UNIVERSIDADE b

COIMBRA

Catarina Sofia de Sousa Dinis Rebelo

Encontro Terapéutico e Filosofia.
UM CAMINHO PERCORRIDO COM PAUL
RICCEUR.

Tese no dmbito do Doutoramento em Filosofia orientada pela Professora
Doutora Maria Luisa Portocarrero Ferreira da Silva e apresentada ao
Departamento de Filosofia Comunicacio e Informagao da Faculdade de
Letras da Universidade de Coimbra.

Abril de 2020



FACULDADE DE LETRAS
# 9 0 UNIVERSIDADE P

COIMBRA

Catarina Sofia de Sousa Dinis Rebelo

Encontro Terapéutico e Filosofia.

Um caminho percorrido com Paul Ricceur.

Abril de 2020






A Professora Maria Luisa Portocarrero e a minha mae,

que nunca me deixaram desistir.

Ao Instituto Confucio de Coimbra, na pessoa do Dr. Ye Xiao e ao IEETC, na pessoa

do caro colega Dr. Larry Ibarra Fedres, pela orientagdo que me deram.

A minha familia.

A Riceeur, cujo pensamento abraga a vida.






iINDICE

INDICE ..o 5
RESUMO ...ttt et s e et eeabee st e e sseeesnbeeenns 7
ABSTRACT ..o ettt ettt e et e et e e sabeesbeeesbeeenas 9
INTRODUGCAO ..o 10
Cuidado e fragilidade..................ooooiiiiiiii e 20
L. PRIMEIRA PARTE ........ooooi ettt 27
1. A Fragilidade/Falibilidade, uma base antropolégica para o encontro
EETAPCULICO. ....ooviieiiiiiiieeiee ettt ettt e et e s e et e sabeebeeenbeesaeenaaens 27
2. O mal, o testemunho e a narrativa............................. 46
II. SEGUNDA PARTE ... e 62
1. Eticas do cuidado: A fragilidade como niicleo da ética do cuidado. ..... 62
2. O que sao as éticas do cuidado e o que criticam....................ccceeevneenne. 65
3. A fragilidade da ética do cuidado. ........................... 90
4. Etica do cuidado e SAde...............o.ooovvueeieeeeeeeeeeeeeeeeee e 93
5. O contrato MEAICO. .............ccccviiiiiiieiieciee e 105
6. O nA0-dito dos cOIOS. ...........oooviiieiieeiieeieeeee e 112
III. TERCEIRA PARTE .....oooiiiieeeeee et 119
1. Técnica nao convencional e suas diferencas: A Medicina Tradicional
CRENESA. ...ttt ettt e ettt e st e st e e ebteesabeeesnneees 119
2. Do «corpo» as Medicinas... .........ccccoovveviiieciiiecie e 136

3. O corpo em equilibrio com a natureza: A medicina, e a satide para o homem

oriental e ocidental. ............ ... i 139

IV.QUARTA PARTE ... 156



Soi-méme comme un autre... o que é afinal ser si-mesmo?................... 156

Identidade narrativa, mesmidade e ipseidade. .................cccoeeiienien. 163
«Viver bem, com e para os outros, em instituicoes justas.» ................. 180
Das capacidades humanas a “capacidade de cuidar”. .......................... 195
Tracos fundamentais de “A capacidade do cuidar.” ........................... 199
“Capacidade para agir.”.............c.coooiiiiiiiiiiniieeeeeeee e 201
cCONCLUSAOQ......cooooriiiirietie ettt 206
CANEXOS. e 209
.BIBLIOGRAFIA ..., 212
Principals ... e 212
Bibliografia Secundaria:.................cccoooiiiiiiiiee e 216






RESUMO

A presente dissertacdo pretende fundamentar filosoficamente o encontro terapéutico,
partindo da filosofia de Paul Ricceur e partimos da nogdo de falibilidade, que
encontramos em O Homem Falivel, obra do filésofo que marca a fundacao de uma
antropologia da despropor¢do humana, em que a identidade narrativa ¢ construida e
reconstruida ao longo das experiéncias de vida da pessoa, que contraria a antropologia

tradicional.

Esta reflexao brotou da nossa propria vivéncia profissional, enquanto profissionais de
Técnicas Nao-Convencionais (TNC), em que assistimos muitas vezes a essa
despropor¢do e a necessidade de uma reconfiguracio narrativa da identidade a medida
que ¢ recuperado algum bem-estar e qualidade de vida, através da melhoria dos
sintomas que eram causa de queixa, lamento e que levaram a pessoa a procurar este tipo

de tratamento.

Também o descontentamento narrado por algumas pessoas que procuram este tipo de
abordagem terapéutica, acerca do atendimento muitas vezes desumanizado nos cuidados
de satde convencionais, levaram-nos por uma viagem pelas agora em voga éticas do

cuidado, sempre de maos dadas com Ricceur e a sua “Petite Ethique”.

No intuito de fundamentarmos a ideia segundo a qual a manutencdo das capacidades
humanas, nomeadamente a de agir, precisa do care, de uma ética de proximidade e de
relacdo, embrenhamo-nos na nossa realidade das terapias ndo-convencionais,
nomeadamente a da Medicina Tradicional Chinesa, tentando aplicar na nossa pratica
diaria esta base antropoldgica, uma vez que ndo € s6 o corpo da pessoa que sofre
limitacbes e se altera, mas também a sua rede pessoal, interpessoal. E

consequentemente, toda a vida social.

Palavras—chave: Falibilidade, Identidade narrativa, Ipseidade, Testemunho, Eticas

do cuidado, Care, Técnicas Nao-Convencionais, Medicina Tradicional Chinesa (MTC).



ABSTRACT

The present dissertation intends to philosophically base the therapeutic encounter,
starting from the philosophy of Paul Ricceur and from his notion of fallibility, which we
find in Fallible Man, which is expressed by the testimony in its ipseity, in which the
narrative identity is constructed and reconstructed along with the person's life

experiences.

This reflection sprang from our own professional experience, as professionals in
Non-Conventional Techniques, in which we often see this narrative reconfiguration of
identity, as some well-being and quality of life is recovered, through the improvement
of the symptoms that were the cause of complaints and groan that led the person to seek

this type of treatment.

Also, the discontent narrated by some people who seek this type of therapeutic
approach, about the often dehumanized care in conventional health care, also took us on
a journey through the now in vogue care ethics, always hand in hand with Ricceur and

his “Petite Ethique”.

With the intention of substantiating that the maintenance of human capacities,
namely the notion of act that needs care and an ethics of proximity and relationship, we
immerse ourselves in our reality of Non-Conventional Therapies, namely Traditional
Chinese Medicine, in a attempt to apply this anthropological basis in our daily practice,
since it is not only the person's body that suffers limitations and changes, but also their

personal and interpersonal network. And so, the whole of the social life.

Keywords: Fallibility, Narrative identity, Ipseity, Testimony, Ethics of care, Care,

Unconventional Techniques, Traditional Chinese Medicine (TCM).






INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho ¢ pensar filosoficamente o cuidar como raiz do encontro
terapéutico, tendo por base a filosofia de Paul Ricceur, nomeadamente a sua nogao de
fragilidade ou falibilidade. Esta foi esquecida por toda a Modernidade e a sua visao
cientifica de mundo, o que veio a permitir a constitui¢do de uma medicina cientifica que

escamoteou o sofrimento ¢ as suas consideragdes.

Tentaremos mostrar, neste trabalho, que terapia ¢ originariamente um servigo e que
todo o terapeuta se da conta da fragilidade do homem, nao s6 daquele que o procura,
mas também da sua propria. E esta fragilidade a base do nosso estudo ¢ a raiz de uma

ética do cuidado.

