallejo: “Em suma ndo possuo nada além da minha morte para exprimir a
minha vida?”. Entdo, volta a perguntar se essa atitude (de Vallejo) ainda ndo ecoa como o

“fantasma” que coloca “a vida para a morte em vez da vida até a morte”.

Seguem, entdo, algumas frases ligadas a aproximagao entre memoria, esquecimento, o
ato de escrever e a morte, que serdo aprofundadas no livro publicado em 2000: A memoria,

a historia e o esquecimento (e serdao temas de nosso terceiro capitulo).

“Escutar a voz da morte... Tentacdo do esquecimento contra esse infortunio da me-
moéria... Entre o fantasma e a vida eu me sentia flutuar no porvir dessa memoria... Curar a
memoria contando, mas, sem com isso, morrer”. E o “poder de escrever”, segundo Claude
Edmond Magny. Esse poder ¢ acolhido por Semprin num profundo dilema: “Eis em que pé
estou: ndo posso viver a ndo ser assumindo a morte pela escrita, mas a escrita me impede
literalmente de viver” [...] “Mas tenho porventura o direito de viver no esquecimento? De

viver gragas a esse esquecimento e a suas custas?” (Ibid., p. 30).

Concluindo o percurso deste capitulo, ficou explanada a questao que motivou a cami-

nhada: como viver a morte numa perspectiva antropoldgica e existencial. Aproximando as
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experiéncias de perda de Edgar Morin e a constante presenca da meditagdo sobre a morte em
suas obras, com a figura de Paul Ricceur, buscou-se chegar as matrizes que levaram Ricceur,
diante das suas experiéncias de perdas, a conceber a morte pelo prisma da vida e sua busca
de viver até a morte, ndo separando esses dois polos, mas realizando-os numa visao de com-

plexidade bem préxima do pensamento de Morin.

O percurso mostrou a presencga € o sentimento da morte na propria autobiografia do

filosofo, que também contribuiu para a evolugdo do seu pensamento.

Depois dessa ligacao vida-morte no percurso biografico de Ricceur, passamos em re-
senha algumas das suas obras principais, nas quais a meditacdo sobre o enigma da morte
aflora de maneira saliente. Na sua primeira obra, resultado de sua tese doutoral, defendida na
Sorbonne e publicada em 1950, sob o titulo O Voluntario e o Involuntario, antes de entrar na
reflexdo sobre a morte, ele medita sobre a grande interrogacao que ¢ a vida. A morte aparece
como algo que dé unidade a vida. Mas a grande discussdo dessa obra ¢ a postura critica ante
o Cogito cartesiano. Ele advoga sobre a inclusdo da extensdo no Cogito e, junto com ela, a

inclusdo no Eu da contingéncia, da negatividade, da temporalidade, da morte.

Uma das intuigdes profundas de Ricceur € que a morte ¢ exterior ao Cogito, isto €, pe-
netra nele ndo a partir do Eu penso, mas pela experiéncia da corporeidade e da sua finitude,
portanto, da res extensa. Nao ha nada na experiéncia interior do Cogito que mostre a minha
morte. Ela irrompe no Cogito a partir de fora (RICEUR, 1995, p. 578).

Profundas também sao suas observagoes sobre os ritos funebres e o cadaver, sobre a
agonia na qual nos ndo assistimos a morte, mas ao ser que agoniza. Morte e angustia sao
outros temas amplamente refletidos por Ricceur nessa sua primeira obra de vulto. Ja nessa
obra surgem os indicios da reflexdo que fard mais tarde na outra obra, Tempo e narrativa,
a unidade narrativa da vida e o fim dessa narrativa, que ¢ a morte. E ja ha antecipacdes do

outro grande livro que publicara em 2000: A memoria, a historia, o esquecimento.

Ja na obra O si-mesmo como outro, publicada em 1986, sdo preciosas as ligacdes que
faz entre morte e literatura. Ele vé€, na literatura, uma possibilidade de aprendizagem: “A

ficgdo pode concorrer para a aprendizagem do morrer” (RICEUR, 2004b, p. 173).

Em A memoria, a historia, o esquecimento, publicada em 2000, o grande interlocutor
nao ¢ mais Descartes e o seu Cogito, mas Heidegger, de Ser e Tempo. V€, no proprio Hei-
degger, na sua projecao de futuro no Dasein, uma saida do fechamento em que incorre Hei-
degger, quando nao percebe nenhuma perspectiva para o Dasein além da morte. O titulo do
primeiro capitulo de Ser e Tempo ¢é: “O ser-todo-possivel do Dasein ¢ o ser-para-a-morte”.
Interpreta esse ser-todo-possivel como um futuro, uma destinagdo para o acabamento. Por

1ss0, 0 ser-para-a-morte deve ser visto no “todo possivel” ou na totalidade do Dasein, que

73



abre caminho para a esperanga. A perspectiva da totalidade vai acompanhar toda sequéncia

das reflexdes de Ricceur.

Apresenta duas pistas que possibilitam um didlogo “talvez inesperado” entre o filo-
sofo e o historiador a respeito da morte. A primeira ¢ uma nova leitura da “preocupagao”
heideggeriana, que inclui o corpo, a carne, a libido, na qual expressa um desejo de ser e de
existir, enfim, uma perspectiva bioldgica, que, de um lado, leva a mortalidade, e, de outro,
leva a permanéncia, pela reproducdo sexuada. A segunda via advém da morte do outro, em

especial, do ser amado. Na morte do outro, aprendemos a perda e o luto.

O historiador ndo esta condenado a ficar sem voz diante do discurso solitario do “filo-
sofo do Dasein” como ser-para-a-morte; eis que essa posi¢ao pode ser interpretada como um

poder-ser-para-um-todo, que incluiria as trés etapas do tempo: passado, presente e futuro.

Enfim, até nos escritos postumos, o pensamento central de Ricceur ¢ ainda a morte; po-
rém, reafirmando constantemente que a nossa existéncia, ante o enigma da morte, ao lado da
angustia, da melancolia e do luto, deve-se pautar por uma visdo positiva de viver, sintetizada

no lema que ¢ titulo desses manuscritos: Vivo até a morte.
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CAPiTULO Il & ,
PARA ALEM DA MORTE: MEMORIA, ESQUECIMENTO E
RESSURREICAO



Apresentamos, na abertura deste capitulo, o 4o

Esquecido de Paul Klee (1939). A contemplacao de sua simplicidade nos comove. Nossa
busca ultrapassa a compreensao humana. Colocamo-nos diante do mistério. O anjo foi es-
quecido ou preferiu estar s6? Com as maos unidas, parece estar em orac¢do. E tem os olhos
fechados como uma forma de conhecer a si mesmo. Os seus tracos representam tristeza ou
serenidade? Queremos nutrir nosso conhecimento por meio da imaginacao, do ceticismo e

da magia de nossos timoneiros.

A navegacdo até agora mostrou as experiéncias de perdas de Edgar Morin e Paul Ri-
coeur e como elas levaram os dois autores a dar grande espaco ao tema da morte em seus
escritos. A inquietagdo com esse desfecho fatal perpassa as obras dos dois autores que vao
em busca de caminhos para lidar com a morte, ousando at¢ mesmo prospectar um “além
da morte”, isto ¢, possibilidades de supera-la, nao eliminando-a, mas pelo menos fazendo
recuar e atenuar seus efeitos, prolongando a vida. Ansia que os fez buscar rebentagdes para

descortinar segredos incertos da existéncia e da ndo-existéncia.

Essa preocupagdo com o além da morte estd presente desde a primeira redacio de
Homem e a Morte de Edgar Morin de 1951 e suas alteragdes em 1970, com foi exposto no

capitulo primeiro.

Em 1951, Morin era otimista e acreditava, influenciado por Condorcet, na possiblida-
de da humanidade vencer a morte prolongando sem parar a duracdo da vida. Na edicdo de
1970, abandona o otimismo de uma amortalidade, por considera-la um mito, e escreve um
ultimo capitulo com o titulo irénico “o mito moriniano da amortalidade”. Socobravam as
boias de balizamento largadas ao longo de décadas, o territorio acalentado revelava-se falso.

Os ventos mudam e o caminho anotado, sob a chuva, transforma-se.

Entretanto, a possibilidade de um “além da morte” volta ao pensamento de Morin,
dessa vez influenciado por Jean-Claude Ameisen, que, no seu livro de 1999, La sculpture
du vivant: le suicide celulaire ou la mort créatrice, observava que as ideias de amortalidade
estavam atualizadas tendo em vista os recentes progressos da ciéncia. Por isso, em O Me-
todo 5, com base nos progressos da ciéncia e nas possibilidades de regenerar e substituir
orgaos humanos, abre-se um caminho rumo a demortalidade. A morte ndo ¢ eliminada, mas
jé& € possivel recuar a morte natural, e algumas mortes fortuitas “ndo de modo infinito, mas
indefinido” (MORIN, 2003, p. 251).

Trata-se, porém, de uma mortal amortalidade, pois sobre as perspectivas grandiosas
da ciéncia pairam destrui¢do e morte e até se prospecta no horizonte “a grande morte cosmi-
ca” (MORIN, 2003, p. 254).

A possibilidade de “um além da morte” do cosmo, da sociedade, do individuo, da

espécie, estd na metamorfose cujos parametros foram expostos no capitulo primeiro. No
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segundo, dedicado a dialogia morte-vida na constru¢ao do pensamento de Paul Ricceur, fo-
ram expostas as suas experiéncias de perdas e o sentido que a morte traz para a vida como
a experiéncia da contingéncia, da temporalidade e do sofrimento que significa uma busca
dos aspectos positivos da morte, e uma maneira de ir além dela, uma via de libertacdo e de

interrupgao dos limites e que ela impde a vida humana.

Ricceur vé um “além da morte” na sexualidade que garante a permanéncia da espécie.
A morte do outro tem um valor de adverténcia, de apelo, ao passo que a ficgao, a literatura,
pode concorrer para a aprendizagem do morrer. Ricceur atribui a historia o privilégio de
oferecer, pelo seu olhar retrospectivo, a piedade de um gesto de sepultura, o que pode ser in-
terpretado como um além da morte pela via da rememoragao. Contrapondo-se a Heidegger,
que s6 v€ no Dasein um ser para o nada, ele invoca a propria concepcao heidggeriana “de
poder ser total do Dasein” para ir além do projeto existenciario de um ser para a morte, € a
descoberta do anseio para a vida, de busca de estar e ser vivo até a morte. Assim, no proprio
Dasein ha um além da morte porquanto encerra uma possibilidade de poder ser ou de uma
“vida boa com os outros numa sociedade justa” como dira na sua pequena ética que finaliza
a obra O si mesmo como outro. Com Montaigne, ele afirma que filosofar ¢ aprender a morrer.

Logo, o saber morrer nos liberta de toda sujeicao e opressao.

Esses pressupostos que aprecem nos dois primeiros capitulos indicam os primei-
ros passos dos dois autores em busca de um “além da morte”. Neste capitulo, pretende-se
ampliar esta primeira navega¢ao rumo a novos horizontes abertos por Edgar Morin ¢ Paul

Ricceur. O capitulo procede por cinco vias.

Na primeira, seguindo as pistas de Paul Ricceur, demonstra-se como morte, memoria,
luto, esquecimento sdo caminhos que possibilitam ir além da morte, embora ndo a superem,
no sentido dialético que a palavra superagdo (authebung) assume em Hegel. Trata-se de um

ir além-dialdgico que ¢, a0 mesmo tempo, um permanecer.

Na segunda parte, discorre-se sobre a possibilidade de lidar com a morte vendo nela

a vida mesmo em situacdes limites, como nos genocidios.

Na terceira, busca-se uma aproximagao entre a meditagdo de Ricceur, exposta nos
dois itens anteriores, com as reflexdes de Morin sobre o mal, a anglstia, a memoria e o

esquecimento.

Na quarta, adentra-se pelo tema da salvacdao e da ressurreicdo como busca de um
“além da morte” no ambito da visao judaico-crista analisada por Edgar Morin sob o prisma

antropolégico, no capitulo V de O homem e a morte.

Na quinta, a mesma tematica da salvacao e da ressurrei¢do como possibilidade de ir

além da morte ¢é vista sob o prisma antropoldgico e hermenéutico de Paul Ricceur.
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3.1 Morte, memédria, luto esquecimento: caminhos para além da
morte

Este primeiro topico tem como fonte A memoria, a historia, o esquecimento, abordado
no capitulo anterior. As trés divisdes dessa obra foram detalhadas para fundamentar as refle-

x0es deste primeiro topico.

Esse ensaio de Ricceur se divide em trés partes. A primeira, dedicada a memoria e a
reminiscéncia, desenvolve-se pelo método fenomenoldgico baseado em Husserl. Essa parte
trata da memoria e do imaginario, da memoria exercitada, seus usos e abusos, da memoria
pessoal e coletiva. A segunda parte ¢ dedicada a historia numa epistemologia das ciéncias
historicas. No preludio, o autor busca responder a esta questdo: a histoéria, remédio ou ve-
neno? Em seguida, aborda a fase documental ou a memoria arquivada. Explora a dialogica
explicacdo-compreensdo, a representacdo da historia pela narrativa, pela retorica, pela ima-
gem. Depois do preladio sobre o fardo da historia e o ndo historico, aborda os seguintes

topicos: a Filosofia critica da Historia, Historia e Tempo e, enfim, o Esquecimento.

O epilogo ¢ dedicado ao perdao e as suas dificuldades, com os seguintes temas: a
equacdo do perdao, a odisseia do espirito de perddo: a travessia das instituicdes; a escala da
troca; o retorno sobre si: perddo e promessa; o retorno sobre um itinerario: a memoria infeliz,

a indagagdo sobre a historia infeliz, o perddo e o esquecimento.

Ao indagar sobre a memoria numa perspectiva fenomenologica, Ricceur apresenta
duas tradicoes filosoficas gregas: a de Platdo, que concebe a memoria como representacao
presente de uma coisa ausente, e a de Aristoteles, que diz, em seu tratado sobre A memoria
e a reminiscéncia, uma frase-chave que acompanha toda a pesquisa de Ricceur: a memoria
¢ do passado e, portanto, contrasta com o futuro da conjetura e da espera e do presente da

sensacao ou percepcao.

Com Aristoteles, distingue a memoria como mneme, ou simples lembranga, da anam-
nesis, que € a recordagdo. A memoria pode ser acusada de ser pouco confidvel precisamente
porque ela € nosso Unico recurso para significar o carater passado daquilo que declaramos
nos lembrar. Nao temos nada melhor do que a memoria para significar que algo aconteceu,

ocorreu, se passou, antes que nos lembrassemos do ocorrido.

Ao distinguir lembranca e memoria, aponta: “um primeiro trago que caracteriza o re-
gime da lembranca: a multiplicidade e os graus variaveis de distingdo das lembrancas. A me-
moria esta no singular, como capacidade e efetuacdo: as lembrancas estdo no plural: temos
umas lembrancas” (RIC(EUR, 2014, p. 41).

Para frisar melhor essa distingao, utiliza um dito popular, que julga maldoso, a saber:

os velhos tém mais lembrangas que os jovens, mas pouca memdria.
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Trago caracteristico da lembranga, a memoria privilegia acontecimentos, fatos, coisas.
A coisa lembrada ¢ identificada a um acontecimento singular, que nao se repete (RICEUR,
2014, p. 41). “A lembranca — acontecimento tem algo de paradigmatico na medida em que
¢ o equivalente fenomenal do evento fisico. O acontecimento ¢ aquilo que simplesmente

ocorre. Tem lugar. Passa e repassa, advém, sobrevém” (RIC(EUR, 2014, p. 42).

O acontecimento ocupa lugar relevante na historia e na vida também para Morin. Em
O Método 5, A humanidade da humanidade:

Doravante, o acontecimento ¢ 0 acaso, que irromperam nas ciéncias fisicas e
bioldgicas, exigem ser reintegrados nas ciéncias histdricas. Estdo longe de ser
epifendmenos: provocam quedas, aceleragdes, mudangas de rumo da torrente his-
tdrica. [...] O principio da incerteza perpassa os acontecimentos. Ele ¢ inesperado,
imprevisto, novo. E improvavel (MORIN, 2003a, p. 206).

Sera possivel observar, adiante, que um dos acontecimentos que mais profundamente

tocam o ser humano e atingem a sua memoria e as suas lembrangas ¢ a morte.

Evocacao ¢ o aparecimento atual de uma lembranga. Corresponde ao termo aristotéli-
co mnemé, enquanto a anamnésis, de Aristoteles, corresponde aquilo que Ricoeur chama de

“busca”, ou “recordacao”.

A mnemé ¢ caracterizada por Aristoteles como pathos ou afec¢ao. Quando nos lem-
bramos disto ou daquilo, nesta ou naquela ocasidao, temos uma lembranca. Portanto, ¢ em
oposicdo a busca que a evocagdo ¢ uma afeccdo. A evocagdo traz a carga do enigma que
movimentou as investigacdes de Platdo e Aristoteles. O enigma que devia ser decifrado era
a presencga, agora, do ausente que fora percebido, experimentado, aprendido no passado.

Sendo assim, de alguma forma, significa a repeticao do que ja foi vivido.

Feitas essas consideragdes, Ricceur comecga a acenar para o esquecimento. O esque-
cimento ¢ designado como aquilo contra o que ¢ dirigido o esfor¢o da recordag¢do. Fazendo
alusdo a concepcao platonica do Lethé (o rio do esquecimento), que a alma atravessa quando

val rumo ao nascimento terrestre, afirma que a anamnésia opera contra essa corrente:

Buscamos aquilo que tememos ter esquecido, provisoriamente, ou para sempre,
com base na experiéncia ordinaria da recordag@o, sem que possamos decidir entre
duas hipoteses a respeito de origem do esquecimento: trata-se de um apagamento
definitivo dos rastros do que foi apreendido anteriormente, ou de um impedimen-
to provisorio eventualmente superavel, oposto a sua reanimacéo? Essa incerteza
quanto a natureza profunda do esquecimento da a busca o seu colorido inquieto.
Quem busca ndo encontra necessariamente. O esfor¢o de recordagdo pode ter
sucesso ou fracasso (RIC(EUR, 2014, p. 46).

Essa perspectiva se encontra presente no pensamento de Morin. Apesar das incertezas,
que atuam na estruturagcdo de nossas narrativas, estas, a0 mesmo tempo, possibilitam novos
conhecimentos e superacao dos desafios. Em O Método 4: as ideias: “[...] Toda vontade de

compreensao nao mutilante ou manipulada do real evidencia incertezas, ambiguidades, pa-
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radoxos ou mesmo contradi¢des (relacdes ao mesmo tempo complementares e antagdnicas
entre termos e enunciados).” (MORIN, 2005c, p. 234).

A recordagao bem-sucedida ¢ uma das figuras daquilo que, mais a frente, Ricceur cha-

mara de memoria “feliz”.

Avangamos a terceira parte, que aborda 4 Condi¢do Historica (RICCEUR, 2014, p.
303-466).

Ao abrir o segmento Historia e Tempo, na nota de orientac¢do, Ricceur estabelece um
principio geral, que embasa suas reflexdes: “Fazemos a historia e fazemos a historia porque
somos historicos. Este ‘porque’ ¢ da condicionalidade existencidria”. Serd a partir da nogado
de condicionalidade existencidria que “cabe regular uma ordem de derivacdo que ndo se
reduza a uma perda progressiva de densidade ontologica, mas que seja marcada por uma

determinagdo crescente do lado do contraponto epistemoldgico” (RICEUR, 2014, p. 362).