Além disso, de acordo com o nosso modo de ver, toda a terapia passa pela
corporeidade, mas também ajuda o paciente (assim como o terapeuta) na formacao da
sua propria identidade. Pensar a terapia como cuidar integralmente de pessoas, implica
capacitar o doente na sua luta contra a doenca. O cuidado procura aliviar o sofrimento
do corpo nos seus aspetos materiais e constringentes e pressupde, para se exercer, uma
disponibilidade e empatia. Ele revestiu, quando existiu no mundo grego, «um sentido
psicoldgico dado que designava o cuidar, a preocupagdo e a inquietude relativa ao corpo

¢ as suas necessidadesy. !

Ja com o cristianismo, o sofrimento humano foi considerado como uma imagem do
sofrimento de Cristo, logo algo que nos resgata. Por isso, o sofrimento foi visto como
sinal de eleicdo e de salvacdo da nossa condicdo de pecadores. Neste sentido, até a
época moderna o sofrimento do paciente foi considerado como caminho de salvacdo e o

sofrimento fisico, por exemplo, o martirio, foi pensado como sinal de santidade.

«A encarnag¢do levou pois a que se privilegiasse uma medicina
religiosa da alma que descura assim o cuidado e encoraja a paciéncia

. 2
perante o sofrimento. »

! Céline Leféve, “La philosophie du soin” in: La matiére et I’esprit. n° 4: D. Lecourt (dir.), «Médecine
et philosophie», (Universit¢ de Mons-Hainaut, 2006), 26: «Un sens psychologique donné qu'il a désigné
le care, la préoccupation et l'agitation relative au corps et leurs besoins.»

% Leféve, “La philosophie”, 26: «L'incarnation a pris parce que celui que s'il a favorisé une médecine
religieuse de I'ame que néglige le soin et il encourage la patience avant la souffrance.»
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Foi a Modernidade com o desenvolvimento da ciéncia e o posterior surgimento de
uma medicina cientifica no século XIX, que deu origem a um desinteresse pelo corpo
sofredor e por isso mesmo pelo cuidar. A medicina experimental e a anatomo-clinica
centraram-se apenas pela determinagdo da doenga, recorrendo as suas causas organicas
e objetivaram o corpo do doente. A cientificidade e o prestigio social do médico a partir
do séc. XIX, bem como a hierarquizagao das fun¢des no hospital entre o corpo médico e
os cuidadores (enfermeiros), conduziram ao desinteresse pela experiéncia vivida do

doente, deixada aos enfermeiros.

Podemos dizer, pois, que a negacao da subjetividade dos doentes manifestou-se no
Ocidente pela prépria anulagdo da subjetividade dos cuidadores, nomeadamente, dos
sentimentos surgidos no contacto com o doente. Quer dizer, até a primeira metade do
séc. XX, o doente ¢ o objeto da medicina e o proprio médico sente repugnancia em
assumir uma fung¢do cuidadora pois esta ¢ considerada como inferior a sua competéncia

cientifica.’

Em 1943, Canguilhem recusa esta tendéncia e lembra-nos no seu «Essai sur quelques
problémes concernant le normal et le pathologique» que a medicina nasce justamente do
apelo do doente e da atencdo dada ao sofrimento deste, logo que a sua razdo profunda
de ser ¢ o cuidado com o individuo que sofre. Canguilhem distingue o facto de se estar
doente do de se ter uma doenga, isto €, de ser objeto das ciéncias e investigagdo
médicas. O paciente ¢ uma pessoa singular que sofre de uma doenca, mas ndo se reduz a
ela.* A clinica, para Canguilhem, consiste em descobrir a experiéncia subjetiva da
doenga, através do exame do doente e da atencdo as suas palavras. Logo, ela ultrapassa

a pura investigacao cientifica.

O trabalho clinico nomeadamente exige uma hermenéutica pois, ¢ uma tradugdo do
vivido no corpo-proprio doente para a linguagem médica do corpo-objetivo e implica a
adocdo pela parte do médico do ponto de vista do doente. A clinica ndo se separa da
terapéutica, segundo Canguilhem, que procura recuperar a fungdo do cuidar da medicina

grega contra a reducdo da medicina a pura ciéncia.

3 Cf. Leféve, “La philosophie”, 26.
* Cf. Leféve, “La philosophie”, 28.
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A funcdo do cuidar, do cuidado, na cultura grega foi profundamente estudada’ por
Foucault e pode ser uma boa referéncia para a introducdo do nosso trabalho, sobretudo

no que diz respeito a no¢ao de “cuidado de si”.

Para os gregos o “cuidado de si” era equivalente a fazer uma “conversao de si”’, uma
transformagao interior, possivel através de um conjunto de praticas regulares/técnicas
que permitiriam que essa conversao fosse uma ascese. Esta conversao tornaria possivel
um maior “conhecimento de si”, fazendo com que o sujeito “emergisse” moldado por
praticas regulares de atividades que permitiriam uma transformagao interior ética e que

conduziam ao conhecimento de si.°

«De que “si” se trata? Para Foucault, o "si" dessa questdo é apenas
uma relagdo do “si” consigo mesmo. A técnica do “si” é, portanto, antes

. . ~ . 7
de tudo, uma racionalizacdo desse relacionamento.y

({942 (1942

Nesta racionalizacdo da relacdo a “si”, este “si” ndo ¢ pensado como dado na
natureza, mas a sua producdo ¢ pensada a partir da pratica e de uma técnica (tehkné).
Estas praticas que permitem uma “ascese”, implicam a presenca do corpo, «porque o
pensamento ¢ um ato que passa/acontece no corpo. Esta ascese situa-se a meio caminho
entre a conversao platdnica e cristd e ambas condenam o corpo com veemeéncia. De
qualquer forma, para Foucault, a ascese conduz a medir a importancia de “dizer a
verdade sobre si mesmo”, uma exigéncia que parece ser uma prefiguragdo estoica da

confissio cristd.»® Como nos diz Foucault:

«Se ¢é verdade que o corpo ndo é uma grande coisa, ou pelo menos
nada mais que um instrumento, é um instrumento cujas virtudes devem ser

bem usadas para as a¢oes da vida. Para se tornar ativo, a virtude deve

> Nas obras Hermenéutica do sujeito e Histéria da sexualidade, mas a nogio de cuidado de si, que é a
mais importante para o ponto que queremos apresentar ¢ desenvolvida nas li¢des do Collége de France e
publicadas sob o titulo de Subjetividade e verdade.

6 Cf. Simon-Olivier Gangon, “Michel Foucault et le souci de soi dans I’Antiquité.” (Dissertagdo de
Mestrado em Sociologia apresentada a Universidade de Laval, 2019), 1-7.

7 Gangon, “Michel Foucault”, 3: «De quel “soi” s’agit-il? Pour Foucault, le “soi” dont il est question
n’est lui-méme déja que relation a soi. La technique de soi est ainsi d’abord une rationalisation de cette
relation.»

¥ Gangon, “Michel Foucault”, 7: «[...] car la pensée est un acte qui passe dans le corps. Cette ascése
se situe a mi-chemin entre la conversion platonicienne et chrétienne qui condamnent toutes deux le corps
avec vehemence. Mais de toute fagom, pour Foucault, elle conduit & mesurer I’importance de “dire la
vérité sur soi-méme”, une exegence qui semble étre une préfiguration stoicienne de la confession
Chrétienne.»
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passar pelo corpo. Entdo ha que cuidar do seu corpo, e o askésis (o

. 9
asceta) deve integrar o corpo.»