Pretende abrir o debate entre filosofia e historia desde o nivel da temporalidade pro-
funda ao valer-se de Heidegger. O pensador alemdo enfatizou, sobretudo, o futuro; orien-
tagdo retrospectiva da historia e da memoria que colocaria a “futuridade sob o signo do ser
— para — a morte, submetendo, assim, o campo indefinido da natureza e da historia a dura lei
da finitude mortal” (RIC(EUR, 2014, p. 362).

Passo seguinte, pensa no campo de conhecimento:

O historiador ndo ficou sem voz por causa dessa maneira radical de entrar na pro-
blemadtica inteira da temporalidade. Para Heidegger, a morte afeta o si mesmo em
sua soliddo intransferivel e incomunicavel: assumir esse destino ¢ opor o selo da
autenticidade na totalidade da experiéncia, assim colocada a sombra da morte; a
resolucdo na antecipacdo ¢ a figura revestida pela preocupacao colocada no final
dos poderes mais proprios do Dasein (RICEUR, 2014, p. 362).

Como o historiador teria uma palavra a dizer a partir desse nivel em que a autenticida-
de e a originalidade coincidem? Essa coincidéncia ¢ o caminho a ser explorado. O caminho
proposto ¢ uma leitura alternativa do sentido da mortalidade, na qual a referéncia ao corpo
proprio impde o desvio bioldgico e o retorno a si por uma paciente apropriagdo de um saber
totalmente exterior da morte comum. Essa leitura sem pretensdo abrird o caminho para uma

pretensao multipla do morrer: para si, para os proximos, para os outros.

No segundo capitulo, verificamos a multidimensionalidade das causas e consequén-

cias no testemunho do autor sobre a experiéncia da morte do outro:

No caminho que passa pela morte do outro [...] aprendemos sucessivamente duas
coisas: a perda e o luto. A perda constitui uma verdadeira amputacdo do si mesmo
na medida em que a relagdo com o desaparecido faz parte integrante da identi-
dade propria. A perda do outro ¢ de certa forma a perda de si mesmo, uma quase
‘antecipagdo’ da propria morte. E a etapa seguinte a perda ¢ o luto. (RICEUR,
2014, p. 370).
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Assim explica o sentido do trabalho de luto “No final do movimento de interrogagao
do objeto do amor perdido para sempre, delineia-se a reconciliagdo com a perda, no que
consiste precisamente o trabalho do luto”. E aqui desponta a possibilidade de uma nova
“antecipacao”:

Nao podemos antecipar no horizonte do luto do outro o luto que coroaria a perda
antecipada de nossa propria vida? Nesse caminho de interiorizagdo dobrada, a
antecipacao do luto que nossos proximos terdo de fazer, em relagdo ao nosso
proprio desaparecimento, pode nos ajudar a aceitar nossa morte futura como uma

perda com a qual procuramos nos reconciliar antecipadamente. (RICEUR, 2014,
p. 370-371).

O esquecimento e o apagamento dos rastros
O terceiro segmento, 4 condi¢do historica, refere-se especificamente ao esquecimento.

No item 1, O esquecimento e o apagamento dos rastros, hd uma extensa argumentagao
com a posi¢ao de filosofo perante as neurociéncias que focalizam o esquecimento no ambito
das disfuncdes das operacdes mnésicas, na fronteira incerta entre o normal e o patologico,
resumindo a argumentacdo que desenvolveu numa discussdo com Jean-Pierre Changeux,
publicada no livro: Ce qui nous fait penser: la nature et la regle. Para Ricceur, ha dois dis-
cursos nao redutiveis um ao outro. O discurso de neurociéncia fala do corpo — objeto; da
filosofia, especificamente, da fenomenologia e da hermenéutica, fala do corpo préprio. “Em

que sentido o corpo objeto e o corpo proprio sao o mesmo corpo?”’ (RICEUR, 2014, p. 429).

Trata-se de um problema dificil, pois ndo se V€, a primeira vista, a passagem de uma
ordem do discurso para outra. “Ou falo de neurdnios e me atenho a certa linguagem, ou falo
de pensamentos, acdes, sentimentos e os ligo ao meu corpo, com o qual tenho uma relagdo
de posse, de pertencimento” (RICCEUR, 2014, p. 429).

Ricceur vé€ um distanciamento entre os dois discursos, pois a fenomenologia tem pou-
co a esperar do ensino da clinica prolongada pela observagdo anato-fisiologica aplicada ao
cérebro. Do mesmo modo, a propria epistemologia do conhecimento historico ndo teve nem

ocasido nem obrigacdo de recorrer as ciéncias neuronais.

Ao adotar um entrelagamento dialdgico e complementar, ele ndo vé os dois discursos
como disjuntivos. E possivel assumir uma postura dialogica na relagdo entre ambos, por-
quanto ndo reivindica, para a fenomenologia da memoria, um direito qualquer de ignorancia

quanto as ciéncias neuronais.

A discussao entre as duas posi¢des continua no ambito do esquecimento. A clinica ou
a neurociéncia s6 abordam as disfungdes do esquecimento, ou as distor¢des de memoria.
Ricceur questiona essa redugdo, acolhendo-a em parte quando se trata de esquecimento de-

finitivo, atribuido a um apagamento dos rastros, em especial o mais significativo, que ¢ a
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persisténcia das impressdes dos acontecimentos que nos marcaram, cuja impressao afetiva
permanece em nosso espirito. E contra esse tipo de esquecimento que fazemos trabalhar a

memoria, a fim de retardar seu curso e, até mesmo, imobiliza-la.

“Assim, o esquecimento deplorado, da mesma forma que o envelhecimento ou a mor-
te: ¢ uma das faces do inelutdvel, do irremediavel” (RICCEUR, 2014, p. 435). Feita essa
concessao ao trabalho clinico, ressalva que o esquecimento estd associado a memoria. Suas
estratégias constituem uma verdadeira ars oblivionis — arte do esquecimento —, fazem com
que nao seja possivel classificar o esquecimento como apagamento dos rastros entre distor-

¢oes ou disfuncdes da memoria.

Por isso, dedica o segundo segmento de sua analise para trabalhar o esquecimento ao
lado da persisténcia dos rastros. Afirma que o proprio das afecgdes ¢ sobreviver, persistir,
permanecer, durar, conservando simultaneamente a marca da auséncia e da distancia. Em
busca de um didlogo com a tese das neurociéncias, diz: “Trata-se de dois saberes hetero-
géneos sobre o esquecimento: um saber exterior (o das neurociéncias) e um intimo (o da

fenomenologia que trabalha as impressdes — afeccgdes)”.

Existe uma experiéncia que confirma a hipotese da sobrevivéncia das impressoes —
afec¢des além da sua aparicdo. “Nesse ponto, a experiéncia princips ¢ a do reconhecimento,
esse pequeno milagre da memoria feliz. Uma imagem me acode ao espirito; digo em meu

coracdo: ¢ ele sim, ¢ ela sim. Reconhego-o0, reconheco-a” (RIC(EUR, 2014, p. 437).

A objetividade desse reconhecimento pode, porém, ser abalada? Podemos ter certeza
da permanéncia da imagem — afec¢do por um raciocinio a posteriori? “Se uma lembranca
me volta € porque eu a perdera; mas, se apesar disso, eu a reencontro e a reconhego, ¢ que
sua imagem sobrevivera”. Essa conclusdao de Ricceur tem por base as teses de Bergson em
Matéria e Memoria e a sua teoria da sobrevivéncia das imagens. A este propdsito pode-se
citar um excerto de Bergson no qual ele menciona que também nossa memoria € o reconhe-
cimento das lembrangas pessoais estao localizados e se pautam pelo detalhe dos movimentos

corporais:

[...] nosso corpo ndo ¢ nada mais que a parte invariavelmente renascente de nossa
representagdo, a parte sempre presente, ou melhor, aquela que acaba a todo mo-
mento de passar. Sendo ele proprio imagem, esse corpo ndo pode armazenar as
imagens, ja que faz parte das imagens; por isso € quimérica a tentativa de querer
localizar as percepgdes passadas, ou mesmo presentes, no cérebro: elas ndo estao
nele; € ele que esta nelas. Mas essa imagem muito particular, que persiste em
meio as outras ¢ que eu chamo meu corpo, constitui a cada instante, como dizi-
amos, um corte transversal do universal devir. Portanto, ¢ o lugar de passagem
dos movimentos recebidos e devolvidos, o trago de unido entre as coisas que
agem sobre mim ¢ as coisas sobre as quais eu ajo, a sede, enfim, dos fendmenos
sensorio-motores (BERGSON, 1999, p. 177).
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Essa conclusdo de Ricceur tem por base as teses de Bergson* em Matéria e Memoria e

a sua teoria da sobrevivéncia das imagens.

A sobrevivéncia da lembranca pode ter valor de esquecimento. Em que sentido? O
esquecimento pode designar o “cardter despercebido da perseveranga da lembranga, sua
subtracdo a vigilancia da consciéncia” (RICEUR, 2014, p. 448). E importante correlacionar
essa afirmacao de Ricceur a tese desenvolvida por Bergson (1999, p. 201) sobre a necessida-
de de se explorar o ambito das patologias da memoria, pois elas nos proporcionam também
conhecimentos instrutivos e significativos. Basta pensar, por exemplo, no caso da amnésia
retrograda no qual as lembrangas do paciente estdo praticamente desaparecidas da conscién-
cia; contudo, elas estao aguardando, em pontos extremos da memoria, serem despertadas por

acontecimentos, bem como permanecerem no esquecimento.

Quais experiéncias apoiariam esse argumento? De um lado, temos, diariamente, a ex-
periéncia da erosdo da memoria, a qual se acrescenta a experiéncia do envelhecimento, da
aproximacao da morte, que contribuem para uma tristeza denominada “tristeza do inacaba-
do” em O Voluntario e o Involuntario. “Essa triste experiéncia tem por horizonte a perda
definitiva da memoria, a morte anunciada das lembrangas” (RICGEUR, 2014, p. 448).

O esquecimento cria uma reserva de memoria, um tesouro profundo disponivel, que
d4 a memoria o meio de combater o esquecimento e explica o paradoxo que Heidegger ndo

notou: “que € o esquecimento que torna possivel a memoria” (RICEUR, 2014, p. 449-450).

No terceiro seguimento, ao tratar do chamado esquecimento de recordagdo (usos e
abusos), Ricceur aproxima o esquecimento e a memoria impedida, em virtude de traumas
psiquicos, estudados por Freud. Elogia as incursdes deste autor fora da esfera patoldgica,
como na obra Psicopatologia da vida cotidiana, na qual o psicanalista se aproxima do filoso-
fo. Depois trata do esquecimento e da memoria manipulada pelas ideologias, que acontece,
em especial, nas histdrias oficiais, quando instancias do poder manipulam a narrativa. Trata-
-se de uma forma ardilosa de esquecimento, resultante do desapossamento dos atores sociais
do seu poder origindrio de narrarem a si mesmos, que ¢ abafado por uma historia autorizada,
imposta, celebrada, comemorada” (RIC(EUR, 2014, p. 433).

Ha, também, um tipo de esquecimento comandado, que ¢ a anistia. Existe uma anistia
imposta, que ¢ um esquecimento for¢cado, eis que o poder proibe ndo somente deplorar fatos
passados e anistiados ou perdoados, mas até mesmo lembra-los ou falar sobre eles. O autor
acredita que “se uma forma de esquecimento puder ser legitimamente evocada, ndo serd um
dever calar o mal, mas dizé-lo num modo apaziguado, sem coélera. Essa direcdo tampouco

sera um mandamento, uma ordem, mas um desejo no modo optativo” (RIC(EUR, 2014, p.

* Henri Bergson (1999), em Matéria e memoria, formula a ideia segundo a qual nos situariamos primeira-
mente no passado em geral para acessar uma lembranga (nessa concepgao ja esta marcada a nogdo de que a

lembranca ¢ do passado), bem como desenvolve um argumento para distinguir a lembranga da imaginagao.
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462). Escutamos a memoria excluida do campo do poder, e “a fina divisoria que separa a
anistia de amnésia pode ser preservada” (RICEUR, 2014, p. 508).

A memoria impedida, manipulada, comandada, sao figuras da lembranca dificil, em-

bora nao impossivel.

O prego a ser pago [por esses desvios] foi a conjungao entre o trabalho de memo-
ria ¢ o trabalho de luto. Mas acredito que, em certas circunstancias favoraveis,
tais como a autorizagdo dada por outro de se lembrar, ou antes, a ajuda trazida por
outrem na partilha da lembranca, pode-se dizer que a recordagao teve €xito e que
o luto foi retido no declive fatal rumo a melancolia, essa complacéncia para com
a tristeza. (RIC(EUR, 2014, p. 503).

Além disso, Ricceur aproxima a realidade do luto aquela do convite presente no texto
do Evangelho de Lucas 17,33, segundo a qual: “Quem quiser salvar a propria vida, a per-
dera; mas quem a perder, a mantera viva”. Trata-se da necessidade de um distanciamento,
de uma perda e abandono de si mesmo para manter a alegria de viver. A exigéncia de uma
reconstru¢do da memoria que passa justamente pela capacidade do ser humano de oferecer o

perdao e também ajudar a outros a aceitar-se e renunciar a algo para o bem de todos.

Trata-se de um ato de morrer que consiste em afirmar profundamente a vida. Ricceur
propde — seguindo a linha da grande tradicao grega — que o proprio ser para a morte “deve ser
pensado sub specie vitae e non sub specie mortis”. Tal posi¢ao € possivel na medida em que
se promove “o abandono até o luto da preocupacao pela sobrevivéncia” (RICCEUR, 1997,
p- 219). A vida é um processo de profundas transformacdes, mudangas e possibilidades de
recomecos. Dai a importancia da légica do servigo, ou da oferta de si. O servigo coloca o ser
humano na posi¢do de disponibilidade para outros. Trata-se de unir os proprios interesses

em prol da comunidade.

Morte, luto e melancolia na interface entre memoria e
esquecimento

Em nossas analises anteriores, ndo foi dado o merecido espaco a uma situagao intima-
mente ligada a morte e que se coloca na interface entre memoria e esquecimento. E a ampla

discussdo que Ricceur estabelece para focalizar a relagdo luto-melancolia.

Seguindo as indica¢des de Freud, a lembranga na analise psicanalitica ¢ indicada como
um trabalho de rememoragdo. O luto também pode ser caracterizado como um trabalho de
reminiscéncia, € o par luto-melancolia deve ser considerado dialogicamente. A progressao
do luto a melancolia e a dificuldade do luto de escapar dessa neurose suscitam as reflexdes
sobre a patologia da memoria individual e coletiva. O luto € a reacdo a perda de uma pes-
soa amada ou de uma abstragao que substitui uma pessoa, tal como patria, liberdade, ideal

etc. Em certas circunstancias e em certos individuos, a melancolia surge em lugar do luto,
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constituindo investimentos afetivos diferentes, o que caracteriza uma oposi¢ao entre essas
duas modalidades de trabalho. A primeira oposicdo entre ambos, notada por Freud, ¢ que,
na melancolia, hd uma diminuicao do “sentimento de si” (Sebstgeful), ao passo que, no luto,

essa diminui¢do nao existe.

Surge, entdo, a pergunta: qual € o trabalho que o luto realiza? Resposta: o objeto ama-
do deixou de existir, e isso passa a exigir que toda a /ibido renuncie ao vinculo que a liga
aquele objeto. Dai ¢ compreensivel que surja uma revolta. Ha grandes custos e investimentos
de tempo e de energia em razao dessa obediéncia da /ibido as ordens da realidade inevitavel.
Esse custo ¢ muito elevado porque a existéncia do objeto perdido persiste na psique. A per-
manéncia do objeto e da ligacao da /ibido com ele é exatamente o que torna tao alto o preco
dessa liquidagdo. Citando Freud, Ricceur afirma que “a realizagdo em detalhe de cada uma
das ordens ditadas pela realidade ¢ o trabalho do luto” (RICEUR, 2014, p. 86).

O autor se pergunta: por que o luto ndo ¢ a melancolia? O que faz o luto perder para
a melancolia? O luto é um fenomeno normal, embora doloroso. Quando o trabalho de luto
encerra, o ego fica, outra vez, livre e desinibido. Por isso, o trabalho de luto pode ser com-
parado com o trabalho da lembranga e, enquanto tal, embora com alto custo, ele ¢ libertador.
O trabalho de luto é o custo do trabalho da lembranga. Mas o trabalho da lembranca ¢ o

beneficio do trabalho do luto.

No trabalho do luto, ¢ o universo que parece empobrecido e vazio. Ja na melancolia,
¢ o proprio ego que esta desolado. Ele cai vitima da propria desvalorizagdo, da propria acu-
sacdo, condenacdo e rebaixamento. Essas queixas sdo acusacgdes que se voltam ao objeto

amado e chegam a martiriza-lo e a persegui-lo no foro intimo do luto.

O luto mantém o reconhecimento de si € o reconhecimento de nés mesmos, a autoesti-
ma e a vergonha diante de outrem, enquanto a postura acusatoria da melancolia ignora essas
atitudes.

O confronto entre luto e melancolia termina em perplexidade. “Nao entendemos nem
um nem outro fendmeno”, afirma Freud. Face a essa perplexidade, Ricceur acredita que ndo
foi dito, em Psicandlise, a ultima palavra sobre a melancolia. Deve-se mesmo abandonar a
melancolia aos médicos e psiquiatras? Sera ela apenas uma doenc¢a mental? De fato, com
esses questionamentos a Freud e ao saber médico, Ricceur procura fazer um discurso sobre
a melancolia a partir de seus aspectos fenomenoldgicos, acenando para as questdes tltimas
da existéncia e para a realidade infinita e mutavel que ela compreende. A defini¢cdo dada
por Romano Guardini, por sua vez, discute o estado de animo melancdlico no horizonte de
uma relacdo dolorosa e complexa: “a melancolia ¢ algo muito doloroso e que penetra em
profundidade nas raizes de nossa existéncia humana para que se deixe abandonada nas maos
dos psiquiatras. Nos consideramos a melancolia intimamente conectada com a profundidade

da esséncia humana” (GUARDINI, 2001). Pode-se notar uma compreensdo na qual — como
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postula Ricceur — ha uma alianga entre o pensamento cientifico e aquele filoséfico-existen-

cial que se afasta de uma perspectiva redutiva e de uma concepg¢ao médica linear e causal.

Como deixar de evocar o lugar ocupado pela melancolia no antigo sistema dos quatro
humores da medicina grega, no qual o humor melancolico, o da bilis negra (atra bilis), con-
vive com o humor sanguineo, o humor colérico e o humor fleumatico? (RICEUR, 2014, p.
88).

A melancolia correspondera a elementos cosmicos, seguindo a divisao dos tempos e
as idades da vida. Em textos medievais do século XII, a melancolia imita a terra, cresce no

outono e reina na maturidade.

Fisiologia, psicologia, cosmologia estdo assim conjugadas, segundo o triplice
principio: busca de elementos primarios comuns a0 microcosmo € a0 macrocos-
mo, estabelecimento de uma expressdo numérica para essas estruturas comple-
xas e lei de harmonia e de proporcionalidade entre os elementos [...]. Ora, ¢ justa-
mente com a melancolia que culmina a ambivaléncia, que se torna assim o ponto
critico do sistema inteiro (RICEUR, 2014, p. 88, grifo nosso).

Para o Homo sapien-demens, Ricceur menciona multiplas figuras de mania de Platao e
a comparacao que aparece em muitos dos seus didlogos entre exaltacdo, éxtase, embriaguez

e outros estados “divinos”. Assim, o normal e o patoldgico convivem.

A fim demonstrar a aproximagao das posi¢des de Ricceur com o pensamento comple-

X0, vale lembrar estas expressdes de Morin em O Método 5:

O ser humano ¢ razoavel e ndo ¢, capaz de prudéncia e de insensatez, racional e
afetiva; sujeito de afetividade intensa, sorri, ri, chora, mas sabe também conhecer
objetivamente. E um ser calculador e sério, mas também angustiado, embriaga-
do, extatico, de gozo; ¢ um ser invadido pelo imaginario e que pode reconhecer
o real; que sabe da morte, mas ndo pode aceita-la [...]. Alimenta-se de conheci-
mentos verificados, mas também de ilusdes ¢ quimeras (MORIN, 2003a, p. 127).

Nesta mesma linha de reflexdo, pode-se mencionar o ultimo romance de Thomas
Mann, Doutor Fausto, no qual se tematiza os oscilantes discursos a respeito da vida colo-
cada entre os polos da doenca e da genialidade artistica. A questdo da antinomia presente
no discurso ¢ discutida a partir do personagem Adrian Leverkuhn, dilacerado pela situacao
depressiva da doenga, mas, ao mesmo tempo, elevado as alturas pela dimensao transcenden-
te da criatividade musical. De qualquer forma, aparece de maneira dramatica na narrativa a
descri¢do de um homem reservado, desapegado e inquieto cujas memorias sdo elaboradas
pelo personagem Serenus Zeitblom, tipico representante nesta parabola do cidaddo exem-
plar e figura do humanista culto que tem por tarefa conduzir o leitor nos segredos intimos
do romance. Em uma passagem da obra, o personagem pondera: “hé pessoas com as quais
ndo ¢ facil conviver, mas que jamais se podem abandonar” (MANN, 1947/2015, p. 259).
No discurso de Thomas Mann, aparece de forma nitida como os confins entre o normal e o

patoldgico; entre a satde e a doenga, o bem e o mal estdo entrelagados e confundidos. No

87



romance, a doencga ¢ reconhecida como fonte de onde brota a acdo criativa do sujeito e onde
o sofrimento significa conhecimento, onde a pobre alma do morto torna-se a patria serena do

amigo que ficou, conforme a descri¢do melancoélica de Serenus:

Vi-o mais uma vez em 1939, depois da vitdria da Alemanha sobre a Polonia, um
ano antes de sua morte, a qual a mée, entdo octogenaria, ainda devia assistir. Nes-
sa ocasido, ela me acompanhou escada acima, até o quarto dele, no qual entrou,
animando-me a fazer o mesmo com as palavras: “Venha, venha, ele ndo notara
sua presenca!’ Mas cheio de profundo respeito, estaquei no limiar da porta. No
fundo da peca, num sofa, mantendo os pés na minha dire¢do de modo que eu
podia enxergar o rosto, jazia estendido, agasalhado por um leve cobertor de 13,
aquele que em outros tempos fora Adrian Leverkuhn e cuja parte imortal ainda
se chama assim. [...] A 25 de agosto de 1940, recebi aqui em Freising a noticia
de que se haviam extinguido os restos de uma vida que dera a minha propria sua
substancia essencial, em matéria de amor, angustia, pavor e orgulho (MANN,
1947/2015, p. 590).

Por outro lado, o teor final desse texto do romance de Thomas Mann remete-nos a
uma outra narrativa: as folhas de um didrio intimo escrito por Morin. Nele o autor men-
ciona — de modo autobiografico — os acontecimentos mais significativos que, por mais de
trinta anos de vida em comum, marcaram a convivéncia dele com sua esposa Edwige. Morin
entrega um texto ao editor para poder — conforme diz — ““se separar da inseparavel sem se
separar”. Neste texto ha uma sintese e entrelagamento a respeito dos significados do trabalho
do luto e aquele da experiéncia melancolica. Basta citar a Gltima pagina para compreender

tais ressonancias:

Sua voz continua na secretaria eletronica de meu celular. Sua voz, a inica coisa
viva dela... Subsistird algo mais? Sua alma? Sua sombra? Eu lhe pedi muitas vezes
que se manifestasse. Eu me perguntei se o charmoso passaro do Pantanal e do Rio
ndo me trazia um sinal dela, ¢ até mesmo se ela ndo estaria presente nele... Eu me
questiono sempre se Edwige tomou forma na sessdo de vidéncia efetuada pela
médium sueca. Também me questiono se ela manifesta sua presenga quando a luz
do comodo em que olho seu retrato se apaga e depois reacende... Nao sei de nada,
a ndo ser que seu Mistério mergulhou num Mistério que eu ndo saberia sondar
(MORIN, 2012, p. 294).

Ricceur refere-se a famosa indagacao de Aristoteles: “Por que razdo os homens mais
iminentes em filosofia, em politica, em poesia ou nas artes sdo eminentemente melancoli-
cos?” (ARISTOTELES apud RICGEUR, 2014, p. 88).

Seguindo essa pista de Aristoteles, lembra os pensadores do Renascimento que trans-
mitiram a heranca medieval recebida dos médicos e filosofos gregos da natureza e orienta-
ram a meditagdo sobre a melancolia em dire¢ao a doutrina moderna do génio. O homem do
Renascimento, além de espelhar uma “voluptuosa melancolia”, herdada da acedia medieval,

também aposta que a melancolia poder ser “melancolia generosa’.

Ricceur elabora uma minuciosa descri¢do da gravura de Diirer, intitulada Melancolia 1
(ver pg. 118), na qual todas as tentativas de reabilitacdo de Saturno — o astro da melancolia —

e da propria melancolia se cristalizam. As reflexdes sobre esse quadro colocam-nos na pista
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de como se estabelece a relacdo entre a melancolia e a morte, uma vez que em cada experi-
éncia da passagem do tempo (marcada pela presenca da ampulheta) se entrevé o antincio do

fim pela dinamica da espera por um acontecimento.

A composicao de Diirer por meio da imagem de uma mulher reclinada — espécie de
anjo decaido — testemunha ndo s6 o tema do desinteresse por si, mas o artista salienta tam-
bém a metamorfose do espago e da realidade em torno colocada sob o signo do pesar, da
depressiva falta de sentido. Nas marcas do rosto e dos gestos, mostra-se uma alguém que,
apesar de contar com todas as invengdes do génio humano, parece sentir-se interiormente
destruida, entregue a desolagdao da morte. O comentario de Ricceur salienta a dimensao sim-
bolica presente na obra como um convite provocatério a pensar a partir dos contrarios e das
antinomias e, nesta linha, seu pensamento converge com a epistemologia complexa de Mo-
rin, que se recusa a ter de optar por um polo em detrimento de outro, mas se interessa pelas

transformagdes que se dao no seio da unidade dos contrarios:

Uma mulher esté sentada, o olhar mergulhado numa distancia vazia, o rosto obs-
curo, o queixo apoiado num punho cerrado; no seu cinto estdo dependuradas cha-
ves, simbolos de poder, ¢ uma bolsa, simbolo da riqueza, dois titulos de vaidade,
em suma. A melancolia é para sempre essa figura inclinada, pensativa. Cansago?
Pesar? Tristeza? Meditacao? Trata-se de uma postura declinante da doenga ou do
génio que reflete? A resposta ndo deve ser buscada apenas na figura humana; o
cenario também ¢ tacitamente eloquente: instrumentos sem emprego, uma figura
geométrica de trés dimensdes que representa a geometria, a quinta das artes li-
berais, jazem dispersos na cena imovel. A vaidade do saber é assim incorporada
a figura desocupada. Essa fusdo entre a geometria que se entrega a melancolia
e a melancolia perdida numa geometria sonhadora da a Melancholia I seu poder
enigmatico: a propria verdade seria triste, segundo o provérbio de Eclesiastes?
(RICEUR, 2007, p. 89).

Em contrapartida, a composi¢ao de Diirer, seguindo a li¢do de Ricceur, apresenta um
sério questionamento a respeito da nossa vida cotidiana entregue as consequéncias dos po-
derosos dinamismos da instrumentalizagdo técnica — figurada na composi¢ao do artista pela
logica geométrica — e, desse modo, poderia ser expressao daquilo que Morin chamou de
hybris do mundo cientifico-técnico-econdmico, que privilegia o calculo e estd esquecido das
aspiracoes, da beleza e da qualidade da vida (DELANNOI; MORIN, 2008, p. 250).

A tentativa de resposta a pergunta aristotélica posta por Ricceur poderia se dar — em
termos contemporaneos — a partir de uma analogia entre a perspectiva filos6fica heidegge-
riana e a poética de um Leopardi, por exemplo. Ambos admitem que o estado de &nimo — no
caso a melancolia — ndo deve ser visto apenas como uma categoria de ordem emocional e
psicoldgica, mas como um elemento fundamental que possibilita a revelagdo de um novo
conhecimento. Em Heidegger, a angtstia profunda é o que permite, por exemplo, a revelagdo
do ente na sua totalidade: “E na disposi¢do da angiistia que o estar-langado na morte se des-

vela para a presenca de modo mais originario e penetrante” (HEIDEGGER, 2015, p. 326).
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Para Leopardi o tédio melancolico ¢ gerador do conhecimento da propria nulidade da

condi¢do humana, conforme escreve ao seu amigo Pietro Giordani:

Agora estou ressequido e oco como uma cana seca, € nenhuma paixao acha mais
a entrada desta pobre alma; mesmo a onipoténcia eterna e soberana do amor,
com a idade que tenho, anulou-se em mim. [...] Se bem que, regulando nossa vida
segundo o sentimento dessa nulidade, o mundo terminaria e seriamos justamente
chamados de loucos, mesmo sendo formalmente certo que esta seria uma loucura
racional sob quaisquer aspectos, diante da qual toda sabedoria seria loucura, ja
que tudo neste mundo se faz pelo simples e continuo esquecimento daquela ver-
dade universal, de que tudo ¢ nada. Gostaria que estas consideracdes fizessem
ruborizar aqueles pobres filosofastros que se regozijam com o desmedido cres-
cimento da razdo e pensam que a felicidade humana esteja posta na cogni¢do do
verdadeiro, quando ndo ha outra verdade sendo o nada, e este pensamento, ¢ a
continua consciéncia dele na alma — como a razdo gostaria — deve conduzir-nos
necessaria e diretamente aquele estado que mencionei, o qual seria loucura se-
gundo a natureza, e sabedoria absoluta e perfeita segundo a razdo (LEOPARDI,
1996, p. 762-763).

Antes de passar para a discussdo sobre a possibilidade e a legitimidade de transpor
para o plano da memoria coletiva e da histdria as categorias patoldgicas referentes ao luto
e a melancolia propostas por Freud, inspirando-se nos ultimos quartetos e sonatas de Bee-
thoven, que evocam uma tristeza sublimada, Ricceur encontra um desfecho feliz para o tra-
balho do luto e da melancolia: a sublimag@o. No Quarteto em 14 menor, op. 132, no terceiro
movimento que € o centro pulsante de toda a composicao, encontramos a seguinte anotagao:
“Cangao de agradecimento oferecida a Divindade por uma pessoa curada”, composta em
1825, periodo no qual Beethoven por recomendagao médica se retira para descansar na zona
rural. A composicao da obra revela a satisfagdo de Beethoven pelo seu retorno a vida e ¢
uma espécie de reflexdo sobre o sentido transcendente da existéncia, tornando-se o seu testa-
mento. De fato, Beethoven esta sentindo como ¢é dificil viver, esta doente, solitario e ferido,
mas o desfecho feliz acontece ilustrado na plenitude de alegria pela vida manifestada nestes
quartetos. Para Ricceur, portanto, a pega que falta na pandplia da metapsicologia de Freud
seria a tristeza sublimada em alegria. A alegria ¢ a recompensa da rentincia ao objeto perdido
e a garantia da reconciliacdo com seu objeto interiorizado. “Assim como trabalho de luto ¢ o
caminho obrigatorio do trabalho de lembranga, a alegria também pode coroar com sua graga
o trabalho da memoria” (RIC(EUR, 2014, p. 91). Quando a imagem poética completa o tra-
balho de luto, abre-se o horizonte para uma memoria “feliz”’. Mas trata-se de um horizonte

inacabado, pois ele desdgua no trabalho da histéria, que € uma teoria em constante recriagao.

E necessario reiterar que tipo de fenomenologia da leitura proposta por Ricceur man-
tém a dinamica de um crescente aprofundamento, mostrando que o conhecimento exige
um tipo de epistemologia correspondente aquela descrita de maneira esplendida por Edgar
Morin a partir dos discursos e reflexdes sobre a complexidade. Para a elaboragdo da relagao
entre a morte, o luto e a melancolia, observamos como Paul Ricceur recorre a literatura,

a arte visual, aos filésofos como recursos para ampliagdo da compreensao do fendmeno
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sempre em perspectiva dialética. Importante notar como também a psicologia, a psiquiatria
e outras areas buscam alargar os horizontes para o conhecimento da estrutura fundamental
da condi¢do humana, para compreender melhor o mundo-da-vida (Lebenswelt) com seus
desafios e questionamentos. Segundo Eugenio Borgna (2009, p. 37), o movimento de ideias
proporcionado por esses autores obrigou — de modo drastico — a cultura contemporanea a
“considerar os diversos aspectos da realidade (da realidade cientifica e da realidade humana)
a partir de pontos de vistas multiplos e dialéticos” levando ao abandono de praticas e ideias

redutivas e simplistas.

3.2 Morte, memédria e esquecimento em situagcdo de horror e
angustia

Para desenvolver este topico, voltaremos a obra péstuma de Riceeur, Vivo até a morte,
no item “Do luto e do Jubilo” (p. 7-37).

O ambiente de horror e angustia ¢ o campo de concentragdo nazista de Buchenwald as
vésperas do final, em 1944, da Segunda Guerra Mundial. A obra principal na qual se baseiam
as reflexdes de Ricceur nesse contexto ¢ o livro de Jorge Semprtn (1923-2011), L Ecriture
ou la vie, publicado em 1994. Servimo-nos da edi¢do brasileira, 4 escrita ou a vida, traduzi-

da por Rosa Freire de Aguiar e publicada pela Companhia das Letras em 1995.

Em 1943, Semprun, jovem espanhol exilado em Paris, estudante de filosofia e militan-
te comunista, foi preso pela Gestapo e deportado para o campo nazista de Buchenwald. Du-
rante dois anos, sobreviveu como pdde as condi¢des sub-humanas impostas aos prisioneiros,
em sua maioria judeus: fome permanente, trabalhos for¢ados, privagao de sono, frio brutal,
humilhacdes e espancamentos. 4 escrita ou a vida contém um turbilhdo de memorias desse
contexto de horror e morte e uma reflexdo muito pessoal sobre o drama que foi o genocidio

coletivo perpetrado pelo regime nazista, considerado a maior tragédia do século XX.

Para captar o clima desse livro, que Ricceur cita amplamente na sua obra postuma, ¢
oportuno mencionar uma frase de Maurice Blanchot, que aparece como uma das epigrafes
em A escrita ou a vida: “Quem quer se lembrar deve se confiar ao esquecimento, a esse risco
que ¢ o esquecimento absoluto ¢ a esse belo acaso que a lembranga passa a ser” (SEMPRUN,
1995).

Ricceur adentra o livro de Semprun quando este descreve a morte de Halbwachs. Mas,
antes de prosseguir, ele declara que o livro de Semprun, assim como o de Primo Levi, Si
¢ ’est um homme? (E isto um homem?) o for¢a, um pouco a contragosto, a tratar de uma outra
imagina¢ao da morte, que passa a designar como “personagem ativa” (RICEUR, 2012, p.

20). Trata-se da morte personificada, ativa e destrutiva, que surge no imaginario no ponto
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em que os mortos ja mortos € os moribundos que vao estar mortos se tornam indistintos. E
cita como exemplo os casos das grandes epidemias: peste, colera, campos de concentragao,
situacdo extrema em que o sobrevivente provisorio € rodeado, cercado, submerso pela massa
indistinta dos mortos e dos moribundos e habitado pelo sentimento da enorme probabilidade
e da eminéncia da propria morte. Nesse caso, a pessoa se percebe fazendo parte dessa massa

indistinta de mortos € moribundos.

Esse efeito de massa e indistingdo ocorre nas situagdes-limite: epidemia e exterminio.
Mas Ricceur afirma que, em hipdtese, todos os vivos passam, em certas circunstancias da
vida, e ndo apenas no sonho e na imaginagao literaria, a perceber toda a humanidade ja morta

e devendo morrer, como uma massa.

Evoca, entdo, a posi¢ao de Santo Agostinho, quando este fala de massa perdita — mas-
sa perdida — referindo-se ao pecado original, pelo qual todos os homens foram condenados

a morrer.

No contexto e rememoragao dessa “massa perdida” dos prisioneiros mortos no campo
de Buchenwald, pode-se descobrir o sentido do titulo do livro de Semprin, 4 escrita ou a
vida. Saido do campo de concentragcdo, o assombramento do escritor fora colocado diante
desta alternativa: “Ou viver a custa de esquecer, ou se lembrar, escrever, contar, mas ser im-
pedido de viver, porque a morte superada seria o verdadeiro real, e a vida, um sonho, uma
ilusdo” (RICEUR, 2012, p. 21-22).

Essa alternativa deve ser levada a sério porque nao ¢ retorica, mas vivida. Essa morte
mais real que a vida seria apenas uma assombracdo a posteriori? Essa pergunta se refere
a descri¢ao que faz Semprun ao sair do campo de concentragdo. Ele ¢ visto com um olhar

apavorado pelos trés oficiais britanicos que o receberam.

Compreendi de subito que eles tinham razdo de se apavorar, aqueles militares,
de evitar o meu olhar. Pois eu ndo havia propriamente sobrevivido a morte, ndo a
tinha evitado. Nao havia escapado dela. Antes, percorrera-a, de um extremo a ou-
tro. Percorrera seus caminhos, onde havia me perdido e me reencontrado, imensa
regido por onde flui a auséncia. Era uma assombragio, em suma. (SEMPRUN,
1950, p. 24).

Ao comentar essa “assombracdo” viva, Ricceur acha que nao se trata de uma assom-
bracao a posteriori, mas de alguém que permaneceu fiel ante o que foi vivido no ambiente

de morte, no convivio com os mortos, agonizantes, misturados com 0s outros mortos.

Virias outras expressoes de Semprun denotam esse aspecto de morte como persona-
gem ativa. Ricceur lembra o relato do capitulo segundo do livro de Semprun, que trata do
Kaddish cantado por um judeu moribundo do campo de exterminio e o define como “a morte
que cantarolava em algum lugar no meio dos cadaveres”. Era a vida da morte que se fazia
ouvir. “A agonia da morte, sua presenca fulgurante e funebremente loquaz” (SEMPRUN,
1995, p. 37).
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Semprin relembra, também, a fumaca do crematorio como um atestado da morte em
acdo. Com a extin¢do dos crematérios, a morte ndo era mais fumaga, quase imaterial, cin-
zenta, praticamente impalpavel. Voltava a ser carnal, encarnava-se de novo nas dezenas de
corpos descarnados, atormentados, que ainda constituiam sua colheita diaria (SEMPRUN,
1995, p. 38; RIC(EUR, 2012, p. 22).

A narrativa de Semprun ¢ um contar a morte como algo existente por si. A boca do
moribundo ¢ a boca da morte. Os moribundos seriam cadaveres ambulantes. Também o
contagio nas epidemias e nos campos de exterminio faz do individuo um moribundo e, no
mesmo lance, um morto. Nasce, assim, um novo sentido de “sobrevivente”. Sdo os que ha-
viam estado nas portas da morte e escaparam, foram poupados do horror. Essa sorte nao teve

nenhum dos que foram langados as camaras de gas.