Perguntemos, se neste movimento de ascese também podemos considerar uma
purificagao do corpo (apesar da sua desvalorizagdo para estoicos e cristdos) no sentido
de que essas praticas e disciplinas permitem fazer brotar o “conhecimento de si”,

pelo/através do “cuidado de si”?

Desta forma, pode dar-se o movimento de “conversdao de si”, de acordo com os
estoicos e platonicos, com a consequente libertagdo da «exterioridade, do apego
passional aos objetos exteriores e aos prazeres que eles podem propiciar, observa-se a si
mesmo para ver se progrediu neste exercicio, procura ser mestre de si mesmo, possuir a

si mesmo, encontrar a sua felicidade na independéncia interior.»'

Apesar da forma distinta daquela que encontramos em Ricceur, que parte do “outro”
como condi¢do da construgdo da identidade pessoal (ipseidade), também para os gregos
se impde a necessidade do “outro” na figura de um “mestre espiritual”, um diretor de

consciéncia, um perceptor, cujo exemplo maior encontramos em Sécrates, na edificagao

da relacio do sujeito a “si mesmo™'".

«[Este mediador] Ele apresenta-se, impoe-se bruscamente, proclama
que ele e somente ele é capaz de fazer essa mediacdo e de fazer essa
transicdo da “stultitia” para a “sapientia”. Ele proclama que ele ¢ o
unico a garantiv que o individuo possa fazer isso sozinho - e pode
finalmente esperar que ele exer¢a sua soberania e encontre nesta relacao
a plenitude de sua felicidade. Esse operador que vem se apresentar é

. . , , 2
obviamente o filosofo. O filosofo ¢ esse operador.»

? Gangon, “Michel Foucault” apud Michel Foucault, L Hermenéutique du sujet, «Cours de 17 mars
1982 (premiére heure), 408: «S’il est vrai que le corps, ce n’est pas grande chose, ou en tout cas rien de
plus qu’un instrument, c’est un instrument dont les vertus doivent bien se servir pour les actions de la vie.
Pour devenir active, la vertu doit bien passer par le corps. Donc il faut s’occuper de son corps, et [’askésis
(I’ascétique) doit integrer le corps.»

' Pierre Hadot, “Reflexdes sobre a nogio de Cultura de Si”, Revista Filoséfica de Coimbra 26 (2017),
183-204.

' Cf. Gangon, “Michel Foucault”, 36-42.

12 Gangon, “Michel Foucault” apud Michel Foucault, Qu est-ce la critique?, (Paris: Vrin, 2015), 97:
«[ce médiateur] Il se présente de lui-méme, il s’impose bruyamment, il proclame qu’il est, lui et lui seul,
capable de faire cette médiation et d’opérer ce passage de la stultitia a la sapientia. Il proclame qu’il est le
seul a faire en sorte que 1’individu puisse ce vouloir lui-méme — et peut finalement s’attendre lui-méme,
exercer sur sois a souveraineté et trouver dans ce rapport la plénitude de son bonheur. Cet opérateur qui
vient se présenter, c’est bien entendu le philosophe. Le philosophe est donc cet opérateur.»
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Acreditamos que este “salto”, a que assistimos na cultura grega do “outro” que vem
de “fora” como guia para ajudar a edificar a relagdo de conhecimento de si, através de
um cuidado de si, ¢ importante para a hermenéutica ricceuriana. Nesta o “outro” ¢
condi¢do intrinseca ao ‘“si-mesmo” para o desenvolvimento da ipseidade através da
solicitude; este fato ¢ ainda importante para uma reflexdo hermenéutica nos cuidados de
saude, pela forma como a pessoa ¢ entendida e “guiada” numa “intriga terapéutica” que
a ajude a fazer o caminho da constru¢ao da sua identidade pessoal/narrativa, da sua

ipseidade.

Sabemos que, nos nossos dias, ¢ 0 movimento da bioética que valoriza a pessoa que
coloca no centro da medicina, como um sujeito sofredor que deve participar com o
outro, o médico, no proprio tratamento. A filosofia do cuidar, renovada pela emergéncia
do paciente como pessoa, ndo pode hoje deixar de fazer uma reflexdo sobre as
implicagdes juridicas, politicas e sociais do individualismo desenfreado em que

vivemos. "

Assistimos desde os anos oitenta do séc. XX ao desenvolvimento de uma medicina
preventiva da saude e a medicalizagdo da vida quotidiana. As doengas cronicas, o
aumento da esperanca média de vida, e a descoberta da vulnerabilidade sdo a grande

razdo da atencdo dada ao cuidar.

Vimos ja que a questdo da fragilidade ndo foi um problema fundamental da filosofia
até ao séc. XX. Mas nesta altura, devido ao impacto das duas grandes guerras, a
descoberta do corpo-proprio, aos problemas éticos suscitados pelo uso das novas
tecnologias, a impossibilidade de integrar o sofrimento e o mal numa simboliza¢do
coerente, o cuidar dos frageis, dos vulneraveis e mais tarde envelhecidos, impde-se com
forga. A bioética e o seu efeito marcam o fim do individualismo, do paternalismo
médico, a renovagao dos direitos dos doentes e pdem a nu a fragilidade de algumas
decisdes médicas. Além disso, a bioética revela que o cuidado ¢ sobretudo uma relagdo
e que as pessoas sdo afinal um feixe de relagdes que a doenca pode fragilizar. A doenca

¢, segundo Canguilhem, uma reducao da capacidade humana de ser normativo.

J& Viktor von Waisdcker, médico, tinha mostrado, na primeira metade do século
XIX, que a doenga ¢ afinal um acontecimento que se inscreve numa biografia cuja

continuidade ela perturba e cujas grandes carateristicas sdo: a) um sentimento de uma

13 Cf. Leféve, “La philosophie”, 28.
15



vida contrariada; b) a perda das referéncias habituais; c)o isolamento profundo; d) a
dependéncia relativamente ao cuidado dos outros; €) o medo da morte; f) a alteragdo da
consciéncia intima do tempo.'* Para Von Waisicker, a atividade clinica deve conceber-
se como uma tarefa de solicitude e de responsabilizacdo. Das suas conversas com Von
Waisdcker, H.-G. Gadamer, na sua obra O mistéerio da savde"’ , extrai a tese segundo a
qual, a medicina e toda a forma de terapia esta situada entre ciéncia e arte e ndo ¢ nunca
uma pura técnica. A técnica lida, de fato, com objetos e artefactos que produz, a
medicina nada produz e o seu trabalho dirige-se a pessoas que sdo seres capazes €
auténomos mas, a0 mesmo tempo, profundamente vulneraveis. E a este paradoxo que a
filosofia contemporanea, nomeadamente, a de Ricceur prestou atengdo, criando

categorias que o permitem pensar.

A falta de conceitos que permitam conceber os sentimentos associados a experiéncias
de vulnerabilidade e cuidado fez surgir nos nossos dias a pertinéncia de pensar as
terapias ditas ndo convencionais; esta necessidade surge na sequéncia de
acontecimentos relacionados com a satide do dia-a-dia que refletem as lacunas a que a
medicina ocidental, cientifica, generalista e verificacionista deu origem e que estas
terapias tentam completar e colmatar; nem sempre da melhor forma, dai também a

importancia de as pensar'®.

Elas prometem complementar a acdo da medicina convencional, naquilo que esta
parece estar a esquecer, a dimensdao humana da relacdo terapéutica, vendo a pessoa
como um todo e ndo “dividida” em sistemas organicos passiveis de ser tratados de
forma independente uns dos outros: “a pessoa ¢ mais do que o seu corpo, isto € o que a

biomedicina ndo diz.”"’