Ao falar dos que escaparam ao horror, Ricceur lembra as referéncias que Semprin
faz a André Malraux (1901-1976) — notavel escritor de assuntos politicos e culturais — re-
trabalhando o seu livro Lutte avec [’ange (Luta com os anjos) do qual s6 a primeira parte
foi publicada — Les Noyers de [’Altenburg (As nogueiras de Altemburgo) — que lembra os
ataques de gases perpetrados pelos alemaes na frente russa de Vistula, em 1916 (RICEUR,
2012, p. 22-23).

O essencial da obra de Malraux, afirma Sempran, ¢ uma meditacao sobre a morte, uma
sequéncia de reflexdes e de didlogos sobre o sentido da vida. Um dos pontos extremos e de

significado mais extenso ¢ o episodio do ataque de gases.

No fim de sua vida, em outra obra, Le miroir des limbes (O espelho dos limbos),
Malraux retoma certos fragmentos do romance inacabado para integra-los nos seus escritos

autobiograficos.

Sempre me pareceu uma empreitada fascinante e faustuosa essa de Malraux re-
trabalhando a matéria de sua obra e de sua vida, esclarecendo a realidade pela fic-
¢do ¢ esta pela densidade do destino daquela, para salientar suas circunstancias,
as contradigdes, o significado fundamental, frequentemente oculto, enigmatico
ou fugidio. (SEMPRUN, 1995, p. 58).

O escritor vai buscar a razado que moveu Malraux a retomar esse fragmento de um an-
tigo romance durante um periodo no hospital em que esteve muito perto da morte. O motivo

¢ expresso pelo proprio Malraux em Le miroir des limbes.

Ja que trabalho talvez em minha tltima obra, retomei de Les noyers de I’ Alten-
burg, escrito ha trinta anos, um dos acontecimentos imprevisiveis e perturbado-
res que parecem as crises de loucura da historia: o primeiro ataque alemao com
gases, em Bolgako, a beira do Vistula, faz parte do Miroir des lembes |...]. Poucos
temas resistem a ameaga de morte. Este pde em jogo o enfrentamento da fraterni-
dade da morte — e da parte do homem que procura hoje o seu nome, que decerto
o ndo ¢ o individuo. O sacrificio prossegue com o Mal mais profundo e o mais
antigo didlogo cristdo: desde esse ataque ao front russo, sucederam-se Verdun, a
iperita de Flandres, Hitler, os campos de exterminio... Se reencontro isso ¢ por-
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que busco a regido crucial da alma onde o Mal absoluto opde-se a fraternidade.
(MALRAUX apud SEMPRUN, 1995, p. 59).

Essa ultima frase, “O mal absoluto opde-se a fraternidade”, impressionou tanto Semp-
rin que ele a colocou como uma das epigrafes do seu livro. Ricceur repete integralmente esse
texto na pagina 23 da obra que analisamos e tece varios comentarios a respeito dele. Importa,
segundo ele, constatar que “para fazer coagular a massa perdita (a massa perdida) dos mo-
ribundos e dos mortos € preciso que a ameaga de morte, que nos ¢ dirigida, seja ela mesma
posta sob o signo do Mal absoluto enquanto oposto a fraternidade” (RIC(EUR, 2012, p. 23).

Interpretando o verbo “coagular” usado por Ricceur, talvez o sentido mais claro seria o
de contagiar, palavra que Ricceur emprega mais adiante. O par mal absoluto oposto a frater-
nidade ¢ a mais antiga antinomia crista. Por isso, no contexto dos exterminios lembrados por
Malraux, essa massa perdida aconteceu pelo dominio do Mal absoluto sobre a fraternidade.
Agnostico, Malraux evoca essa oposicao entre o Mal absoluto e a fraternidade, antiga anti-
nomia advinda do Cristianismo, € a vé como ameaca que pode contagiar toda a humanidade
e cada um de no6s e transformar-nos numa “massa perdida”’. Assim, a vida vive sob a ameaga
constante do Mal absoluto que espezinha o Outro ¢ a fraternidade e cria o fantasma da morte
na sua imagética, carregando a foice dizimadora (RIC(EUR, 2012, p. 23). Enquanto a massa

perdida se contagia pelo Mal absoluto, o Outro ¢ fortalecido pela fraternidade.

A fusdo-confusdo da figura do Mal e das figuras da morte

Ricceur estd convencido de que as figuras do Mal ndo constituem um sistema. Ha di-
ferenca entre Auschwitz e o Gulag. Um ndo ¢ mais que os outros, pois sdo incomparaveis.
Nao ¢ a morte que se escreve com maiuscula, mas o Mal absoluto, quando o contdgio ndo ¢é
algo natural como uma epidemia, mas o exterminio, que equivale a um programa de morte,
organizado pela maldade humana, e que, entretanto, no imaginario popular, ¢ atribuido ao

Maligno.

Nesse imaginario, tanto a morte violenta do exterminio quanto a morte natural pelas
epidemias sdo equiparadas ao mesmo contdgio e tornam-se figuras do Mal absoluto, do
Diabo, ou de um Deus vingador, talvez Maligno. Dai os grandes medos que perpassam to-
dos os contagios. Dai todas as mortes — por doenga, por velhice, pela exaustdo da vida — sdo
assimiladas a morte violenta. O exterminio equipara-se a todos os contdgios e absorve em

suas margens a morte comum.

Nenhuma morte ¢ mais banal que outra quando todas as mortes se aglutinam numa
mesma massa perdida. Para Ricceur, essa fusdo-confusdo teria decorrido de uma teologia do

sofrimento. Tudo se confunde na ideia de morte como puni¢do (pena). Toda morte extermi-
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na. Ndo ¢ mais uma simples fusdo da morte e do moribundo. E algo mais profundo. A massa
perdida torna-se sinistramente a palavra que impera numa teologia punitiva que retira do
mal de sofrimento sua diferenca ou seu direito de ndo ser confundido pelo mal de pecado,
do pesar pelo pecado. A antiga antinomia cristd, Mal absoluto — fim da fraternidade, evocada
pelo agndstico Malraux, ¢ maquiada por uma teologia que Ricceur qualifica como atroz, que

¢ responsavel pelo imaginario do terror que tudo confunde.

Por isso € que Ricceur acredita que Semprin esteja em busca do essencial, isto ¢, “levar
o rio de volta para o seu leito e trazer o imaginario para seu lugar de origem” (RIC(EUR,
2012, p. 125). “O essencial? Do que se trata, Semprun se pergunta. Creio saber sim. Creio
que comeco a saber. O essencial ¢ poder chegar a superar a evidéncia do horror para tentar
atingir a raiz do Mal radical, das Radikal bose” (SEMPRUN, 1995, p. 92).

Nao ha que se confundir o horror e o horrivel com o Mal. “O horror ndo era o mal, nao
era a sua esséncia, pelo menos. Ele ndo passava do vestuario, da roupagem, do aparato. A
aparéncia, em suma.” (RICEUR, 2012, p. 26; SEMPRUN, 1995, p. 92). Ja o exterminio, a
morte infligida pelo mal, é que causa a morte por exceléncia, a morte com “M” maiusculo,

enquanto se enraiza no Mal absoluto, o Inimigo da fraternidade.

Se o Mal absoluto faz par com a fraternidade, o luto tem de exorcizar os fantasmas
gerados pelo Mal absoluto a partir da podriddo da massa perdida, na qual os moribundos e

cadaveres sdao confundidos em sua poténcia de contagio pestilencial (RICEUR, 2012, p. 26).

Na leitura de Ricceur, ¢ com esses fantasmas que Sempran defronta. Sao eles que ge-
ram a alternativa que perpassa toda a sua obra: ou viver e esquecer, ou escrever (contar) e
ndo mais poder viver. Por que a escrita extinguiria a vida? Porque o sobrevivente do exter-
minio, como diz o proprio Semprun, “se torna um fantasma, como se regressasse de outro
mundo... Nao somos os que escaparam da morte, mas somos os que regressam do outro
mundo” (SEMPRUN, 1995, p. 93; RICEUR, 2012, p. 28).

Os campos de concentragdo revelaram a verdadeira natureza do horror da morte, a

saber, que o exterminio ndo ¢ obra da morte, mas do Mal.

O contar e o viver o horror da morte

Para lutar contra o imaginario que confunde a morte comum com a morte em situa-
coes-limites (exterminio, pestiléncia etc.), ndo basta a descri¢do do horror na escrita, mas ¢

preciso denunciar a exploracdo na alma humana do horror do mal.

A experiéncia dos que regressam de uma situagdo de exterminio ¢ indizivel, ou s6 ¢
dizivel em termos abstratos, ou entao, de passagem, com jeito de quem nao toca no assunto
(SEMPRUN, 1995, p. 93; RICEUR, 2012, p. 27).
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“A morte ndo ¢ uma coisa da qual tivéssemos passado perto, da qual tivéssemos esca-
pado, como de um acidente de que saissemos ilesos. Nos a vivemos.” (SEMPRUN, 1995,
p. 93).

Além de indizivel, a experiéncia da morte nao ¢ partilhavel. Paradoxalmente uma sin-

gularidade fraterna:

E o unico fato do qual jamais poderiamos ter experiéncia individual... Fato que
s6 pode ser entendido sob a forma de angustia, do pressentimento ou do desejo
funesto... No tempo do futuro anterior... E ainda assim, teremos vivido (no campo
de exterminio) a experiéncia da morte como uma experiéncia coletiva, fraterna
além do mais, fundamentando nosso ser — conjunto. (SEMPRUN, 1995, p. 93-94)

A experiéncia do passado, no relato ou na escrita, nao € jamais realidade vivida. Ela cai
no ambito do imaginario. Essa rememoracao da morte equipara-se a um trabalho de luto que
tem como substituto o trabalho da memoria, que faz prevalecer a vida superando a memoria

da morte. Mas esse € um exercicio extremamente dificil.

De fato, esse trabalho de luto perseguia Semprin quase a ponto de leva-lo ao desespe-
ro, a se tornar uma neurose melancoélica ou leva-lo ao suicidio. Nem mesmo a presenga da

bela Odile, sua amante, o acalmava. A citacdo a seguir deixa entrever o desespero:

A certeza tranquilizadora de sua beleza ndo me distancia da minha dor. Nada me
distrairia da minha dor. Nada a ndo ser a morte. Nao a lembranga da morte, da
vivéncia que dela eu tinha: a experiéncia de avancar para ela junto com os outros,
os meus, dividi-lo com eles fraternalmente. De ser para a morte junto com os
outros — os companheiros, os desconhecidos, meus semelhantes, meus irmaos — o
Outro, o proximo. De nela basear nossa liberdade em comum. Nao essa lembran-
ca da morte, portanto, mas morte pessoal, o passamento, esta que ndo se pode
viver, decerto, mas se pode decidir. S6 a morte voluntaria, deliberada, poderia me
desviar da minha dor, livrar-me dela. (SEMPRUN, 1995, p. 155).

Por isso a transmissdo pela escrita dos que sobreviveram ¢ uma terapia que afasta
o morrer ordinario. Para justificar sua escolha da escrita e sobreviver, Semprin recorre a
Claude-Edmonde Magny, Lettre sur le pouvoir d’ écrire (Carta sobre o poder de escrever).
Com esse autor aprendeu que a escrita vence a tentagao do esquecimento, que ¢ o infortiinio
da memoria. “Eis em que pé estou: ndo posso viver a ndo ser assumindo essa morte pela es-
crita, mas a escrita me impede literalmente de viver” (SEMPRUN, 1995, p. 162; RICGEUR,
2012, p. 30). “Tenho porventura o direito de viver no esquecimento? De viver gracas a esse
esquecimento, a sua custa”? (SEMPRUN, 1995, p. 183; RICEUR, 2012, p. 30).

O escrever e sobreviver nao ¢ facil. Um percurso continuo, realizado com questiona-
mento permanente, uma ligacao inseparavel entre a escrita e a vida, um constante morrer €

renascer:

Nao consigo pela escrita penetrar no presente do campo, conta-lo no presente |[...]
como se houvesse uma proibigdo da figura¢do do presente [...] Assim, em todos
os meus rascunhos a coisa comeca antes ou depois. E quando afinal chego 14,
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quando 14 estou, a escrita fica bloqueada [...] Invade-me a angustia, torno a cair no
vazio, no abandono. (SEMPRUN, 1995, p. 164; RICEUR, 2012, p. 31)

Ricceur vé na vida de Semprtn a juncao entre um longo trabalho de memoria e o tra-
balho de luto. Ao assumir o retorno da lembranga da situacao tragica vivida no campo de
exterminio, ele exorcizou a louca felicidade que ele tinha quando vivia no esquecimento
daquela tragédia. Disse adeus ao esquecimento e, apropriando-se da angustia da escrita, do
contar, també&m assumiu o luto que essa memoria incorporava. Exatamente ai estd o segredo
da opgao da escrita como opg¢ao pela vida: para Ricceur, memoria e luto sdo palavras de es-

peranga arrancadas ao siléncio do esquecimento (RIC(EUR, 2011, p. 36).

3.3 O mal, a angustia, memoéria e esquecimento: uma aproxima-
¢ao com as reflexoes de Edgar Morin

Em O homem e a morte, ao se referir a tortura de morte, Morin (1997) elabora uma
longa nota em que descreve os horrores dos campos de concentragdo, que fazem lembrar os
horrores de Buchenwald, relatados por Semprun. Os agentes da SS, quando chegavam aos
furgdes com os prisioneiros, condenavam alguns a morte imediata ou a morte progressiva
apenas com um gesto que indicava o caminho do campo ou o caminho do crematério. A
morte no campo de concentragdo criava uma mentalidade especial entre seus provedores e
entre os que suportavam seu terror’. O proprio agente SS mata fortuita ou cientificamente;
ele também delega o poder de matar aos subalternos, os prisioneiros que afastam a propria
morte por meio da que afligem. Jamais as modalidades de morte foram tao cientificamente

experimentadas, o sadismo tao cientificamente aplicado, a morte tdo imanente.

A presenga incessante da morte, o convivio com esta, criou entre os deportados um
terrivel habito de morte. Na guerra, o soldado nao cré na possibilidade de sua propria morte.
No lager, o deportado sabe que ¢ um morto virtual e cede a fatalidade de sua morte para lhe
suprimir a aproximacao. Mas ele ¢ imunizado do horror pelo préprio horror, imunizado con-

tra o horror do cadaver pela proximidade cotidiana do cadaver, pela supressdo de qualquer

5 Hannah Arendt, em Eichmann em Jerusalém, leva-nos a considerar a historia e o significado de crimes co-
metidos a época da Segunda Guerra Mundial. Eichmann, oficial nazista responsavel por crimes contra judeus
em campos de concentracgdo, foi localizado pelo servigo secreto de Israel e sequestrado para ser julgado em
Jerusalém. A histéria do julgamento combina-se reflexio sobre aspectos morais e éticos a respeito daquilo
que esta em discussdo. Mais do que um homem, por vezes, discutiu-se a responsabilidade de nagdes: crime
de um homem ou a barbarie de uma época? Eichmann em Jerusalém revela o horror da morte ensaiada e per-
petrada por uma burocracia de estado. A justificativa do réu de que agira de acordo com as ordens recebidas
de seus superiores ndo o isentaria de sua agdo criminosa. A raison d’ etat tampouco respaldaria o 6dio e o
mal instrumentalizados pelas armas de uma guerra. Ao lado deste trabalho de Arendt vale lembrar do seu As
Origens do Totalitarismo, pois ambos colocam em discuss@o a nossa barbarie. Ha que se responder, também,
hoje, ao mal. Se Guernica ouviu os stuka com as suas sirenes, hoje, drones silenciosos ainda semeiam a mor-
te.
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ritual funerario, pelo fato de cada corpo de deportado, vivo ou morto, ndo ser mais que uma
coisa inscrita num registro, sem individualidade, uma coisa a que se deveria dar baixa, uma

coisa que, mais cedo ou mais tarde, cada um viria a ser (MORIN, 1997, p. 69, nota 1).

Nessa interpretacao de Morin, ¢ perceptivel uma aproximagao com a massa perdita (a
massa perdida) de que fala Ricceur. Essas palavras tao realistas ecoam a sua tese da persona-
lizagdo da morte e explicam os horriveis fantasmas que apavoravam a vida de Semprun e o

levaram a opg¢ao pela escrita para que escapasse da morte ou do suicidio.

Em varias passagens das obras de Ricceur aparece a figura do Mal radical e do Mal
absoluto como a raiz da morte por exterminio, da qual o horror seria consequéncia, € o con-
traponto dialégico, a solidariedade. Essa figura se aproxima e ¢ ampliada nas consideragdes

de Morin em varias obras. Limitamo-nos a duas.

A primeira, Meus demonios, em 1994, foi traduzida no Brasil e publicada pela Editora
Bertrand Brasil, em 2003. O ltimo capitulo refere-se a crueldade do mundo. Nosso universo
¢ catastrofico desde o principio, € constituido no e pelo genocidio da antimatéria pela maté-
ria. “Essa aventura aterradora prossegue nas devastagdes, nos massacres e nas delapidagdes
singulares. A saida ¢ impiedosa. Tudo morrerd.” (MORIN, 2003b, p. 271). Podemos perce-

ber ai uma visdo cosmica da “massa perdita” de que fala Ricceur.

Todo ciclo ecologico de vida €, ao mesmo tempo, um ciclo de morte, que por sua vez
¢, também, um ciclo de solidariedade; esse ciclo de solidariedade e de destruicdao. Sem essas

forgas fracas de resisténcia a crueldade nao haveria vida.

O ¢6dio, o egoismo, o desprezo, a indiferenca e a desatencdo agravam por toda a parte

e sem trégua a crueldade do mundo dos homens.

As Unicas resisténcias estdo nas for¢as de cooperagdo, comunica¢ao, compreensao,
amizade, comunidade de amor, de inteligéncia, cuja auséncia pode favorecer as forgas de

crueldade.

Poderiamos afirmar que, na tragédia de Buchewald e dos campos de concentracao, foi
a auséncia dessas for¢as que levou ao horror do exterminio em massa. E a fraternidade, a
solidariedade que reinava entre os vivos e os moribundos, era a Unica forma de vida diante
do horror da morte. Em seu ensaio, Semprun relembra constantemente essa unido fraternal e

solidaria, a unica resisténcia possivel.

Resistir ¢ a palavra-chave usada por Morin: “Devemos resistir aquilo que separa, de-
sintegra e distancia, mesmo sabendo que a separacdo, a desintegracdo e o distanciamento
ganhardo a partida” (MORIN, 2003b, p. 274). A resisténcia foi o lema que perpassou a figura
e a obra de Semprin e a de Ricceur, que com ela dialoga: a resisténcia antes da prisdo pelos

nazistas, no campo politico contra a ditadura da Espanha e do Nazismo; a resisténcia pela
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solidariedade no campo de exterminio; e a resisténcia e a denuncia na escrita que o salvou

da morte e do esquecimento.

Em O Método 6 — Etica, publicado originalmente em 2004, Morin apresenta um pe-
queno tratado sobre o Mal. Ele situa o mal numa visao césmica, como ja o fizera em Meus
Demonios. Um mundo sé pode advir da separacao e sO pode existir pela separagao: diabolon
¢ quem separa. A separacao intensifica-se com a dispersao das particulas, dos atomos, das
estrelas, das galéxias. Mas também as forgas cosmicas de religagao se desenvolveram por-

que existe a inseparabilidade do que destréi e do que liga.

A meditagdo de Ricceur e de Semprin refere-se ao Mal absoluto, ao Mal radical, inimi-
go da solidariedade e da fraternidade. O pensamento complexo faz uso da expressao “Arque-
Mal” do universo, for¢a de separagdo que nao apenas se opoe, mas também entra em dialogia
com o “Arque-Bem”. O “Arque-Mal” do universo, essa forca de separacdo, ¢ inseparavel
da existéncia do nosso universo; e o “Arque-Bem”, a religacdo, ¢ inseparavel da separacao.

Se o mal ¢ separacao e o bem religacdo, o mal permite o bem (MORIN, 2005b, p. 185-186).

Transpondo essa dialogia cdsmica para o mundo terrestre, “a vida luta cruelmente
contra a crueldade do mundo e resiste com ferocidade a sua propria crueldade. A crueldade
¢ o prego a pagar pela grande solidariedade da biosfera. A natureza ¢ ao mesmo tempo mae
e madrasta” (MORIN, 2005b, p. 187).

Ao adentrar na humanidade do mal, Morin descarta que haja uma entidade satanica
como principio do mal. Os males que nos atingem e que produzimos, até mesmo as destrui-
¢oes das civilizagdes e os genocidios, dos quais Buchenwald ¢ um exemplo, sdo como que
continuadores e herdeiros dos conflitos e dos antagonismos do mundo da vida.

Existe, porém, um fator diferenciador fundamental do mal no ser humano, pois ¢ a
partir do espirito humano que a crueldade do mundo aparece como tal, pois s6 o humano tem
consciéncia do sofrimento. Dai decorre que a nog¢do do mal ¢ inseparavel da subjetividade

humana: sé o sujeito individual pode querer e fazer o mal.

Embora Ricceur e Semprun falem da morte enquanto exterminio em massa como algo
coletivo, como experiéncia coletiva, sdo os individuos exterminados, cada um deles, que t€ém

a consciéncia do sofrimento e do mal de que sdo vitimas.

Os seres humanos, seres de carne, de alma e de espirito, podem sofrer ao mesmo
tempo de sofrimento carnal, de sofrimento da alma e de sofrimento do espirito.
E o tragico privilégio da subjetividade humana experimentar, sob a forma de so-
frimento e dor, a crueldade do mundo, a crueldade da vida, a crueldade humana
(MORIN, 2005b, p. 188).

Assim como em Meus Demonios, Morin termina seu ensaio sobre o mal com uma
visao realista. O bem esta condenado a ser fraco. Isso significa que se deve abandonar todo

sonho de perfei¢cdo, de paraiso, de harmonia. O bem estad sempre ameacado e sob persegui-
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¢do. Dai o apelo a uma ética de resisténcia a crueldade do mundo e a crueldade humana ser
solidariedade ou fraternidade — para lembrar a expressao de Malraux e de Semprun — pelo
amor, pela religacao e por consideracdo as infelizes vitimas. E impossivel que o mal desapa-

reca, mas ¢ preciso tentar impedir o seu triunfo (cf. MORIN, 2005b, p. 192-193).

3.4 Salvacgado e ressurreicdo como busca do além da morte. Re-
flexoes historicas e antropolégicas de Edgar Morin mirando es-
pecificamente a visao judaico-crista

A fonte destas reflexdes € o capitulo V do livro O homem e a morte, cujo tema ¢ “A
salvacao” (MORIN, 1977, p. 200-223).

Antes de abordarmos as formas mais avangadas de salvagdo que se encontram na
visdo religiosa judaico-crista, buscaremos explicitar, a guisa de preliminares, seguindo as

pegadas de Morin, como acontece o nascimento dos deuses e da concepgao de salvacao.

A desvalorizacdo do duplo e o nascimento dos deuses

O ponto de partida ¢ a desvalorizacdo do duplo e a promogao da alma que deseja

sobreviver a ruina do corpo até garantir para si um corpo imortal.

Sobre o duplo e suas manifestagdes, Morin ja estabelecera uma analise historico-an-
tropologica em O homem e a morte. Em seguida, a pergunta que preocupa o autor ¢: Como

acontece, a partir da desvalorizagao do duplo, o advento de Deus, dos deuses e da salvacao?

O caminho para chegar a desvalorizagao do duplo, a promogao da alma e ao advento

da divindade implica varios passos.

Primeiro, o culto aos atributos divinos do duplo. O duplo ¢ ao mesmo tempo invisivel
e presente em toda parte; € emissario da felicidade e da infelicidade de sua descendéncia.
Visto que a infelicidade ¢ mais frequente que a felicidade, ¢ fortalecida a ideia da maldade
do morto. Mas o que Morin denomina de morto “superior”, isto €, que se destaca dos demais
duplos, vai se diferenciar quantitativamente pela extensdo dos seus poderes e passa a ser

reconhecido qualitativamente como Deus.

Hé uma ocorréncia de ascensdo e queda na subida dos mortos para a divindade. Os
mortos ancestrais vao se desligar dos outros mortos, que tendem entdo a cair para mais
perto dos vivos. Os deuses ancestrais vao se desligar dos mortos ancestrais, que tendem a
cair de novo mais perto dos outros Ghosts. Uma nova camada de deuses se eleva sobre as

camadas mais antigas dos duplos. Isso ndo acontece por supressdo, mas por um processo de
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desvalorizagao dos mesmos. Assim esta explicado que o nascimento dos deuses se faz pela

desvalorizag¢ao dos duplos.

Com o surgimento dos grandes deuses régios, os deuses ancestrais subsistem com
poderes restritos como deuses locais, tribais, familiares ou como hero6is. Eles sao integrados
pelo Cristianismo, porquanto os caracteres proprios dos cultos dos ancestrais, dos herois se
transferiram para os santos (MORIN, 1977, p. 158).

Os duplos vao conservar no folclore seus poderes sobrenaturais, porém delimitados.
Quando ficam a margem da religido oficial, seus poderes assumem um carater nefasto, mar-
cado de diabolismo. Segundo Morin, o diabo, que revigora tudo o que toca, podera revigo-
rar o duplo. Mas sera sempre possivel exorcizar esses espectros apelando para os grandes
deuses. Na esfera do Cristianismo, por exemplo, apelando para o sinal da cruz (cf. MORIN,
1977, p. 155-156).

O Deus da salvagao livra os homens da morte; tem o poder de ressurrei¢do do qual
o homem se utiliza a fim de ressuscitar a si proprio. Morin tece uma breve historia do nasci-

mento e da evolugdo das divindades da salvagdo até chegar ao Judaismo e a salvacao crista.

As divindades dos cultos agrarios sao as que mais facilmente vao se transformar em
divindades da salvag¢dao. Na origem, em geral, vamos encontrar seja a deusa terra-mae, que
carrega no seio a forga da ressurreicao, seja o Deus da vegetacdo, que morre e renasce. Eles
j& se incumbem da renovagdo primaveril da natureza. Deuses cosmicos, como o Ra solar

egipcio, poderdo também tornar-se deuses da salvacao.

Com o passar do tempo, as divindades da salvagao vao se afastando das origens agra-
rias e aproximam-se do homem urbano. Elas ndo fazem mais renascer apenas a vegetagao, a
terra fecunda, a vida animal; o proprio homem em sua condi¢cdo de mortal vai se beneficiar
deste poder sagrado e misterioso. Dai decorre um continuo processo de humanizagdo dessas
divindades até chegar a um tipo de deus-herdi, cuja semelhanga com o homem garantiré para
este uma identidade também na ressurreicdo. O Deus que se faz mortal abre o caminho mais

seguro para a ressurreicao dos mortais.

Essa evolucao vai acontecer nos cultos e nos ritos; no proprio interior da religido
antiga aparecerao mistérios e ritos de aquisi¢ao da imortalidade. As antigas praticas e cren-
cas que se referiam a manutengao e sobrevivéncia do duplo cedem lugar as praticas e rituais

concernentes a aquisi¢cao da imortalidade.

Essa evolucao ¢ exemplificada pelos mistérios de El€usis, aos mistérios “orficos”,
como também aos mistérios osirianos, que de simples cultos a vegetagao se transformam em

cultos de imortalidade.

A partir desse novo prisma, os deuses da salvagdo passam a se concentrar na morte

humana. Nos mais diversos povos e épocas, as religides de salvagdo t€ém uma preocupacao
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comum sobre a qual todas trazem uma mensagem: a vitoria da vida sobre a morte e o termo
fundamental continua idéntico: a luta contra a morte. (cf. MORIN, 1977, p. 201-202). A luta
¢ terrivel, as forcas de morte obtém sempre um primeiro sucesso, mas o Deus da salvagdo

renasce e prova que a morte, seja ela a mais horrivel e desintegradora, pode ser vencida.

Os homens sdao chamados a imitar o Deus que morre, a participar da sua paixao, a
entregar-se a ele nas cerimonias em que o drama divino ¢ representado e vivido: sendo as-
sim, eles conhecerdo, para além da morte, a juventude eterna, o corpo glorioso e imperecivel,
a verdadeira imortalidade (MORIN, 1977, p. 202).

Morin atribui as religides de salvacao algumas manifestagdes que lhes seriam peculia-
res. Elas fazem voltar o que ¢ imortal para os mortais no intuito de imortaliza-los. Rompem
as relagdes intelectuais entre o homem e o Deus universalizado e reintroduzem o éxtase, que
¢ comunicacao imediata com o Deus; a participagdo mimética primitiva ¢ buscada delibera-

damente de acordo com técnicas e rituais apropriados.

O éxtase propicia, por sua vez, um novo mergulho antropo-cosmomorfico que favo-
rece o retorno a magia. E o proprio élan da salvacdo que, em todos os planos, provoca a
regressao magica e a grande magia que faz a eficacia da salvagdo, assim como da morte-

-renascimento. (Ibid., p. 203).

Os simbolos do Deus da salvagao sao sacrificiais. “Dionisio ou Mitra sdo deuses-
-touros; Jesus € também o Cordeiro pascal, cujo sacrificio, segundo a lei mosaica, consagra
a ‘passagem’. A passagem pascal ¢ a grande passagem cOsmica para a ressurreicao, para a
primavera...” (Ibid., p. 203). Tomando como exemplo o horror do assassinato de Osiris, de
Dionisio, a medonha crucifixdo de Jesus, Morin afirma que s6 o sacrificio mais horrivel e
mais sagrado € capaz de ultrapassar a morte. Mas esse horror sacrificial estaria também a
demonstrar “a que ponto, nas civilizagdes evoluidas em que aparece a salvagao, o sol negro

da morte minou a consciéncia” (Ibid., p. 203).

A afirma¢ao de Morin pode ser ampliada com o conceito de Freud sobre 4 refei¢do
totémica, em Totem e Tabu (2012). Trata-se da visdo de Freud sobre o conceito de Deus
como animal totémico sob a forma do sacrificio, em que “o significado do ato ¢ o mesmo:
a sacralizagdo pela participacdo na refei¢do comum. Permanece também a consciéncia de
culpa que pode ser aplacada apenas pela solidariedade de todos os participantes” (FREUD,
2012, p. 223).

No mito cristdo, o pecado original do homem ¢ para Freud um pecado contra Deus-Pai.
“Se Cristo salva os homens do peso do pecado original, sacrificando sua prépria vida, ele nos
compele a inferir que esse pecado foi um assassinato” (p. 234). Freud diz sobre a comunhao
eucaristica: “no fundo ¢ uma nova eliminagdo do pai, uma repeti¢do do ato de ser expiado”
(p- 235).
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O carater de mistério, de segredo, ¢ outra peculiaridade que advém da primeira fase da
salvacdo. Ela ressuscita a “sociedade secreta”, e o segredo ¢, originariamente, caracteristico
do sagrado. Isso faz com que os cultos da salvacdo conservem ainda um carater arcaico ou

regressivo.

Essa regressao pode ilustrar o carater neurotico da salvagao, eis que toda neurose €

regressiva. E esta peculiaridade da salvagao ¢ explicada por Morin nestes termos:

Na medida em que o desejo de imortalidade que ela (a salvacao) traduz é incapaz
de se satisfazer com os dados contemporaneos da consciéncia religiosa ou leiga,
na medida em que ela apela regressivamente para os mais arcaicos recursos do
espirito humano, a religido da salvacdo merece a definig¢@o freudiana de ‘neurose
obsessiva da humanidade’ (MORIN, 1977, p. 20).

Morin v€ um aspecto positivo nessa neurose e regressividade. Elas sdo atreladas a uma
exigéncia de imortalidade nitida, clara, desligada do duplo. Portanto, manifestam também a
progressdo do individuo na consciéncia de si mesmo. “E uma reivindica¢io verdadeira que
a salvagdo expressa. Essa reivindicacdo, a salvacao vai chama-la de fé¢.” (MORIN, 1977, p.
204).

A fé, entretanto, entra numa polémica ininterrupta com a razao. E nessa polémica a
fé mostrard a razao sem cessar o abismo da morte. Eis, segundo Morin, o cerne da fé: “A
recusa da morte ¢ a propria fé, seu cerne irredutivel. A fé ¢ o ‘ndo devo morrer’. A salvagdo
responde a uma exigéncia antropoldgica essencial do individuo, que teme a morte, e quer ser
salvo”. (MORIN, 1977, p. 204).

Nesta mesma pagina, ha uma nota esclarecedora que aponta o viés positivo deste as-
pecto neurdtico da salvagdo: “A salvagdo faz parte das neuroses coletivas que permitem a
saude individual: se sua fé ¢ sélida, o fiel encontra um equilibrio de pedra e toda a riqueza
humana” (MORIN, 1977, p. 204, nota').

Antes de adentrar pela salvagdo na visdo cristd, Morin tece um breve historico do
Judaismo a partir da concepgao patriarcal de Javé, um deus que sé vale para o povo eleito,
possuidor da Arca da Alianca. A universalidade de Javé “€ a mais particular, primitiva e an-
tropomorfica. Ele tem as suas coleras, perdoes, brutalidades, ndo de um deus intelectual, mas
de um pai patriarca, tiranico e cruel”. (MORIN, 1977, p. 206).

E um deus ciumento, mas vazio de qualquer preocupagio de salva¢io. Condena e mal-
diz todos os cultos que ndo o seu, mas ignora o individuo apds a morte. S6 com os profetas,
no século VI a. C., € que se esboga a ideia da salvagdo individual reservada aos justos e aos
bons. No século 11 a.C., aparece a crenga na ressurrei¢do dos mortos. “Mas ainda ndo existem
mistérios no seio da religido de Israel, que possam a servir de quadro a morte-ressurrei¢ao do

Deus-heroi. Portanto, o Heroi veio por si mesmo, simples filho de um carpinteiro de Nazar¢,
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na terra real e na vida real. A ultima flor mediterranea de salvag¢ao desabrocha na linhagem
da Davi”. (MORIN, 1977, p. 207).

O grande mistério cristdo nasce da pessoa de Jesus. Trés sdo as caracteristicas funda-
mentais da salvagao crista: 1. Nao ¢ um culto qualquer, mas a sua transformagao em mistério
vem ao encontro de uma aspiragdo muito tempo reprimida pela religido judaica, até entdo
oficial, e a for¢a dessa nova salvacao revela-se capaz de romper os diques da religido oficial.
2. O Cristianismo “¢ uma religido de salvagdao em estado nascente, que exprime em si, com
pureza e profundidade sem mescla, o desejo de ressurrei¢io”; 3. “E uma religido vivida, atu-
alizada. Mesmo que Jesus ndo tenha existido, ¢ considerado como um quase contemporaneo
por seus fi¢is”. (MORIN, 1977, p. 207).

A ressurrei¢do de Jesus € sempre atual e renovada. Sua gloria estd sempre vindo. Nesta
atualizacdo esta a forg¢a de convic¢do do Cristianismo. E € nas perseguicdes que vai sofrer,
primeiro pelos judeus, depois pelo paganismo, que esta forca, esta atualizagao vai se univer-
salizar. O judaismo, expelindo o Cristianismo do seu seio, 0 obriga a se voltar para os gentios
e, assim, ele perde seu substrato nacional. A frase de Paulo “Nao hé judeus nem gentios” ¢
interpretada por Morin no sentido do despojamento e da purificagdo do Cristianismo. “Ei-lo
mais puro do que nunca despojado de toda particularizagdo, de toda armadura religiosa pre-
existente a salvagdo, despojado de tudo aquilo que nao ¢ promessa, de tudo aquilo que ndo ¢
seu evangelho, sua boa nova” (MORIN, 1977, p. 209).

De onde vem seu poder de conquista?

Nascido do mosaismo, o Cristianismo € um tipo indeterminado, indiferenciado, quase
fetal ou nascente de salvacao; aberto a todas as aspiragdes e complexos humanos em face da
morte, vai se revelar progressivo, conquistador, sempre em movimento € mutagdo, sempre

rico. Conquista o Império, sobrevive a ele e propaga-se no mundo (cf. p. 209).

Seu ritual, por ser elementar, confere total transfigura¢ao do cotidiano, faz da prosa,
do cotidiano, a poesia e essa mistica — mistikos — do grego, conhecimento direto, abre-lhe
para a universalidade. A iniciagdo se reduz ao batismo, o “mergulho nas aguas-maes”. A
comunhao mistica de ressurrei¢ao se reduz a comer do pao e beber do vinho da imortalidade
que se transformam no corpo e no sangue do proprio Cristo. De inicio sem templos, € pra-
ticado no seio da natureza mae. Depois, com as perseguigdes, seus adeptos reunem-se nas
cavernas € nas catacumbas, recusando a circuncisao e os rituais judaicos.

No amago da salvacdo nascente, nova e espontanea, esconde-se a antiga maldi¢o ju-

daica: a culpabilidade. (MORIN, 1977, p. 210)

A morte por si mesma ja encerra uma culpabilidade difusa, edipiana, que penetra no
inconsciente dos vivos e transforma-se em angustia de culpabilidade, em remorso, em cons-

ciéncia culpada. No Cristianismo, ela assumira conotagdes peculiares, ao integrar € univer-

104



salizar a culpabilidade judaica, cuja origem Morin vai buscar nas relagdes filiais e paternais
que o povo de Israel mantém com o seu Deus. A irrupc¢ao do Cristianismo fixara esta culpa-
bilidade latente que se transformara “no nucleo da morte” (MORIN, 1977, p. 211). Assim
fazendo, “o cristianismo resgatard com a sua salvagdo. A morte ndo ¢ mais que o castigo do

pecado, isto ¢, do ato sexual” (ibid., p. 212).

Morin atribui ao Cristianismo de Paulo (o aguilhdo da morte ¢ o pecado — 1Co 15,
56) a leitura da culpabilidade edipiana que desnuda sua raiz sexual, que recupera um segredo
biologico enterrado na profundidade da espécie. “E nisto reside uma das grandes verdades
antropolédgicas do Cristianismo: seu 6dio, englobando pecado e sexualidade, e o 6dio da
morte” (p. 212).

Dai a ideia de pecado original assumira uma radiante evidéncia na teologia crista.

Para essa teologia, “foi a sexualidade que criou a morte” (MORIN, op. cit., p. 212).

Nenhum ser humano pode escapar do pecado, pois todos somos frutos dele. Assim,
ndo pode escapar da morte. A verdadeira resposta a esse drama ¢ divina: a redencdo da carne,
que ¢ o resgate da morte. E este resgate ¢ obra do Deus da castidade, nascido de uma vir-
gem, gerado pelo espirito de Deus. “Jesus, o virgem, assume toda sexualidade do mundo e
o resgata com seu sacrificio. Abre de novo as portas da imortalidade que se haviam fechado
com o velho Addo. Bode expiatorio voluntario da humanidade, seu sacrificio possibilita a

reconciliagdo entre Deus e seus filhos, os homens” (MORIN, 1977, p. 213).