No intuito de tratar a pessoa como um todo, estas terapias intervém através de dois
dominios essenciais: a criacdo de novos habitos de vida mais saudaveis de forma a
respeitar o corpo, melhorando fisica e espiritualmente, e encontrando dessa forma um

novo sentido para a vida; o controlo das agressdes ambientais e dos seus efeitos sobre o

' Lazare Benaroyo et al., La philosophie du soin. Ethique, médecine, et société. (Paris: Puf, 2010), 26.

"> Hans-George Gadamer, O Mistério da Saiide, o cuidado da saiide e a arte da medicina. (Lisboa:
Edicdes 70, 1997), 27.

16 Cf. Jean Beonist, “Les medicines douces.”, consultado em 18 de novembro de 2019:
http://classiques.ugac.ca/contemporains/benoist_jean/medecines_douces/medecines _douces.pdf

17 Beonist, “Les medicines douces.”, 19.
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corpo.'® Existem por exemplo, em Franca uma série de organismos de formagio nestas

. ~ R
areas que promovem uma «educacdo para a saude» .

“Estamos perante um movimento bastante ativo que atravessa as
barreiras sociais. Estas mensagens convencem, elas levam a recorrer a

produtos, terapeutas, associa¢oes que lutam contra os perigos que

. 20
denunciam.”

Estes tipos de movimento referem-se a situagdes como os efeitos da modernidade e
da industrializacdo, apelando ao consumo de produtos naturais, como forma de
reaproximacao ao mundo natural; recusam a vida stressante que se vive nos dias de
hoje; o modelo do corpo alienado pela vida moderna, propondo praticas de origem
oriental (reiki, yoga, tai-ji, etc) que sao um caminho de reunido “entre corpo e espirito

através da consciéncia da “energias” e da dimenséo espiritual do homem”.?!

Esta orientagdo pratica traduz uma reagdo as mudangas das sociedades
industrializadas e o que acontece ¢ que grande parte destes terapeutas fazem parte de um
universo encantado e aos quais se adere quase como se de uma religido se tratasse’’;
parece-nos importante desmistificar esta atitude, uma vez que consideramos existirem
perigos para a saude e para as pessoas quando se extremam posi¢does. Muitas vezes, sob

a fachada deste tipo de pratica, também sdo alimentados interesses menos dignos.

“A razdo médica ja ndo é mais a razdo cientifica. Ela também parte de
uma agdo e vai ao encontro desta. E é esta razdo médica que trabalha com
todos aqueles que respondem, através dos gestos e pela oferta de uma
nova relagdo ao universo, a vida, a morte face ao vazio que agoniza e que
a doenca deixa aberta. A razdo propria do conhecimento do mundo ndo é

~ “a . . 23
a razdo da experiéncia de vida.”

Bcrf Benoist, “Les medicines douces.”, 14.

19 Beonist, “Les medicines douces.”, 16.

20 Beonist, “Les medicines douces.”, 16.

2 Beonist, “Les medicines douces.”, 17.

2t Beonist, “Les medicines douces.”, 20-21.
z Benoist, “Les medicines douces.”, 21.
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A medicina alopatica comeca a tomar cada vez mais consciéncia desta necessidade e
assistimos a uma maior tentativa de humaniza¢ao dos servigos publicos de saude, mais

5 . . . 24
atentos as necessidades dos doentes, mas também dos cuidadores™.

Comecam também a surgir estudos que pretendem averiguar da regularidade de

procura deste tipo de pratica “complementar” *°

que mostram que ela ja existe, em
determinados sistemas de satde. Veja-se por exemplo nos Paises Baixos, médicos
convencionais a encaminharem pacientes para terapéuticas ndo convencionais. Contudo,
também existe o reverso da medalha e com o argumento da falta de validagdo ou
evidéncia cientifica consideram-se as terapéuticas ndo convencionais uma perda de
tempo e ainda que podem até prejudicar os tratamentos convencionais, pelo facto de os
estar a atrasar.”® Esta realidade também tem sido discutida no nosso pais, em que as

terapias ndo convencionais (TNC) ja s@o consideradas como atividades de saide nao

especificificadas; enfrentam, no entanto, muitos opositores.

Serdo elas uma forma de cuidado? Pensamos que sim e por isso as referimos neste
trabalho, em que nos vamos dedicar ao problema da fragilidade humana e a questao das

éticas do cuidar.

A primeira parte deste centra-se na abordagem dos conceitos ricceurianos de
fragilidade e falibilidade, a partir da obra O Homem Falivel, em ordem a uma
fundamentagdo antropoldgica da fragilidade do humano. Procuramos pensar a
importancia que a consciéncia desta estrutura pode ter para um terapeuta, no nosso caso

concreto, um terapeuta ndo-convencional.

Na segunda aborda-se a questao das éticas do cuidado, o que sdo e o que criticam, a
sua propria fragilidade e a relacdo destas €ticas com a satde. A este propdsito pareceu-
nos muito pertinente analisar a reflexdo de Ricceur acerca dos Trés Niveis do Juizo

Meédico.

Na terceira parte fazemos uma breve abordagem, histdrica e tedrica, as Técnicas Nao
Convencionais (TNC), no nosso caso concreto a Medicina Tradicional Chinesa.

Realcando os aspetos que nos parecem de alguma forma concilidveis, com a visao

#* Veja-se o projeto Hh2, humanizar o hospital que esté a ser desenvolvido nos HUC.

3 Cf. Jean Benoist, “Soigner au pluriel. Essais sur le pluralisme médical.”, consultado em 20 de
novembro de 2019:
http://classiques.uqac.ca/contemporains/benoist_jean/soigner au_pluriel/soigner au_pluriel.pdf

%% Jean Benoist, “Soigner au pluriel.”, 311.
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antropolédgica proposta por Ricceur. E também analisdmos, de forma breve, como ¢

entendida a satde para o homem ocidental e oriental.

Por fim, na quarta parte, a partir da “Petite Ethique” ricceuriana procuramos
responder ao que ¢, afinal, ser si mesmo por forma a cumprir a maxima de “viver bem,
uns com os outros em instituigdes justas”, a partir de uma capacidade de cuidar de, de

uma capacidade do cuidar e de uma capacidade para agir.
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Cuidado e fragilidade

Depois desta breve introdugdo vamos estruturar o nosso pensamento da seguinte
forma: numa primeira etapa pensaremos a questdo da fragilidade do homem e todas as
suas consequéncias a partir da leitura da obra de Ricceur Filosofia da Vontade I,
Finitude e Culpabilidade, 1 «O homem Falivel»; seguidamente tentaremos mostrar
como um determinado tipo de terapia ndo convencional como a medicina chinesa pode
inserir-se no contexto de uma praxis do cuidado que ajuda no desenvolvimento das
capacidades humanas e na propria formacgao da identidade humana. Fa-lo-emos tendo ja

em conta o conteudo da obra de Ricceur Soi-memé comme un’autre.

O que nos motivou no pensamento da categoria ricceuriana da fragilidade, foi, pensar
em ordem a alcancar os grandes quadros filosoficos que nos permitem refletir sobre os
seguintes aspetos: o significado antropoldgico da relacdo terapéutica; a questdo do
sofrimento/mal aplicada ao caso concreto do encontro terapéutico; a estima de si € a
amizade como nucleos essenciais de todo o desenvolvimento da pessoa; a dimensao
¢tica da amizade e os seus pressupostos; a analogia com casos de aconselhamento em

medicinas naturais.