O sacrificio do filho, a imagem do deus-herdi, resgatara a sexualidade e tornara possi-

vel a imortalidade.

Jesus, o Filho, expiou por todos os filhos da terra, e agora Deus Pai pode perdoar.
Cristo rei é a resposta a Edipo rei. E o Evangelho ¢ boa nova. Com isto, o sofri-
mento humano vai assumir toda sua significagdo de culpabilidade ¢ a0 mesmo
tempo de redengdo... A ideia de redengdo por meio do sofrimento é e continua
sendo a maior ideia magica do mundo moderno. (MORIN, op. cit., p. 214).

Chegamos ao proprio “osso” ou a medula do Cristianismo: “Um delirio de morte”.
(p. 214). A obsessao e o horror da morte penetram no amago da vida, no proprio coragao do
Eros e da consciéncia: “A apologética crista ¢ uma obsessao necrofaga” (p. 14). A morte €
constantemente relembrada. Mas surge dos gemidos da carne que nao quer morrer, o grande
grito de vitoria total: € a gloriosa ressurrei¢ao da carne [...] a reconciliagdo do “duplo” com o
“cadaver”, da alma com o corpo, a vida imortal do individuo na sua totalidade [...]. A grande
ressurreicdao dos corpos [...] jamais foi posta em questdo por vinte séculos de heresias™ (p.
215).

O Cristianismo realiza a ligag¢@o entre culpabilidade e pecado da carne, ao fato de

colocar o sofrimento e a redengdo no centro de seu evangelho, a criagdo de “um mito antro-
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polégico grandioso no momento em que o homem das civilizagdes urbanas se transforma. O

Cristianismo trouxe as verdades do coragdo, as verdades da razao”. (MORIN, 1977, p. 215).

Essa religido faz emergir uma forca de possessao total, tem o poder de criar os mar-
tires. Mais tarde, quando aliada ao poder, esta for¢a vai criar carrascos. Nos cinco primeiros
séculos, ela vive de uma “embriaguez mistica”. O imperativo da fé tudo absorve e rejeita o
saber especifico das grandes religides dando lugar a virtude vivida, “a obediéncia mimética
ao Salvador, a imitagdo de Jesus Cristo”. (p. 216). A Carta a Diogneto (1995), considerada
uma das joias da literatura crista primitiva, ilustra bem o paradoxo e ruptura que subvertia a

logica estabelecida pela religido:

[...] os cristdos, de fato, ndo se distinguem dos outros homens, nem por sua terra,
nem por sua lingua ou costumes. [...] Pelo contrario, vivendo em cidades gregas
e barbaras, conforme a sorte de cada um, e adaptando-se aos costumes do lugar
quanto a roupa, ao alimento e ao resto, testemunham um modo de vida social
admiravel e, sem duvida, paradoxal. Vivem em sua patria, mas como forasteiros;
participam de tudo como cristios e suportam tudo como estrangeiros. Toda patria
estrangeira ¢ a patria deles, e cada patria ¢é estrangeira [...] moram na terra, mas
tém sua cidadania no céu; obedecem as leis estabelecidas, mas com sua vida ul-
trapassam as leis; amam a todos e sdo perseguidos por todos; sdo mortos e, desse
modo, lhes ¢ dada a vida; s@o pobres, e enriquecem a muitos; carecem de tudo, ¢
tém abundancia de tudo; [...] sdo condenados, ¢ se alegram como se recebessem a
vida. (PADRES APOLOGISTAS, 1995, p. 22).

A fé recebe o nome de amor e a salvagdo passa a ser sindnimo de amor. O Deus da
morte ¢ o Deus do amor que anuncia a vida comunitaria dos fiéis, os quais passam a consti-

tuir o corpo de Cristo.

Na sua pratica concreta, porém, o amor cristdo exibe limita¢des: o 6dio pelo ateismo
e pela idolatria, uma agressividade rancorosa contra tudo que ¢ infiel. Condena a salvagao
universal e anuncia o inferno para os maus. O juizo final é esperanca de ressurreicao e, ao

mesmo tempo, condenagdo eterna dos malditos.

O Cristianismo triunfou durante trés séculos de paz e de “expansdo capitalista’:

Pela primeira vez o Mediterraneo vai conhecer dois a trés séculos de paz e sdo os
séculos capitais do desenvolvimento do capitalismo, uma economia internacional
que se estende a China e as Indias. Alguns séculos mais tarde, o protestantismo,
que propde o retorno as origens evangélicas do cristianismo em face do catolicis-
mo adulterado, se tornara a religido das classes e das nagdes transformadas pelo

capitalismo (p. 218).

O Cristianismo pode progredir e triunfar em todas as frentes da sociedade com seu
segredo de redengdo aberto a todos. “Talvez até tenha contribuido para impedir as possibili-
dades de novas lutas de classes. [...]. Desvia para a esperanca sobrenatural do juizo final as
aspiragoes dos infelizes. Em todo lugar por onde passa se enfraquece a tendéncia a transfor-
magcao social” (p. 219).
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Simplicidade ritual e mistica € o segredo de sua adaptagdo as necessidades elementa-
res das massas e a religiosidade fadigada das “elites” e “entre os intelectuais, o Cristianismo
chega até a vencer sete séculos de argumentagdes racionais, de um pensamento edificado
e consolidado pedra a pedra com tudo aquilo que tinha sido possivel arrancar a religido, a

paixao, a supersticao”. (Ibid., p. 219).

O Cristianismo pode se adaptar a todas as metamorfoses possiveis. Pode se amoldar
tanto aos desejos mais rudes quanto aos mais evoluidos e a qualquer tipo de sociedade. “Ele
se tornou o denominador comum mistico do desejo de salvagdo carnal [...]. Tem chances de

permanecer imortal enquanto o homem continuar mortal...” (Ibid., p. 222-223).

3.5. Salvacao e ressurreicdo como caminho para além da morte
sob o prisma antropolégico e hermenéutico de Paul Ricoeur

Neste topico, analisaremos duas fontes: a obra de Paul Ricceur, O conflito das interpre-
tagoes: ensaios de hermenéutica - escrita em 1969, traduzida por Hilton Japiassu e publicada
no Brasil em 1978 pela Editora Imago, além do livro ja citado anteriormente, Vivo até a

morte.

Este item pode servir como paralelo e até contraponto a concep¢ao de pecado original
expressa por Morin no item 3.4. Resumiremos a posi¢ao de Ricceur contida nas paginas 227-
241 da obra citada.

O ponto de partida ¢ a Profissao de Fé de la Rochelle, artigo 9, da Igreja da Reforma,
na qual se afirma que a vontade do homem esta “totalmente cativa sob o pecado”. Nessa
expressao de “cativeiro”, poder-se-ia encontrar toda a predicagao profética e apostodlica. To-
davia, a Profissdo de Fé acrescenta: “cremos que toda a descendéncia de Adao ¢ infectada
por esse contagio, que ¢ o pecado original; ¢ um vicio hereditario e ndo apenas uma imita¢ao
como quiseram dizer os Pelagianos, que detestamos em seus erros” (Ibid., art. 10). Para Ri-
ceeur, os termos “pecado original” e “vicio origindrio” indicam uma passagem do plano da

predicacdo e da pastoral ao da teologia, ou da interpretacdo doutrinal.

Passa-se do cativeiro, que era uma imagem, uma parabola, a uma nocao de pecado
hereditario como conceito. E preciso, pois, refletir sobre essa significagdo do trabalho teo-
logico cristalizado num conceito como o de “pecado original” e reencontrar as intengdes do
conceito, buscando além dele o anuncio que ¢ a dentincia do mal e a previsao da absolvigao.
Faz-se necessario desfazer o conceito para compreender as intengdes da superacao do senti-

do, o conceito de pecado original ¢ um falso saber e deve ser suprimido como saber.

Dai a necessidade de mostrar o outro lado, isto €, que esse falso saber ¢, a0 mesmo

tempo, simbolo de alguma coisa que ele ¢ o unico a poder transmitir; ¢ necessario buscar
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reencontrar o sentido exato eclesial do pecado original que ndo ¢ mais um saber juridico-
-bioldgico que concerne alguma monstruosa culpabilidade hereditaria, mas simbolo racional

do que declaramos mais profundo na confissdo dos pecados.

A elaboragao conceitual a ser descartada foi inicialmente fruto da gnose. Segundo
Clemente de Alexandria, foram os gnosticos que suscitaram a questao: “De onde procede o
mal?”. Para combater a gnose, a teologia crista foi levada a se alinhar ao modo do pensamen-
to gnostico e, assim, elaborou uma conceituagdo comparavel a sua. Por que isso aconteceu?
“Talvez hoje na experiéncia do mal, na confissdo do pecado, alguma coisa de terrivel e de
impenetravel que faz da gnose a tentagdo permanente do pensamento, um mistério de iniqui-

dade cujo pseudoconceito de pecado original ¢ como uma linguagem cifrada”. (Ibid., p. 229)

Na busca de uma nova leitura ndo gnostica, Ricceur vai recorrer a exemplos e cita-
¢oes de Santo Agostinho, que ¢ a testemunha do momento histérico em que esse conceito se
formou. Esse conceito polémico e apologético tem varios significados. Primeiro, significa
que o mal, como mal atual, se fazendo, ndo ¢ nada que exista, ndo tem ser, ndo tem natureza,

porque ele pertence a nds, porque € obra da liberdade. Nao tem uma natureza ou esséncia.

J& para a gnose o mal ¢ uma realidade fisica que enxerga o homem de fora; ele ¢ cor-
po, coisa, mundo e a alma caiu dentro dele. O pecado, que o homem confessa, ¢ o estado de
ser no mundo, ¢ o infortunio de existir. O pecado € o destino interiorizado. Por isso também
a salvacdo vem ao homem por uma pura magia de libertagdo sem vinculo com a responsabi-

lidade e a personalidade do homem.

A gnose do mal ¢ um realismo de imagem, uma mundanizagdo do simbolo. “Assim
nasceu a mais fantdstica mitologia dogmatica do pensamento ocidental, a mais fantastica

impostura da razao que se chama gnose”. (Ibid., p. 230).

Ricceur passa a explicar o sentido do adjetivo “original”. A queda de Adao divide a
historia em duas, assim como a vinda de Cristo o faz: os dois esquemas s3o cada vez mais
superpostos como imagens invertidas. Uma humanidade perfeita e fabulosa precede a queda,
da mesma maneira que a humanidade do fim dos tempos sucede a manifestagdo do Homem
arquétipo, o Cristo. E a partir desse niicleo de sentido que vai se constituir aos poucos o con-
ceito de pecado original, tal como o proprio Agostinho o legou a Igreja.

Ricceur busca outra interpretagdo a visao teoldgica ou “racional” de Agostinho dando
outra leitura a frase de Paulo, segundo a qual em Adao (in quo) todos pecaram. Esse “in quo”
29 ¢ 29 €

significaria “mediante que”, “com o que”, “pelo fato que” todos pecaram, salvando, assim,

o papel de responsabilidade individual nessa cadeia do pecado hereditario.

Em seguida, busca os fundamentos da posi¢ao que ja propusera no inicio: é preciso
desfazer o conceito — portanto a leitura gnostica — “E preciso passar pelo fracasso do saber

para reencontrar a intenc¢do ortodoxa. O sentido exato poderia ndo ser um conceito, mas um
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simbolo — simbolo racional, simbolo para a razdo — do que declaramos de mais profundo e

de mais essencial na confissdo dos pecados”. (Ibid., p. 237).

Os conceitos nao tém consisténcia propria, mas remetem a expressdes que sao ana-
logicas nao por falta de rigor, mas por excesso de significacdo. Assim, ele julga necessario
explorar no conceito de pecado original ndo a sua falsa clareza, mas sua “tenebrosa rique-
za analogica” (Ibid., p. 237). Em lugar de embrenhar-se na especulagao, cumpre voltar a
enorme carga de sentido contida em “simbolos” pré-racionais como os que se encontram na
Biblia, antes de toda a elaboracdo abstrata: errancia, revolta, alvo ndo atingido... Caminho
curvo e tortuoso e, sobretudo, cativeiro: do Egito, depois o da Babilonia, que indicam o se-

gredo da condi¢ao humana sob o dominio do mal.

Indica-se ndo recorrer a conceitos, mas a experiéncia penitencial que tem trés tragos.
Primeiro, o realismo do pecado ndo como consciéncia, mas como situa¢do verdadeira diante
de Deus. E uma errancia do ser, “um modo de ser mais radical do que todo ato singular”.
(Ibid., p. 238). Segundo, para os profetas a condi¢ao pecadora ndo ¢é redutivel a uma nogao
de culpabilidade individual, tal como o espirito juridico greco-romano a desenvolveu para
dar uma base de justica a administragdo da penalidade pelos tribunais. A condi¢ao pecadora
tem uma dimensio comunitaria; os homens “sio incluidos em corpo”. E o pecado de Tiro, de
Edom, de Juda. “Essa solidariedade transbiologica, trans-historica do pecado faz a unidade
metafisica do género humano”. (Ibid., p. 238). Terceiro, a experiéncia de Israel ja tinha su-
blinhado um aspecto mais tenebroso do pecado. Ele ndo é apenas um estado, uma condigao,
mas um poder que amarra o ser humano e o mantém cativo. E uma impoténcia fundamental,
uma distancia do quero ao posso, tem um aspecto de escraviddo. Sao Paulo o vé como um

poder demoniaco, uma grandeza mitica, uma lei de morte que habita o0 homem.

Ricceur passa a mostrar a fung@o simbolica do pecado original. Nao ¢ apenas um mito
etiologico comparavel as parabolas, mas exprime em linguagem direta e clara a experiéncia
humana. O relato da queda ¢ mitico. Mas ndo basta excluir o mito da historia. E preciso ex-
trair sua verdade que ndo ¢ historica. Ele universaliza ao género humano a experiéncia tragi-
ca do exilio, ¢ o destino tradgico de Israel projetado sobre a humanidade. “Esse mito tem um
poder relevante que concerne a condi¢do humana em seu conjunto que constitui seu sentido
revelado” (Ibid., p. 239).

O mito adamico revela ao mesmo tempo o aspecto misterioso do mal. Referindo a um
ascendente longinquo a origem do mal, o mito descobre a situagdo de todo homem: isso ja
teve lugar; eu ndo comeco o mal; eu o continuo; estou implicado no mal; o mal tem um pas-

sado: ele ¢ seu passado, ele € a sua propria tradicao.

O sentido dessa heranga que encontramos na especulacdo adamica de S3o Paulo e de
Santo Agostinho s6 aparece se renunciamos inteiramente a projetar na historia a figura ada-

mica, se ndo a interpretamos como um “tipo”, como “o tipo do velho homem”. “O que ndo se
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deve fazer ¢ a passagem do mito a mitologia”. (Ibid., p. 240). Ricceur vé como um mal feito
a cristandade a interpretacao literal, “historica” do mito adamico, que delapidou o simbolo
adamico. “Entre o historicismo ingénuo do fundamentalismo e o moralismo exangue do ra-
cionalismo abre-se o caminho do simbolo” (Ibid., p. 240). O simbolo dar4 sempre o pensar

para além da critica redutora dos “mestres da suspeita”, Feurbach, Marx ou Nietzsche.

No item “A liberdade segundo a esperanca” (p. 336-354) da obra O conflito das inter-
pretagoes, Riceeur inicia tratando do querigma ou anuncio da liberdade. Ele se declara fasci-
nado pela interpretacao escatoldgica proposta por Jiirgen Moltmann em sua obra 4 Teologia
da esperanca. A pregagao de Jesus e da Igreja primitiva procedem do polo escatoldgico, €
um discurso sobre as coisas ultimas. Dai a centralidade da esperanga das coisas futuras na

teologia da Revelagao.

Poder-se-ia pensar a primeira vista que a ressurrei¢ao, coracao do querigma cristao,
esgotou a categoria da promessa, substituindo-a. Entretanto, Moltmann, em sua Cristolo-
gia, ressitua a pregacdo central da ressurrei¢do numa perspectiva escatologica. Embora a
ressurrei¢do seja o evento passado por exceléncia, Ricceur pretende trazé-la a categoria do

presente, por uma aplicacdo a n6s mesmos, a0 homem novo.

Para interpretar a ressurrei¢cdo em termos de esperanga, de promessa de futuro, Molt-
mann a ressitua por completo no contexto da teologia judaica da promessa, substituindo-a
aos esquemas helenisticos das epifanias da eternidade. Interpretada numa teologia de pro-
messa, a ressurreicao ndo ¢ um evento que fecha, cumprindo a promessa, mas um evento
que abre, porque reforca a promessa, confirmando-a. Ela se torna o sinal de que a promessa
¢ doravante para todos. O sentido da ressurreicdo estd em seu futuro, a morte da morte, a
ressurrei¢do de todos os mortos. O Deus que se atesta ndo ¢ o Deus que €, mas o Deus que

vem. O “ja” de sua ressurrei¢do indica o “ainda ndo” da ressurreicao final.

Contra a visao epifanica pela qual a ressurrei¢cao tornou-se penhor de toda a presenca
do divino no mundo presente, a tarefa de uma hermenéutica da ressurrei¢ao consiste em res-
situar seu potencial de esperanca, em dizer o futuro da ressurrei¢do, em proclamar uma nova
criacdo, uma nova totalidade do ser. “Conhecer a ressurrei¢ao de Jesus Cristo € ingressar
no movimento da esperancga, da ressurrei¢ao dentre os mortos, ¢ aguardar a nova criagao ex
nihilo, vale dizer, fora da morte”. (Ibid., p. 339).

Para além da morte — A ressurreicdo nos escritos postumos de
Paul Ricoeur

O primeiro escrito, de 25 paginas, “Até a morte: do luto ao Jubilo”, seguido de outro

texto, “A morte”, sao meditagdes sobre a morte escrita por volta de 1966 quando Ricoeur
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tinha 83 anos, na qual o autor busca responder as seguintes perguntas: que posso dizer da
minha morte? Como fazer o luto (isto €, a rentincia) de um querer existir depois da morte?
Ele estabelece uma longa reflexdo sobre o morrer, o moribundo e sua relagdo com a morte
e também sobre o pos-vida, a ressurrei¢do, trabalhando textos de sobreviventes dos campos
de concentracdo (Jorge Semprun e Primo Levi), além de fazer inimeros confrontos com o

exegeta Xavier Léon-Dufour, no seu livro 4 ressurrei¢dao de Jesus e a mensagem pascal.

A segunda parte, “Fragmentos”, sdo textos redigidos pouco antes de sua morte, em

2004 e 2005, curtos escritos que refletem o cansaco e a sua saude precaria.

Um bilhete enviado a sua amiga Marie Geoffray, que tinha sido sua aluna em 1933,
espelha sua vontade de honrar a vida até a morte, na busca de ir além dela: “Querida Marie.
E na hora do declinio que a palavra ressurreigdo se eleva. Para 14 dos episodios milagrosos.
Do fundo da vida, surge uma forga que diz que o ser ¢é ser contra a morte”. Este bilhete esta
citado por Catherine Goldstein, no seu “Prefacio” a obra Vivo até a morte (RIC(EUR, 2012,
p. 96).

Em “Do luto ao jubilo”, Ricceur levanta algumas questdes que acompanham a morte
de um ente querido: “Ele ainda existe? Onde? Em que lugar? Sob que forma invisivel aos
nossos olhos? Visivel de outro modo? Que tipo de seres sdo os mortos?” (RIC(EUR, 2012,
p. 8).