E, com efeito, na primeira filosofia de Paul Ricceur que encontramos uma analise
filosofica da fragilidade humana, nunca feita na tradi¢ao filoséfica. A sua escolha deve-
se ao facto de nos parecer que o modelo fenomenologico-hermenéutico do filésofo pode
ser alargado e aplicado ao caso pratico do cuidado praticado em medicinas/terapias ditas
naturais, ou usando o termo agora em voga, ndo convencionais. O objetivo do nosso
trabalho serda o de apresentar esta proposta da fenomenologia-hermenéutica como um
modelo privilegiado para pensar o significado do encontro terapéutico nestas medicinas.
Mas vamos também refletir sobre a ultima antropologia do filésofo, a de si mesmo

como um outro.

A nossa convicgdo de base resulta da realidade que vivemos, enquanto terapeutas
atentos ao discurso da pessoa que nos chega com um pedido de ajuda especifico e que
na grande maioria dos casos ndo encontra uma resposta satisfatoria em situacao
terapéutica convencional, ndo s6 em termos de saide e de bem-estar, mas também no

que diz respeito ao tipo de relagdes humanas.
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Nao estamos a criticar a medicina tradicional, mas a referir que vivemos, com efeito,
numa sociedade cada vez mais dividida na sua esséncia, muito por causa da
massificacdo dos servigos publicos e sua consequente desumanizacdo, neste caso nos
servicos de saude. Parecemos entregues ao império do «cada um por si», sem
disponibilidade emocional e temporal de entrega ao outro, chegando muitas vezes a nao

existir/haver «encontro» real com o paciente.27

Ora, a falta de satde fragiliza-nos, faz-nos recorrer ao outro, ndo apenas para uma
cura do corpo, mas fundamentalmente para narrar e reordenar um vivido desestabilizado
pela doenga, confuso, por vezes mesmo cadtico. Dai que sejam necessarios terapeutas
atentos a linguagem da fragilidade nao apenas na sua dimensao corpérea, mas na da sua
corporeidade vivida. Isto ¢, enquanto esta linguagem expressa o homem que pensa, age
e sofre, e sobretudo o homem que narra. S6 desta forma poderd haver um encontro
proveitoso para ambos, uma vez que a pessoa/si mesmo se constroi, de acordo com o

Ricceur da ultima fase, na relacao de solicitude de uns para com os outros.

A nossa convicgao € a de que um terapeuta deve estar atento a este cenario, ou seja,
deve no seu cuidado didrio contribuir para o encontro e reordenacao de um vivido
marcado pela incerteza. Pensarmos com Ricceur sobre a estrutura do humano, da pessoa,
na fragilidade que a constitui, parece-nos ser uma boa forma de fundar ontologicamente
o cuidar como relacdo humana, indo para além do dualismo tradicional, numa sociedade
que comega a estar atenta ao sofrimento e ao cuidar. Paul Ricceur parte do ser humano
fragil, marcado ontologicamente por uma despropor¢ao, por um conflito interior que
pode dar origem a que o mal e o sofrimento acontegam e exijam as palavras para os
dizer. E entdo a simbodlica do sofrimento que deve comegar por interessar a qualquer
terapeuta e assim consideramos a doenca e a sua linguagem propria como uma
oportunidade para repensarmos o nosso modo de agir, de sentir e de pensar,
reformulando simultaneamente a nossa ipseidade. Na linguagem simbolica diz-se a

nossa relacdo com o corpo proprio € o modo como esta afeta as relagdes interpessoais

T A este respeito, veja-se: Anthony Mazzarelli e Stephen Trzeciak, Compassionomics (USA: Studer
Group, LLC, 2019), que aponta uma série de estudos que comprovam a necessidade de se treinar a
compaixdo em ambiente terapéutico convencional, como fator de sucesso terapéutico.
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no reconhecimento, na estima e na amizade. «Aposto que compreenderei melhor o

. . g - . qe 28 4. .
homem se seguir a indicagdo de pensamento simbolico»™, diz-nos Ricceur.

Se o homem pensa, antes disso fala e age, e para o entender ¢ necessario interpretar
os seus testemunhos. Dai que a filosofia seja para Ricceur uma reflexao hermenéutica,
que excede em muito o ambito da perspetiva empirica sensista. Nao existe, para o
filosofo, uma compreensdo imediata do ser humano, a maneira da modernidade, pois
este ja ndo ¢ pura consciéncia, mas mistura de voluntario e involuntério. Claro que o
intuito de Ricceur nunca foi pensar a proposta terapéutica, mas o seu didlogo com Freud
levou-nos a estabelecer uma analogia. O homem compreende-se por meio dos seus atos,
sinais, expressoes e testemunhos. Claro que Ricceur constroi a sua filosofia, em didlogo
com outros filésofos e correntes da modernidade. Ndo quer prescindir da tradig¢do
reflexiva; formou-se na escola da fenomenologia, mantendo a sua autonomia em rela¢do
a esta (herdada de Husserl e Heidegger): ¢ herdeiro da hermenéutica gademeriana. Mas
construiu uma via longa, muito propria, refletindo sobre a acao voluntaria e involuntaria
do homem e suas expressdes, sobre, a miséria da condicdo humana, mostrando como a
compreensdo deixa de ser um método e passa a ser um modo especifico da existéncia

humana.

A filosofia da vontade, primeira etapa desta reflexdo, procura explicitar as condi¢des
antropolégicas e um reconhecimento do sofrimento ¢ do mal como caracteristica
humana, isto ¢ parte «da necessidade de completar a obra de Merleau-Ponty com uma

~ . 29
reflexdo antropologica que pretenda pensar o homem concreto, agente e sofredor»”.

Para Ricceur o mal ndo ¢ uma esséncia, ndo faz parte de uma ontologia fundamental,
¢ um acidente que acontece a liberdade, ou seja, Ricceur ndo condena o homem ao
absurdo. «Ele [o mal] ¢ a perda da inocéncia, um acontecimento inexplicavel e ndo uma

A . y . . . 30 7
consequéncia ontologica da finitude, como queria a gnose.»”~ O homem ¢ um ser capaz,
apesar do mal sofrido e cometido e ¢ esta dimensdo que pode ser libertada. Dai a

importancia do filésofo para a nossa reflexdo sobre as terapias do cuidar.

% Paul Ricceur, Philosophie de la Volonté. Finitude et culpabilité II. L homme fallible. (Paris, Aubier,
1960), 330.

» Maria Luisa Portocarrero, Horizontes da Hermenéutica em Paul Ricceur. (Ariane Editora, Coimbra,
Margo de 2005), 19.

3% Maria Luisa Portocarrero, Hermenéutica e fragilidade em Paul Ricceur, (Revista Prometeus, Ano 6,
namero 12), 207.
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Pode pensar-se que o cruzamento de conceitos orientais com a filosofia ¢
31 . e A .
desadequado’’, mas consideramos que, no fundo e apesar de mundividéncias diferentes,

todas se referem a analise do humano.

No nosso caso particular, a pratica da medicina tradicional chinesa (MTC), cuja fonte
¢ toda uma filosofia ou pensamento ligada sobretudo ao Yi Jing ou I Ching, podemos
perceber, ao tratar a doenga, que o objetivo terapéutico consistia em regular o fluxo
humano natural, organizar o principio vital, assim como organizar politicamente a
sociedade do seu tempo*”. O intuito era, através de uma agdo pratica, gerar um governo
coerente, cuja intervengdo, antes mesmo da utiliza¢do de agulhas ou plantas téxicas, era
realizada através da palavra.” E apesar de terem existido alteragdes neste tipo de
pratica, com o surgimento da colocagdo de agulhas, massagem, fitoterapia, etc, ha que
reservar, sempre, um tempo dedicado a palavra: na escuta do discurso do paciente, que €
importante para o proprio diagndstico e para o tratamento em si. E a modificagdo a que
se assiste na narrativa do paciente ao longo do tratamento estd associada a melhoria do

seu estado de satde. Dai a sua importancia.