Todas as respostas culturais acerca da sobrevivéncia dos mortos inserem-se nesta
questdo: passagem a outro estado de ser, espera da ressurrei¢do, reencarnagao ou, para es-
piritos mais filoséficos, mudanga de estatuto temporal, elevacao a uma eternidade imortal.
(RICEUR, 211, p. 9-10). Ricceur pretende exorcizar essas preocupacoes € se dar a alegria
de viver até o fim, evitando fazer um luto antecipado de si mesmo. Quer sentir o “apetite” de

viver “colorido” por certa despreocupagao, que ele chama de jubilo.

A finitude é, portanto, uma ideia abstrata. A ideia de que terei de morrer um dia, ndo
sei quando nem como, veicula uma ideia flutuante que age sobre o desejo de ser e sobre o
esforco para existir. O caminho da finitude s6 deve ser retomado depois de se ter lutado con-
tra essa imagem da morte que significa uma antecipagao interiorizada do morto de amanha
que serei eu para os meus sobreviventes. “A antecipa¢do da agonia € que constitui o nicleo

concreto do medo da morte, em toda a confusao de seus significados” (Ibid., p. 12).

Os moribundos nao se percebem como moribundos, como logo mortos, mas ainda
como vivos ainda vivos. Nao se preocupam com o que existe depois da morte, mas procuram
mobilizar os recursos mais profundos de vida para continuar vivendo. Eles sdo apenas agoni-
zantes. Os que acompanham ¢ que os veem como moribundos. A graga interior que distingue
o agonizante do moribundo consiste na emergéncia do Essencial na propria trama do tempo

da agonia. O Essencial, para Ricceur, € o religioso, religioso comum que, no limiar da morte,

111



transgride as limitagcdes consubstanciais ao religioso confessante e confessado. E somente
em face da morte que o religioso se iguala ao Essencial, isto ¢, a alguém que recebe a graca
de mobilizar os recursos mais profundos da vida, e esse Essencial rompe as limitagdes do

religioso confessional.

Mais a frente, no item “A morte”, Ricceur menciona que: “A morte ¢ verdadeiramente
o fim da vida no tempo comum a mim, vivo, € aos que sobreviverdao a mim. A sobrevivéncia
sao os outros” (RICEUR, 2012, p. 39). Essa expressao demonstra que Ricceur atribui aos
outros, seus sobreviventes, a tarefa de assumir seu desejo de ser, o seu esforgo para existir

no tempo dos vivos.

Ele, entdo, desenvolve duas linhas de pensamento: 1. O desapego perfeito, isto é, a
renuncia a sobrevivéncia propria e a transferéncia do seu amor a vida. Amar o outro, o sobre-
vivente a mim. O desapego ndo ¢ apenas perda; ¢ ganho: libertagao para o Essencial (Ibid., p.
40). 2. A confianga em Deus, que diz respeito ao sentido e a justificacdo da existéncia. Deus
se lembra e se lembrard de mim. Aparece aqui pela primeira vez a relagdo entre tempo e eter-
nidade. A frase “Deus se lembra de mim” ¢ dita no presente eterno que € o tempo fundamen-
tal, essencial. O que pode evitar a caida num desapego imperfeito ¢ a ideia da graga. “Nada
me ¢ devido. Nao espero nada para mim, ndo pego nada; renunciei a reclamar, a reivindicar.
Digo: Deus, tu faras o que quiseres de mim. Talvez nada. Aceito ndo ser mais. Surge, entdo,

uma outra esperanca que nao o desejo de continuar a existir”. (Ibid., p. 41-42).

Com base na exegese de Xavier Léon-Dufour, surge uma outra interpretagao da atitude
de Jesus diante da morte. Segundo esse autor, Jesus utilizou outra linguagem que nado a da
poés-morte e do fim dos tempos. Nos Evangelhos Sinéticos, Jesus proclama que o Reino de
Deus estd entre nos. Isso ¢ confirmado no Evangelho de Jodo. Nao ¢ somente no fim dos
tempos que serd concedida a ressurrei¢do no ultimo dia; ¢ desde ja que o crente passou da
morte a vida (Ibid., p. 42-43). De fato, diz o Evangelho de Jodo: “Quem quer salvaguardar

sua existéncia a perdera. Quem tiver perdido sua existéncia, a salvaguardara”. (Jo 12, 25).

O Fragmento 1 (p. 57-63) ¢ importante porque nele Ricceur esclarece sua filiagao re-
ligiosa. Declara que o seu Cristianismo € um acaso transformado em destino. Um acaso de
nascimento e de heranga cultural. “Nasci e cresci na fé crista de tradicdo reformada que se
transformou em destino por opcao continua”. (RIC(EUR, 2012, p. 58).

Esse destino ndo implica nenhuma coacao, mas uma adesdo. Prefere usar o termo ade-
sdo em vez de fé, por ser um termo mais apropriado ao Cristianismo ao qual ele adere e que
comporta apego a uma figura pessoal sob a qual o Infinito, o Altissimo se faz amor. (Isto é,

a figura de Jesus Cristo).

No Fragmento seguinte (p. 65-66), reitera que nao ¢ um filésofo cristdo, qualificacao

que lhe ¢ atribuida “por um boato corrente, no sentido voluntariamente pejorativo, se nao
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discriminatorio” (p. 65). Ele se define “como filosofo, simplesmente, inclusive filosofo, cuja

tematica geral, pode ser posta sob o titulo de antropologia fundamental”. (p. 65).

O tema ressurrei¢do retorna no fragmento “Jacques Derrida” (p. 83-85). Numa en-
trevista em Le Monde de agosto de 2004, Derrida declara: “Estou em guerra contra mim
mesmo”. Ricceur retoma esse mesmo ponto de partida e compartilha o pensamento negativo
de Derrida, mas num sentido bem peculiar: “Se aprender a viver enfim” ¢ aprender a morrer,
a levar em conta, para aceitd-la, a mortalidade absoluta sem salvacdo, sem ressurrei¢ao nem
redeng¢do, compartilho todo o negativo. Também nao espero a ressurrei¢do para mim”. Esse
vinculo, essa transmissdo tem seu sentido além de si mesmo, para o autor, e ai estd oculto o
sentido de que Deus, talvez, o acolherd de uma maneira inimaginavel. O que resta ¢ “perma-
necer vivo até a morte”. A sobrevivéncia consiste em ndo se atribuir nenhum poés, deixando
aos seus sobreviventes a tarefa de assumir o seu desejo de ser, o seu esforgo para existir no

tempo dos vivos.

No ultimo fragmento, “Ressurrei¢ao” (p. 87-89), escrito pouco antes da sua morte,

Ricceur apenas esboca esquematicamente o que pretende desenvolver.

O esbogo bem estruturado sugere a possibilidade de um verdadeiro tratado sobre a
ressurrei¢do em varios niveis. Comecaria pelo nivel historico, o acontecimento da ressurrei-
¢ao do Cristo na narrativa evangélica. No segundo nivel, pretende trabalhar o sentido ou a
hermenéutica desse evento como promessa consumada. O terceiro nivel seria experiencial:
experiéncias de vitoria da vida sobre a morte. O quarto, o antropoldgico, passaria pelas
metaforas luz/trevas, renovacao da natureza e penetraria na dialogia psiquica, Eros/Tanatos,
pulsdo de vida, pulsdo de morte e chegaria ao nivel da estrutura do tempo pascal. A festa da
Péscoa seria o evento além da comunidade e dos ritos e a vitdria sobre a morte e o que esta
morto. No ultimo, seria trabalhado o nivel escatologico. A morte de Cristo vencida significa
a antecipacdo messianica do fim dos tempos.

O capitulo teve por objetivo focalizar o grande anseio do ser humano de ir além da morte.
Para desenvolver esse intento, abordou os temas nos quais esse desejo de superagdo se fa-
zem presentes: a morte, a memoria, o esquecimento, a salvacao e a ressurrei¢ao seguindo as

meditagdes de Edgar Morin e Paul Ricceur.

De inicio, com Paul Ricceur, foi abordada a memaria numa perspectiva fenomenolo-
gica, como ponto-chave para a historia e o esquecimento. A memoria, na visao de Ricceur,

tem como substrato o acontecimento.

A lembranca e a dindmica da recordagao foram apontadas como relevantes, ressaltan-
do também que tanto Ricceur quanto Morin consideram de maneira complexa a memoria e

0 acontecimento, pois aquela pode falhar e este estd sujeito ao imprevisto e ao improvavel.

A memoria nos possibilita fazer historia. Somos seres histdricos e vivemos imersos no

tempo. Essa imersao nos torna finitos e mortais. A histdria ¢ sempre uma visdo do passado.
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Mas essa visdo, que acontece na escrita da historia, tem o poder de uma quase ressurrei¢ao
ao rememorar as vivéncias e os mortos do passado. Por isso, a histdria inclui também um tra-
balho de luto e de sepultura. Mas luto e sepultura ndo significam o apagamento dos rastros.

Dai a necessidade de uma andlise do alcance e dos limites de esquecimento.

Entretanto, varias experiéncias indicam a possibilidade da erosao da memoria e a pos-
sibilidade da sua perda definitiva. O esquecimento cria uma reserva de memoria de tal forma

que ¢ possivel dizer que o esquecimento torna possivel a memoria.

Essa teoria se aplica mais a frente, ao tratarmos da morte, memoria e esquecimento em
situacdes tragicas. Semprun, sobrevivente do exterminio de Buchenwald, estava obcecado
pelos fantasmas da morte coletiva que vivenciava. Essa lembranga obsessiva estava prestes
a leva-lo ao suicidio. Dai que buscou no esquecimento vencer a obsessao. Contudo, esse es-
quecimento se transformou quando ele optou por uma nova memoria, a memoria do contar,

do escrever os fatos, de relembrar e, assim, sobreviver pela escrita.

Foi relevante a énfase na disting@o entre luto e melancolia para apontar as diferengas,
porquanto a melancolia, ao contrario do luto, quando levada ao extremo, ¢ mortal para a me-
moria. Destroi os aspectos benéficos do luto e pode provocar a desintegragdo da memoria.
Esse desfecho fatal teria acontecido com Semprun, que, entretanto, conseguiu, no trabalho
de luto pela escrita da histdria que narra a tragédia de Buchenwald, reverter seu caminho para
a morte. Existe também uma melancolia que ndo ¢ mortal; ¢ até saudavel como inspiradora

da poesia das artes e até do génio. Isso porque o “demens” ¢ fundamental para o “sapiens”.

A sequéncia do capitulo teve sua relevancia ao apontar que ¢ em situagdes extremas
que a memoria, o luto e a historia, ou a escrita, adquirem uma forga e uma potencialidade que
vao além das situacdes de morte comum. Teve como ponto saliente a projecao de algo que
na morte comum nao aparece, a saber, o Mal absoluto, o Mal radical, o Arque-mal, ao lado
e em dialogia com o Arque-bem, a solidariedade, a fraternidade, o amor. Nessas situagdes €
que as forgas de resisténcia sao fortemente convocadas e exercem um papel fundamental, se

ndo para vencer definitivamente o mal, pelo menos para tentar impedir o seu triunfo.

Em seguida (item 3.4), foram expostas as reflexdes historicas e antropologicas de
Edgar Morin, em O Homem e a Morte, sobre salvagdo e ressurrei¢do visando especifica-
mente a visdo judaico-cristd. Antes, porém, a guisa de preliminares, foi oportuno, seguindo
as pistas de Morin, apontar os passos que levaram a humanidade ao nascimento dos deuses

a partir da desvalorizac¢do do duplo.

O Deus da salvacao que emerge livra os homens da morte, tem o poder de ressurrei-

¢do, do qual o homem se utiliza a fim de ressuscitar a si proprio.

Surgem as religides de salvacdo que sobrepdem o imortal ao mortal. Em vez das

relagdes intelectuais, surge o éxtase, comunicagdo imediata com o Deus. A inicia¢do na
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religido de salvacdo ¢ uma morte seguida de renascimento ou a repeti¢do, no iniciado, da
morte-renascimento do Deus. Aparece também o sacrificio de morte-renascimento como
fundamento magico essencial da salvagdo. Os simbolos do Deus da salvacao sdo simbolos
sacrificiais nos quais o Deus se imola e pelo seu sacrificio vence a morte. Acontece um con-
tinuo processo de humanizagdo dessas divindades até¢ chegar a um tipo de Deus-herdi cuja
semelhanca com o homem garantira para este uma identidade também na ressurrei¢do. Os
deuses de salvacdo passam a se concentrar na morte humana. A preocupacdo comum a todas
as religides ¢ a luta contra a morte e a vitoria da vida sobre a morte. Os homens sdo chama-

dos a imitar este Deus que morre e a participar de sua paixao.

O Deus do Judaismo, Javé, s6 vale para o povo eleito, com o qual ele fez alianca.
De inicio, ele ignora o individuo apds a morte. S6 com os profetas (século VI a.C.) surge
a ideia de salvagao individual reservada aos justos e, no século II a.C., aparece a crenca na
ressurrei¢ao. Mas nao ha a ideia de um deus-herdi que morre e ressuscita. A existéncia de
um deus-herdi que morre e salva com o seu sacrificio acontece com a vinda de Jesus Cristo,

com o qual nasce o grande mistério cristao.

A salvacdo que ele traz veio ao encontro de uma aspiragdo durante muito tempo
reprimida pela religido judaica. Sua morte e ressurreicao sdo sempre atuais € renovaveis e
ai estd a forga da convicgdo do Cristianismo. O Cristianismo ¢ a ultima religido de salvagao
que expressara com maior vigor e universalidade o apelo da imortalidade individual e o 6dio
da morte. Sempre nascente, quase fetal, oferece uma salvacao aberta a todas as aspiragdes e
complexos humanos em face da morte. Seu ritual elementar lhe abre a universalidade. Por

isso, conquista o Império, sobrevive a ele e propaga-se no mundo.

No amago dessa salvagdo nascente, nova e espontanea, esconde-se a antiga maldicao
judaica, a culpabilidade. O Cristianismo integra e universaliza a culpabilidade judaica; vai
transforma-la no nucleo da morte e resgata-la com a sua salvagdo. O 6dio a morte, portanto,

constitui uma das grandes verdades do Cristianismo.

Para a teologia crista, ha um pecado original transmitido pela sexualidade que trouxe
a morte. Esta seria resgatada e vencida pelo sacrificio de Cristo, a imagem do deus-heroi,
que tornara possivel a imortalidade. O sacrificio ou o sofrimento humano vai assumir toda
sua significag¢do de culpabilidade e a0 mesmo tempo de redeng¢ao. Essa ideia continua sendo
a maior ideia magica do mundo moderno, em que a obsessao e o horror da morte penetraram

no amago da vida no proprio coragdo do Eros e da consciéncia.

Culpabilidade e pecado da carne, sofrimento e reden¢do no centro do seu evangelho
fazem do Cristianismo “um mito antropoldgico grandioso no momento em que o homem
das civilizagdes urbanas se transforma”. A fé recebe o nome de amor e a salvacdo passa a
ser sinonimo de amor. O deus da morte ¢ o deus do amor. Mas como contraponto, surge o

6dio contra o ateismo e a idolatria, a agressividade contra tudo o que ¢ infiel. Condena a sal-
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vagdo universal e anuncia o inferno para os maus. Entretanto, o Cristianismo pode triunfar
em todas as frentes com seu segredo de redencao aberta a todos. Pode se adaptar a todas as
metamorfoses possiveis e se amoldar tanto aos desejos mais rudes quanto aos mais evoluidos

e a qualquer tipo de sociedade.

Depois dessas reflexdes de Edgar Morin, voltamos ao prisma antropologico e her-
menéutico de Paul Ricceur para, com ele, apontar a salvagdo e a ressurreigdo como caminho

para além da morte.

O primeiro passo foi indicar suas posig¢des sobre o pecado original ¢ o advento da
culpabilidade e da morte. Para Ricceur, na doutrina oficial do pecado original, ha uma pas-
sagem de uma narrag¢do que deveria ser lida apenas no seu aspecto simbolico para uma infe-

réncia social, conceitual, no intuito de explicar o mal, muito afim a visdo gnostica.

Ao contrario da gnose, que vé o mal como algo fisico, que reveste o0 homem de fora,
dever-se-ia ver o mal como mal atual, fazendo-se; que ndo tem ser nem natureza porque

pertence a nds e ¢ obra da liberdade.

Contra a leitura racional, agostiniana e gnostica, Ricceur sugere que a leitura do peca-
do original e do mal poderia nao ser conceitual, mas simbolica, mediante um simbolo. Seria
uma leitura “racional” mediante a qual declaramos o que ha de mais profundo na confissao
dos pecados; explorando no pecado original ndo a sua falsa clareza, mas sua tenebrosa rique-
za analogica; voltar a sua carga de sentido contida nos simbolos “pré-racionais” da narragao
biblica, que indica errancia, revolta, alvo ndo atingido, um caminho curvo e tortuoso, um
cativeiro, que manifesta o segredo da condi¢ao humana sob o dominio do mal. O pecado ¢
uma errancia do ser nao redutivel a uma noc¢ao de culpabilidade individual; € uma condigao
pecadora que tem uma dimensao comunitaria; ¢ um poder tenebroso que encerra o0 homem e

0 mantém cativo, uma impoténcia fundamental, um aspecto de escravidao.

O tema da ressurreigdo aparece com muita énfase nos escritos postumos e se centrali-
za nessa pergunta: que posso dizer da minha morte? Como fazer o luto (isto ¢, a renuncia) de
um querer existir depois da morte? O ser ¢ ser contra a morte. Recusa a ideia de se ver como
morto de amanha. Ele pretende exorcizar essas preocupagdes ou indagacdes: se 0s mortos
continuam existindo no mesmo tempo cronologico, se esperam a ressurreicdo ou reencar-
nacdo. Ao contrario, o filésofo diz que a preocupacao deve ser a alegria de viver até o fim
evitando fazer um luto antecipado de si mesmo. A finitude ¢é real, mas se deve lutar contra
a imagem antecipada do morto que seremos nds amanha para os nossos sobreviventes. Isso

seria uma antecipagdo da agonia e constituiria o medo da morte.

E necessario empenhar-se no desapego perfeito, na rentincia a sobrevivéncia propria;
junto a essa atitude, ele coloca a confianga em Deus: Deus se lembrard de mim. Dai advém

a ideia da graca: nada me ¢ devido. Nao espero nada para mim. Aceito ndo ser mais. Em vez
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de salvacdo e redencdo dos pecados, ele opta por uma via mais radical do que a justificagdo

dos pecadores: a justificacdo da existéncia.

Nos fragmentos, € esclarecido o sentido de sua filiagao religiosa. Declara sua adesao
a uma figura pessoal sob a qual o Infinito, o Altissimo se faz amar (isto ¢, Jesus Cristo). De-
clara também o motivo pelo qual ndo se considera um filosofo cristdo, mas simplesmente um
filosofo. Compartilha o negativismo de Derrida, mas s6 no sentido de aceitar a mortalidade
absoluta, sem salvacao, sem ressurreicao nem reden¢ao conforme ja expusera anteriormente.
Mas nao perde a confianca de que Deus um dia, talvez, o acolhera de uma maneira que nao

pode imaginar.