«Huang Di perguntou:

Ouvi dizer que, quando [as pessoas] na antiguidade tratavam uma
doenga, elas simplesmente mudavam a esséncia e mudavam o Qi. Eles
foram capazes de invocar a origem e [qualquer doenga] chegou ao fim.
Hoje em dia, quando as pessoas tratam uma doencga, [empregam] drogas
toxicas para tratar o interior e [empregam] agulhas e pedras pontiagudas

para tratar o exterior.
Alguns sdo curados, outros ndo sdo.
Porqué?

Qi Bo respondeu:

' Cf. Edmund Husserl, 4 crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental: uma
introdugdo a filosofia fenomenologica. (Lisboa: Phainomenon: Centro de Filosofia da Universidade de
Lisboa, 2008).

32 Paul Unchuld, Huangdi Neijing Ling Shu, (USA: University of California Press, 2016), 12: «The
political-medical holism of Chinese medicine was the most important guarantee that this healing art
should have achieved such long continuity as an integral element of the Chinese Empire’s political
culture.»

33 Cf. Herman Tessenow and Paul Unchuld, Huang Di Nei Jing Su Wen, vol.1, (USA: University of
California Press, 2011), capitulo 13: “Discourse on Moving the Essence and Changing the Qi”.
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As pessoas na antiguidade viviam entre os seus animais. Moviam-se e
eram ativos de forma a evitar o frio. Viviam na sombra de forma a
evitarem o calor de verdo. Internamente, eles ndo conheciam
emaranhamentos resultantes de apegos emocionais; externamente, eles
ndo tinham a aparéncia fisica de se alongarem para o oficialismo

(ambigoes de fama e ganho ou ansiedade).

Neste mundo pacifico e tranquilo, o mal era incapaz de penetrar
profundamente. Consequentemente, as drogas toxicas eram inadequadas
para tratar o interior, e as agulhas e as pedras [agucadas] eram

inadequadas para tratar o exterior.

Consequentemente era possivel mover a esséncia e invocar a origem e

[qualquer doenga] chegava ao fim.

As pessoas hoje sdo diferentes. Ansiedade e sofrimento cercam o seu

. . P .. . 34
interior, o esfor¢o da aparéncia fisica prejudica o seu exterior.»

Invocar a origem, estava relacionada com a fase demoniaca da medicina chinesa, na
qual ndo existiam conhecimentos de microbiologia e a doenga era vista sobre a forma de
demonios. Para os combater era necessario ter um estilo de vida em harmonia com o
cosmos; € pela palavra, através do oferecimento de sacrificios para invocar a origem
demoniaca das doencas, era possivel influenciar o estado energético da pessoa,

, 35
restaurando a satde, sem o recurso a agulhas ou plantas.

 Tessenow e Unchuld, Huang Di Nei Jing Su Wen, vol. 1, 219: «Huang Di asked: “I have heard
that, when [the people] of antiquity treated a disease, they simply moved the essence and changed the qi.
They were able to invoke the origin and [any disease] came to an end. When The people nowadays treat a
disease, [they employ] toxic drugs to treat their interior and [they employ] needles and [pointed] stones
to treat the exterior. Some are healed; others are not healed. Why is that so?” Qi Bo responded: “People
in antiquity lived among their animals. They moved and were active and this way they avoided the cold.
They resided in the shade and this way they avoided the summer heat. Internally, they knew no
entanglements resulting from sentimental attachments,; externally, they did not have the physical
appearance of stretching towards of-officialdom. In this peaceful and tranquil world, the evil was unable
to penetrate deeply. Hence it was possible to move essence and invoke the origin and [any disease] came
to an end. The people today are different. Anxiety and suffering encircle their interior; exertion of the
physical appearance harms their exterior.»

3 Cf. Paul Unchuld, Huang Di Nei Jing Su Wen — Nature, knowledge, Imagery in an Ancient Medical
Text. (Berkeley: University of California Press, 2003), 227-231.
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I. PRIMEIRA PARTE

1. A Fragilidade/Falibilidade, uma base antropolégica para o

encontro terapéutico.

As obras «O Homem Falivel» e «A simbodlica do mal» procuram pensar a tensao
propria da condi¢ao humana dilacerada entre a vontade finita e o desejo de infinitude.
Com “O homem falivel”, Ricceur, pretende criar uma nova antropologia filoséfica que
permita pensar o que a tradi¢do esqueceu, a fragilidade humana, embora o seu intuito
seja fundamentalmente pensar o mal moral. Na riqueza do seu projeto bebemos a pista
para pensar a relagcdo entre fragilidade, sofrimento e necessidade do outro na mediagao
do conflito que nos constitui. Ricceur, parte de aquilo a que chama a Patética da miséria
humana, que recupera de Platdo e Pascal, que lhe permitem refletir sobre a ideia de um

homem intermediario. Com efeito,

«[...Jo seu intuito é pensar o pathos do homem intermediario, o
sentimento da sua miséria, por meio da autenticidade da reflexdo, isto é,
por meio de um modo de pensar que ndo parta direta e apressadamente do
eu, mas do objeto que esta diante deste, podendo assim remontar a partir
dele até as suas condi¢oes de possibilidade. Adota, para isso, o ponto de
vista da imaginagdo transcendental kantiana, em ordem a fugir a confusdo
da introspegdo subjetiva, propria da patética da miséria humana e manter

a objetividade.»*

Mas o filésofo quer pensar o patético ndo apenas pela heranca deixada por estes
autores, mas por meio de um método filosofico. Escolhe o método transcendental
kantiano, que vai aplicar aos dados que recebe do patético da miséria. Logo, apropria-se
também do modelo da sensibilidade e entendimento de Kant, para o reformular e
construir uma noc¢ao de sentimento, de uma forma objetiva, que lhe permitird depois
desenvolver a ideia do homem como conflito interior, lugar de instabilidade e

desequilibrio. O objetivo de Ricceur € ndo partir «direta e apressadamente do eu, mas do

36 Portocarrero, Horizontes, 24.
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objeto que estd diante do eu, podendo assim remontar as suas condigdes de

possibilidade.» *’

Esta nova antropologia, que substitui a dualista de raiz platonica e cartesiana, ¢ uma
antropologia da falibilidade e revela-nos esta através dos niveis objetivos que a reflexado
transcendental de Kant descobriu. Como sabemos, na sua obra Critica da Razdo Pura,
Kant oferecia-nos como que o inventario das formas a priori do espirito humano,
aquelas que permitem ao homem conhecer o mundo. Nestas, Kant descobre uma
recetividade, a sensibilidade ou faculdades das intui¢des, cujas formas a prioiri sao
espaco (forma externa, as coisas) e tempo (forma interna, os estados de alma), através
dos quais o homem pode perceber as coisas (intuicdes empiricas, como cheiros, cores,

sentimentos, etc) interna ou externamente."

«A sensibilidade unifica, no tempo e espago, a matéria das sensagoes,
produzindo assim intuicoes sensoriais isoladas. Elas unem-se pela
intervengdo da imaginagdo transcendental a esquemas dotados de certa
generalidade. E necessdria uma sintese ulterior, regulada pelas categorias
do entendimento, para se obter o conceito. Sem estas, a perce¢do seria

, , 39
impossivel. »

O entendimento (conceito puro ou categoria, faculdade das regras) ¢ a outra forma a
priori do conhecimento especificamente humano, intelectual, que permite ao espirito
humano conceber as coisas, ordenando os dados percebidos pela intuicdo. O
conhecimento ¢ transcendental porque diz respeito a nossa maneira de conhecer a priori
os objetos, ¢ determinado por relagdo a experiéncia e nao por ela, parte sempre do
sujeito. Kant parte do homem sujeito e inaugura, assim, na modernidade uma nova
forma de pensar o conhecimento, sensivel e intelectual, que ¢ analisado a partir das suas
condi¢des de possibilidade a priori. Estas condicionam subjetivamente o aparecer dos
objetos, sendo, por isso, transcendentais. O entendimento, ainda que nao possa, por si
s0, fornecer o conteudo do conhecimento, precisa que todo o objeto passe pela intui¢ao
antes de ser recebido pelo entendimento/pensamento e entdo poder produzir

conhecimento, que ¢ diferente da razdo, cuja tarefa ¢ pensar a totalidade das condi¢des

37 Portocarrero, “Hermenéutica”, 209.
3% Cf. George Pascal, Pour connaitre Kant. (Paris: Bordas, 1966), 37-40.
¥ In Logos, Enciclopédia de filosofia luso-brasileira, vol. 2. (Lisboa: Editorial Verbo, 1999), 1339.
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(faculdade dos principios) ¢ reguladora do pensamento. ** O que Ricceur pretende &

descobrir, ja em Kant, uma nogao prévia da desproporgao.

Com a reflexdo transcendental podemos chegar, com efeito, a estes trés niveis
objetivos — sensibilidade, entendimento e imaginagdo —, que nos aparecem como a
referéncia das representagdes subjetivas as faculdades donde procedem. A fungdo destas
¢ descobrir as categorias a priori do conhecimento (conceitos). *' Para Kant, conhecer é
sintetizar e o progresso deste ¢ o progresso das diferentes sinteses possiveis, assim haja
elementos onde esta sintese possa ser operada. «Por sintese — afirma Kant na Critica da
Razdo Pura (A/77, B/103) -, no seu sentido mais geral, entendo o ato de reunir as
diferentes representagdes umas com as outras e apreender a sua diversidade num sé ato
de conhecimento.»* Este processo ¢ fundamental para Kant, ja que a sintese tem a
funcdo de unificar sujeito e predicado ao nivel da operacdo do juizo. Quando o
“diverso” nao ¢ empirico, a priori, a sintese serd pura. Podem também dar-se no plano
da sensibilidade, através do espaco e do tempo, as formas puras da intui¢ao. Quando a
sintese se d4 no entendimento esta serd a unificagdo dos elementos da representagdo,
mediante as categorias, ou no plano da razao, unificando com base nas ideias da razao.

O progresso nas diferentes sinteses ¢, para Kant, o progresso do conhecimento.

Tendo entdo presente este método reflexivo, Ricceur, inicia o seu Livro I* com a
colocagdao de duas hipdteses: a primeira hipdtese parte do facto de o homem possuir
uma constituicio fragil, logo ser um ser passivel de errar.** E-o devido & sua
constitui¢do ontologica, pois “ele ¢ muito maior ¢ menor que ele proprio”, ¢ conflito
interior mediado justamente pelo coragdo «thumosy. Ricceur deixa para tras a concegdo

tradicional dualista e racionalista do humano.

A sua segunda hipétese ¢ de que a falibilidade consiste numa ‘despropor¢do’, numa
o x A, . o
nao-coincidéncia’ do homem consigo mesmo. O homem, pela sua constitui¢ao
.. . . f . 245 .
ontoldgica, pode ser ‘muito maior € menor que ele proprio’™ e € devido a este facto que
ele ¢ fragil e pode introduzir/ sofrer o mal no mundo*®. O mal ndo serd para Ricceur

constitutivo do homem, pelo contrario decorre da agdo e da interacdo dos homens e a

0 Cf. Logos, vol. 2, 99-100.

Lt Logos, Enciclopédia de filosofia luso-brasileira, vol. 4, (Lisboa: Editorial Verbo, 1999), 629.
2 Cf. Logos, vol. 4, 1164-1165.

# Ricceur, L’ homme.

4 Ricceur, L homme, 21.

4 Ricceur, L 'homme, 22.

46 Ricceur, L homme, 22.
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possibilidade do mal a nivel moral, essa sim, faz parte integrante da constituicao
humana®’. E s¢ a ética, pela consciéncia e reflexdo da a¢do cometida, podera ajuizar o
que ¢ o bem ou o mal. Assim, a falibilidade constitutiva do homem, a desproporcao, ¢ a
porta de entrada do mal como possibilidade existencial, mas ndo ¢ ainda o mal. A
falibilidade reside na fragilidade das mediagdes entre a finitude e infinitude préprias do

homem. A mediagdo total nunca ¢ conseguida pelo humano.

Esta despropor¢ao, que ndo ¢ ainda a falibilidade, pode ser pensada em trés niveis, de
forma a aprofundar a questdo da identidade humana e que desenvolveremos ao longo
deste capitulo: primeiro, a despropor¢do ao nivel do conhecer, que se exprime «na
tensao sempre existente entre o significar e o perceber, o dizer e o ver e encontra o seu
momento intermediario na sintese da imaginagdo transcendental»*®; em segundo lugar, a
despropor¢do ao nivel do agir, que se revela na dialética entre o caracter e a felicidade, e
que encontra também o seu momento intermediario no imperativo ético do respeito,
sendo este, uma tarefa inacabada, a de ser pessoa, [...]»" . Por tltimo, a despropor¢io
surge ao nivel da afetividade, que nos permite «reintroduzir no discurso filos6fico o que
a filosofia transcendental deixou de lado: o significado originariamente denso da
tematica da mistura humana e o vivido da sua miséria. Tal implica mostrar que a
despropor¢ao, sempre sentida, entre desejo vital e intencionalidade significante constitui

50

de fato o homem integral, [...]» Foi esta tensdo que o dualismo metafisico

escamoteou com a divisdo dualista do ser humano.

Nesta sua reflexdo, o filésofo pensa o mal como possibilidade, algo que pode
ocorrer; ja& o mal como realidade, que decorre da interagdo, ¢ um assunto que Ricceur
tratard na Simbolica do Mal, que exige a passagem pela linguagem simbolica da
confissdo que se revela nos mitos e narrativas originarias do mal. Aqui o mal/
sofrimento, ja ocorreu e precisa de se dizer. A filosofia como ética, lembra-nos o
filésofo, implica entdo um homem concreto que ja cometeu ou sofreu o mal. O homem
que a filosofia encontra no inicio do seu caminho ¢ o homem perdido, errante. A mesma
situagdo se passa muitas vezes com o terapeuta, que ouve antes de mais a confissao do

mal-estar.

et Portocarrero, “Hermenéutica”, 208.
48 Portocarrero, “Hermenéutica”, 210.
49 Portocarrero, “Hermenéutica”, 210.
30 Portocarrero, “Hermenéutica”, 210.
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E pelo sofrimento que se constitui a pratica, que conduz o homem a questionar-se ¢ a
fazer uma experiéncia de contraste. Isto quer dizer que o mal ¢ uma separacdo operada

entre si € s mesmo.

«Sendo uma interrup¢do do discurso, o mal é efetivamente aquilo que
mais radicalmente torna a nossa vida impossivel. E a suspensio das
possibilidades que revelam a existéncia compreendida como uma maneira
singular de estar no mundo. O que implica essa modificagcdo de perspetiva
é o fato, de gragas a essa suspensdo, o proprio ser se mostrar na tensio e
unidade das suas multiplas significacoes. Ela vai exigir que se pense o
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proprio sofrimento como experiéncia ontologica.»