No ultimo fragmento, “Ressurrei¢do”, Ricceur esboga as linhas de um verdadeiro tra-

tado sobre o tema, infelizmente frustrado pela morte que aconteceria poucos meses depois.
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CONSIDERACOES FINAIS #



Ancorado o barco na ultima enseada, cabe agora lan-

car um olhar retrospectivo sobre os trés movimentos. Em todos eles estiveram presentes os
dois timoneiros, Edgar Morin e Paul Ricceur, e varios ilustres parceiros. Ambos conduziram
a nau em busca dos territdrios incognitos, aterradores e enigmaticos da morte sempre religa-

dos dialogicamente as incertezas da vida.

Os dois timoneiros, de diferentes matrizes conceituais, dialogaram e somaram-se de
maneira surpreendente, desbravaram na medida do possivel, ao longo dos trés movimentos,

os enigmas do mistério, morte-vida.

No primeiro movimento, sobressaiu Edgar Morin. Revelou-nos que, ao longo de
toda a sua jornada, a morte sempre esteve presente em sua vida, de modo que jamais deixou
de foca-la em seus escritos até em A Via. Revelou ainda que exatamente a dialogia vida-
-morte foi o embrido do pensamento complexo. Por isso, neste primeiro movimento, ele vol-
ta suas lentes para um olhar retrospectivo e prospectivo sobre as navegagdes que realizou a
procura do enigma morte-vida, o qual o levou ao convencimento de que a dial6gica da morte
e sua reforma pelo velejar do pensamento complexo ligam-se intimamente a reforma da vida

e da sociedade.

Em O homem e a morte, suas concepgdes da dialogia morte-vida sofreram criticas,
a maioria elogiosas, mas também foram submetidas as autocriticas em suas revisdes poste-
riores do livro. Essa obra deu origem a temas futuramente retomados e ampliados, tais como
o metantropo, a amortalidade, a metamorfose e o compromisso do ser humano perante a
morte, cuja presenca jamais deve ser camuflada. Essas concepgdes desembocaram necessa-
riamente no sentido do futuro sapiens-demens. Estamos diante de um futuro aberto em que
testemunhamos forcas muito diversas, contraditorias, mas também complementares. Nao ha
chave para o futuro nem solugdes imediatas. Necessario, entdo, enraizar, nas mais diversas
consciéncias, a ideia de terra-patria, que contém vdrias patrias que formatam nossa comuni-
dade de destino. Este olhar que desponta logo na primeira parada ¢ um ponto de intersec¢ao

entre os dois pensadores.

Fonte de vida, a terra-patria chama para o didlogo. No segundo movimento, encon-
tramos o outro timoneiro, Paul Ricceur, ele também envolvido, assim como o primeiro, na
dialogia morte-vida em toda a sua existéncia. Nao por acaso, as experiéncias de perda per-

meiam todos os instrumentos de navegagao, isto €, as obras dos dois timoneiros.

Antes de enfrentar o enigma da morte, Ricoeur perscruta o sentido da vida, que, para
ele, ¢ uma grande interrogacao e, no ambito do humano, uma situa¢do complexa, ndo des-
nudada, um problema nio resolvido, cujos termos néo sio claros nem concordantes. E uma
questdo aberta que se coloca ao querer. Nao hé simplesmente ordem vital, segundo o autor.

Donde ¢ possivel deduzir uma aproximagdo com o pensamento de Morin, porquanto na vida
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estd incluida a desordem, ao lado da organizagdo. Por isso, “a vida ¢ antes uma multiplici-
dade — o que faz pensar na unitas multiplex — a ser esclarecida e unida pelo fio da decisdo”.
Isso significa que viver supde escolhas: escolher entre a minha vida (egocentrismo) e a vida

do outro (altruismo), entre a verdade e seu contrario, entre a fé ¢ a descrenga.

Nesse ponto aparece a relevancia atribuida a morte. Muito préximo as reflexoes de
Morin, Ricceur descobre que cabe a morte criar e conferir unidade a vida, uma vez que ela
coloca em questdao o proprio sentido da existéncia. A eventualidade deste acontecimento,
aparentemente simples, minha morte, meu morrer, reune de repente tudo aquilo que eu sou

como corpo, em um abraco igualmente simples.

Dois grandes filosofos entram na mira de Ricceur nesse segundo movimento. Ini-
cialmente, uma critica ao Cogito cartesiano de Descartes, que reduz a realidade ao mundo
do “Eu penso”. Ao proceder dessa forma, deixa de lado a corporalidade ¢ a ideia da morte,
da negatividade. Essa disjun¢do que se repete em tantas dissociacdes esvazia o sujeito de

sentido e é preciso reconhecer a emergéncia de uma nova compreensao humana.

A segunda critica tem em mira o Dasein heideggeriano. Ao discorrer sobre morte e
sociedade, Ricceur indica uma direcdo que, muito proxima as reflexdes de Morin, pode suge-
rir uma via para a imortalidade. E a via da sexualidade que garante a permanéncia da espécie.
A sociedade também poderia ser um veiculo de permanéncia, porquanto a vida em sociedade

ensina, a0 mesmo tempo, o valor do individuo e o sentido da morte individual.

Em suas reflexdes sobre ritos funebres e o espetaculo do cadaver, o pensamento mais
tocante, que expressa sua subjetividade, assim como a de Morin, ¢ este: “o encontro decisivo
com a morte ¢ a morte do ser amado”. A morte, nesse caso, ¢ pressentida como fim, algo

irreparavel, que jamais sera esquecida.

A controvérsia com Heidegger na interpretagdo do Dasein em Ser e Tempo merece
atenc¢do, pois a leitura de Ricceur apela as proprias expressdes de Heidegger que estabelecem
um nexo entre “a vastiddo do poder total e a finitude do horizonte mortal”. Esse poder total,
esse “todo”, ndo deve ser entendido no sentido holistico de superposi¢ao das partes, portanto
como um sistema fechado, mas no sentido complexo, como “integralidade e abertura”, pois
compreende o passado, o presente e o futuro. E a inclusdo do futuro nesse “todo possivel”
do Dasein exclui a visdo pessimista e fechada do Dasein como simples ser para a morte. Dai
a forca da expressao de Espinosa: “O homem livre ndo pensa em nada que seja morte e sua
sabedoria ¢ uma medita¢do ndo de morte, mas de vida”. Ricceur estabelece uma ligacao entre
morte, sepultura, luto e historiografia, ao afirmar que ¢ esse gesto de sepultar que a historio-

grafia transforma em escrita.

Esse segundo movimento termina mostrando a obra postuma de Ricceur Vivo até a

morte, em cujos manuscritos transparecem a firme vontade do nosso timoneiro, falecido em
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2005, de “honrar a vida até a morte” ¢ a sua constante luta de ndo ceder a tentacdo de se

imaginar morto antes de morrer.

Chegamos, assim, ao terceiro e ultimo movimento de nossa navegacao. Ele aponta os
multiplos caminhos desvendados pelos dois pensadores. Caminhos que retratam os profun-

dos anseios do ser humano em busca de vias para além da morte.

Os sextantes de ambos fixaram-se em cinco segmentos. No primeiro, ¢ Paul Ricceur
quem descobre como a morte, a memdria, o luto e o esquecimento sdo caminhos que possi-
bilitam ir além da morte, embora ndo a superem, um além dialdgico que é a0 mesmo tempo

um permanccer.

A memoria assume um papel fundamental para a historia e o esquecimento, visto que
ela privilegia os acontecimentos ou aquilo que simplesmente ocorre. Para Morin, o aconteci-
mento ocupa lugar relevante na historia e € perpassado pela incerteza. A morte, por sua vez,

¢ um dos acontecimentos que mais profundamente tocam o ser humano.

A recordagdo ¢ uma espécie de repeticao do que foi vivido e o esquecimento o opos-
to da recordacao, algo incerto, que ora ¢ apagamento definitivo dos rastros, ora ¢ um impe-
dimento provisorio eventualmente superavel. Essa incerteza, que atua em nossas narrativas,
¢ apontada como algo positivo que possibilita novos conhecimentos e enfrentamento de
desafios.

Aproximando histéria e tempo, Ricceur propde como um privilégio da historia ofe-
recer aos mortos comuns, esses ausentes da historia, o privilégio de lhes propiciar um gesto

de sepultura.

Realizamos o luto no caminho que passa pela morte do outro, num movimento de in-
terrogagao do objeto do amor perdido para sempre. A antecipacao do luto que nossos proxi-
mos terao de fazer em relagdao ao nosso proprio desaparecimento pode nos ajudar a aceitar a

nossa morte futura como uma perda com a qual procuramos nos reconciliar antecipadamente.

Hé uma longa discussao sobre o esquecimento visto pelas neurociéncias e pela feno-
menologia que ndo seriam saberes disjuntivos, mas complementares. Ricceur nao reivindica
para a fenomenologia da memoria o direito de ignorar as ciéncias neuronais. Ele acolhe esta
leitura quando se trata de esquecimento definitivo. A impressao afetiva dos acontecimentos
que nos marcam sempre permanece em nossa mente. A filosofia insiste, com Bergson em
Matéria e Memoria, na sobrevivéncia das imagens, que ndo estariam no cérebro, mas nos
fenomenos corporais. O esquecimento pode designar o carater despercebido da perseveranga
da lembranga. Embora o esquecimento possa chegar a ser total, é ele que torna possivel a

memoria e, portanto, a perpetuacao do ser amado que desapareceu.
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O perdao ¢ um ato de morrer que consiste em afirmar profundamente a vida. O ser-
vico ao proximo coloca o ser humano numa posi¢ao de disponibilidade aos outros, o que

configura uma morte para os proprios interesses e gera a vida para toda a comunidade.

O luto-melancolia deve ser considerado dialogicamente. Na melancolia, ha uma dimi-
nuicao do sentimento de si (Freud), enquanto no luto essa diminui¢ao nao acontece. Quando
levada ao extremo, a melancolia ¢ mortal para a memoria. Destroi os aspectos benéficos do
luto e pode desintegrar a memoria. Existe também uma melancolia que ndo ¢ mortal; “esta
conectada com a profundidade da esséncia humana (Romano Guardini)”; ¢ saudavel, inspira
a poesia, as artes e até a genialidade. O normal e a patolégico convivem. O trabalho de luto
consiste em nos desligar gradativamente do objeto de amor — o qual pode ao mesmo tempo
ser objeto de 6dio —, até ao ponto em que podera ser de novo interiorizado, num movimento

de reconciliagdo semelhante ao que opera em nds o trabalho de lembranga.

No segundo segmento, em sua obra poéstuma, Vivo até a Morte, Ricceur apresenta as
caracteristicas de morte, da memoria e do esquecimento em situagdo de horror ¢ angustia. O
contexto visado ¢ o campo de concentragdo nazista de Buchenwald. Sao consideradas aqui
situacdes extremas em que memoria, luto e historia adquirem uma forga e uma potencia-
lidade que vao além das situagdes da morte comum. Trata-se de projecao de algo que na
morte comum nao aparece, a saber, o Mal absoluto, o Mal radical, o Arque-Mal ao lado e
dialogicamente articulado com o Arque-Bem, a solidariedade, a fraternidade, o amor. Essa
¢ uma leitura que muito aproxima os dois timoneiros Ricceur e Morin. Por isso, coube ¢ foi
enriquecedor um terceiro segmento desse terceiro movimento, a saber, o mal, a angustia, a

memoria e o esquecimento: uma aproximagao com as reflexdes de Edgar Morin.

O quarto segmento explicita as reflexdes de Edgar Morin sobre o além da morte que
aparecem com os anseios de salvacao e ressurreicao. Sao historias e reflexdes antropologicas
que miram especificamente a visdo judaico-crista explicitada no capitulo quinto de O homem

e a morte.

Os argumentos de Morin comecam visualizando a pré-historia, tempos primordiais
em que acontecem a desvaloriza¢ao do duplo, a promocdo da alma que deseja sobreviver a
ruina do corpo e o nascimento dos deuses. As divindades dos cultos agrarios sdao as que mais
facilmente vao se transformar em deuses da salvacao, que, com a evolugao das sociedades,
se aproximam do homem urbano. A preocupagado do fortalecimento dos deuses da salvagao ¢
a vitoria sobre a morte. Embora submetido a for¢ca da morte, o deus consegue vencé-la pela
ressurrei¢do. Assim, as religioes de salvagdao fazem voltar o que € imortal para os mortais
no intuito de imortaliza-los, dando-lhes a possibilidade ou o poder de ressuscitar ou voltar a
vida. O sacrificio da morte-renascimento € a grande magia da salvacao. Por isso, os simbolos

da salvacao sdo simbolos sacrificiais. Por exemplo, no Cristianismo, a cruz e a crucificagao.
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Reminiscéncias arcaicas, o mistério e o segredo sdo caracteristicas da religido de
salvacdo; a fé no deus que salva significa a recusa da morte; ela expressa o “nio devo mor-
rer”. O arcaismo, esse aspecto regressivo, pode ilustrar o carater neurético da salvacdo. Na
medida em que apela regressivamente para os mais arcaicos recursos do espirito humano,
o desejo de salvagdo ¢ fator que pode enquadrar a fé na definicdo freudiana de “neurose
obsessiva da humanidade”. Trata-se, porém, de uma neurose positiva, pois promove a satde
individual; a fé fortalece o equilibrio da psique. Ao mesmo tempo, ¢ preciso alimentar a fé

que resiste a barbarie e a crueldade humana.

Javé, que reprime o anseio de salvacao universal do Judaismo, rompe-se com a vinda
do Messias Jesus, cuja religido exprime em si o desejo universal de salvagdao ou de ressur-
rei¢cdo. A ressurreicao do Cristo ¢ sempre atual e renovada e o cristdao acredita que nele e por
ele também ressuscitara. O Cristianismo, portanto, integra e universaliza a culpabilidade que
herdou do Judaismo, desnudando sua raiz sexual. E uma religido que pode se adaptar a todas
as metamorfoses possiveis e se amolda aos desejos mais rudes e aos mais evoluidos. Ela se
tornou denominador comum mitico do desejo de salvacao carnal dos seres humanos. Tem

chances de permanecer imortal enquanto o homem continua mortal.

A medula do Cristianismo ¢ um “delirio de morte”. A obsessao e o horror da morte
penetram no amago da vida, no proprio coracao do eros e da consciéncia. A apologética cris-

ta € uma obsessdo necrofaga e a morte ¢ constantemente relembrada.

O quinto e Ultimo segmento faz um retorno a Paul Ricceur no que diz respeito a sal-
vacdo e a ressurreicdo como caminho para além da morte. Mas, anterior a salvag¢do, e como
postulado dela, estd o pecado original e o advento da culpabilidade. Para Ricceur, o pecado
original ¢ uma interpretacao teoldgica, doutrinal, do fato historico do cativeiro do povo isra-

elita; ¢ a denuncia do mal e a previsdo do perdao.

Ricceur procura fazer uma leitura anti-gnostica do mal e do pecado original, indo
além da interpretacdo teologica e racional. Nao vai buscar no conceito, mas nos simbolos a
concepc¢do mais adequada do mal. Estes simbolos advém de uma leitura hermenéutica dos
textos biblicos que falam de errancia, caminho tortuoso, cativeiro, mancha, macula, impu-
reza. Para os profetas, a condi¢do pecadora nao ¢ redutivel a uma nog¢do de culpabilidade
individual. Ela tem uma dimensdo comunitaria: o pecado de Tiro, de Sidon, de Jud4. Tem
um aspecto de impoténcia e escravidao. O mito adamico, que se refere a um ascendente lon-
ginquo da origem do mal, desvela a situacdo de todo ser humano: eu ndo comeco o mal; eu

o continuo e nele eu estou implicado.

Em seguida, reflete sobre a esperanga por um viés teoldgico e escatologico, pelo
prisma das realidades ultimas. Coloca a centralidade da esperanga das coisas futuras como

fulcros da revelagao crista. O sentido da ressurreicao esta em seu futuro, a morte da morte, a
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ressurrei¢do de todos os mortos. O Deus que se cultua ndo € o Deus que ¢, mas o Deus que

vem. O “ja” da sua ressurrei¢do indica o “ainda ndo” da ressurreicao final.

Este quinto segmento termina com uma busca para além da morte na obra péstuma
de Ricceur, fragmentos manuscritos publicados com o titulo Vivo até a morte. No primeiro
manuscrito, “Até a morte. Do luto ao jubilo” o autor, ja aos 83 anos de idade, reflete sobre
a propria morte e — algo inédito para um autor que professa acreditar em todas as verdades
cristas — expressa o desejo de fazer o luto (isto €, a rentiincia) de um querer existir depois da
morte. Nao se trata de uma descrenga na ressurrei¢ao final dos mortos. Trata-se da vontade
de honrar a vida até a morte e exorcizar questoes que sempre acompanham a morte de um

ente querido: ele ainda existe? Onde? Em que lugar?

Ricceur recusa essa obsessdo pela morte e a atitude de estar sempre se colocando a
imagem do morto que ele mesmo sera para os sobreviventes. Ao descartar essas preocupa-
¢oes, Ricceur pretende se dar a alegria de viver até o fim, evitando fazer um luto antecipado
de si mesmo. A antecipagdo da agonia ¢ que constitui o nicleo concreto do medo da morte
em toda a confusdo de seus significados. Ele atribui aos sobreviventes a tarefa de assumir
e perpetuar seu desejo de ser, o seu esfor¢co de viver intensamente no tempo dos vivos. Por
isso, ¢ preciso amar aquele que sobrevivera a mim. O sentido do desapego aparece plena-
mente na afirmagdo: “Deus, tu fards o que quiseres de mim. Talvez nada. Aceito ndo ser
mais”. Surge, entdo, uma outra esperanga que nao ¢ o desejo de continuar a existir. Nao ¢
somente no fim dos tempos, no ultimo dia, que sera concedida a ressurrei¢ao; ¢ desde ja que

o crente passa da morte a vida.

~ 9

Embora cristdo convicto, Ricceur recusa ser apelidado de “filosofo cristdo” e prefe-
re ser chamado simplesmente de filésofo. Recusa qualquer imaginario de sobrevivéncia e
julga-se um sobrevivente temporario. Entrega seu espirito a Deus pelos outros. Nessa entre-
ga esta oculto o desejo de que Deus “talvez” o acolherd de uma maneira que ele ndo pode

imaginar. O que importa ¢ “permanecer vivo até a morte”.

No tltimo fragmento, “Ressurrei¢do”, Ricceur esboga esquematicamente o texto que

pretenderia desenvolver se a vida ainda lhe fosse propicia.

Bem estruturado, o esboco faz pensar que dele resultaria um verdadeiro tratado
sobre a ressurreicdo em varios niveis: historico, hermenéutico, fenomenolédgico, antropolo-
gico, psiquico, escatologico. “A morte vencida por Cristo significa a antecipacdo messidnica
do fim dos tempos. Entretanto, daqui até 14, a morte reina”. Sao as ultimas palavras do esbo-

c¢o e talvez as ultimas escritas por Ricceur na Péscoa de 2005, ano da sua morte.

Reconhecemos, nos dois autores, a grandeza de partilharem uma ciéncia que no cami-

nho da vida enfrentaram incertezas, compreenderam as diferengas. Assim, somos confron-
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tados com o mistério da vida, do mundo e do nosso destino. Caminhamos. Ha recursos de

generosidade, talvez adormecidos, e € preciso viver e morrer apostando nas paixdes.

Com essa retrospectiva dos trés movimentos de nossa navegacao, o itinerario ficou
consolidado. Prevaleceu o descritivo sobre o analitico, a narratividade sobre a interpretagao.
Se obscuridades e lacunas permaneceram, o tempo restrito da escritura impossibilitou esta-
belecer conexdes e ressonancias mais profundas. A estrela de Davi esta a indicar que ainda

existem muitos percursos a serem explorados, pois todo fim ¢ um constante recomeco.
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