A partir da condi¢do miseravel do humano, explorada por Platdo e Pascal®, como
caracteristica do homem concreto, Ricceur propde-se fazer uma reflexdo filosofica, que
seja uma meditacdo sobre o fendmeno diante do sujeito e sobre as suas condigdes de
possibilidade. Nao parte assim do sujeito, mas do seu visado, a linguagem e a atengao
aos seus modos de significar (simbolo) e que lhe vai permitir prosseguir, transformando

a sua pesquisa numa hermenéutica.

«O que ¢ preciso ¢ meditar o modo como o homem se faz tempo,
projeto, ultrapassando a sua dimensdo puramente fatica pela interagdo e
enredo da palavra. [...] O mal confessa-se, é experiéncia de um remorso e
de um processo (passado, presente e futuro), diz-se numa linguagem que
testemunha o sentido ativo da mistura humana, o modo como esta revela
ser o inicio de uma nova ordenagdo temporal, praxistica, sempre norteada
pela retrospegcdo (neste caso o remorso) e pelo principio de uma

~ r 53
regeneracao posszvel. »

r

Este aspeto ¢ importante para o terapeuta, na medida em que este deve ter em
consideracdo o discurso do paciente que narra o sofrimento causado pela doenga que o
afeta. E a dor, o sofrimento, que faz a pessoa, o si-mesmo, sair de si, indo ao encontro
do outro pela palavra, pelo desabafo, para poder voltar a si e fazer a reconfiguragao do
seu sentido, ultrapassando a dor. A dor chama-nos a vida e a dureza que esta contém,

faz-nos sair do nosso egoismo, faz-nos perceber e sentir compaixdo pelo sofrimento do

31 Jerome Porée, O mal. (Imprensa da Universidade de Coimbra, Coimbra, 2012), 37-38.
S2Ct Pascal, B., Os pensamentos e Platao, Banquete.
33 Portocarrero, Horizontes, 31.
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outro. E nesta compreensdao o si mesmo tem a possibilidade de se superar na dor e

aumentar a sua capacidade de doagao ao outro.

E usando a reflexdo transcendental de Kant que Ricceur pretende passar de uma
mitica da miséria, a de Platdo e Pascal a uma filosofia propriamente dita da falibilidade,
refletindo a partir do objeto, da coisa (visado pelo sujeito) e procurando nele o poder de
compreender. E esta constitui uma analise hermenéutica, porque faz aparecer o vivido
do sujeito, justamente a partir dos seus testemunhos. A reflex@o tradicional cindia o
homem entre sensibilidade e entendimento. A meditacao filosofica sobre a finitude
poderé iniciar-se, segundo o nosso autor, pela tomada em consideracao do corpo préprio
e da sua linguagem. E na relagdo com o meu corpo que eu tomo consciéncia da minha
finitude. No entanto, num primeiro momento, 0 meu corpo ndo € tematico, surge como
abertura ao mundo, ele é o «mediador originario entre mim e o mundo»’*. O corpo ndo é
apenas um veiculo da existéncia no mundo, ele € parte intrinseca dessa existéncia, ¢ dor,
¢ possibilidade de dar a sentir e de poder sentir ao outro. O corpo alerta-nos para a nossa
finitude e concede-nos a possibilidade de «falarmos», seja verbalmente, seja
corporalmente. A grande questdo ¢ que o ser humano ¢ simples na animalidade e duplo
na humanidade, ¢ fragil, ¢ mais do que um corpo € uma alma, ele ¢ despropor¢do e
ulterior, porque se o corpo nos limita, seja por nos confinar a um espago € a um tempo,
também nos limita pela dor fisica, pela doenca, ele ¢ reflexo da nossa vivéncia das

nossas emogoes.

E pelo corpo que se tem consciéncia, que se sente e que se sofre; comegamos pelo
corpo, que ¢ a nossa ligacdo ao mundo, a marca da nossa perspetiva; mas para Ricceur

este corpo nao € apenas corpo objeto, ¢ a nossa “abertura finita” ao mundo.

O mundo surge-me pela mediacdo do meu corpo e € a partir da manifestacdo do
mundo como «percebido, como ameagador ou acessivel, que eu me apercebo da
abertura do meu corpo»’”. Segundo Ricceur, j4 Kant havia identificado finitude e

recetividade:

54Ricoeur, L’homme, 37: «... qui le fait médiateur originaire “entre” moi et le monde.»
>Riceeur, L homme, 38: «[C’est toujours sur le monde et a partir de la manifestation du monde
comme] per¢ue, menagant, accessible, que j’apercois 1’ouverture de mon corps [...].»
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«[...]é finito, segundo ele [Kant], um ser racional que ndo cria os

. ~ 56
objetos da sua representacdo, mas os recebe.»

Somos uma finitude do receber, que estd relacionada com o perspetivismo da
percecao e Kant deu-se ja conta disto, isto ¢ todo o ponto de vista € do meu corpo, ¢ o
“aqui de onde” a coisa ¢ vista, ¢ o centro de orientagdo, ¢ o aqui de onde posso ver e
compreender tudo o que posso ver. Mas este discurso sobre a finitude humana também
implica a sua superagdo e para Kant e Ricceur, existem operagdes que permitem tomar
consciéncia de que um ponto de vista ndo passa de um ponto de vista. Ora, sdo
justamente estas agdes que nos permitem tomar consciéncia da finitude e da superacao
possivel desta. Por exemplo, como sei que uma perspetiva ¢ uma perspetiva? Por
comparagio com outras diferentes das minhas. Quer dizer, preciso do outro >’. Ricceur
considera que, se 0 homem se constitui nele mesmo como um ato mediador, ele realiza
mediacdes nas coisas € o seu lugar ¢ o da mediagdo entre a finitude e a infinitude de si

mesmo e das coisas.

A reflexdo transcendental de Kant permitiu a Ricceur pensar a desproporcao entre o
verbo que diz o ser e a perspetiva. E o olhar limitado que aparece ¢ a perspetiva. Ricceur
considera que esta ¢ «a dualidade entre sensibilidade e entendimento, a maneira
kantiana e a dualidade entre vontade e entendimento, no sentido cartesiano»’". E desta
despropor¢do que resulta um intermediario: o esquema da imaginagao (produtora) pura.
Este terceiro termo ndo se d4 em si mesmo, mas na coisa. “Coisa” esta, que constitui a
sintese da palavra e do ponto de vista. A objetividade consiste na unidade indivisivel do

que aparece ¢ que se diz:

«a coisa mostra-se e pode ser dita. [...] E a “coisa” que nos reenvia ao

. 59
homem como ponto de vista, ao homem como palavra.»

Ela ¢ um reflexo daquilo que o homem ¢, daquilo que o condiciona, ¢ no receber os

objetos que a finitude do homem se constitui.

*Riceeur, L homme, 38: «est fini, se lui, un étre raisonnable qui ne crée pas les objets de sa
représentation mais les recoit.»

*’Cf. Ricceur, L homme, 42.

SSRicoeur, L’homme, 55: «c’est a la fois la dualité de I’entendement et de la sensibilité, a la maniére
kantienne, et la dualité de la volonté et le entendement, au sens cartésien.»

YRiceeur, L homme, 55-56: «[...] la chose se montre et peut étre dite ; [...] ¢’est la chose qui renvoie a
I’homme comme point de vue et & ’homme comme parole.»
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A sensibilidade, como atividade criadora, ¢ uma faculdade inferior do ato de
conhecer, ¢ a capacidade de ser afetado pelo “diverso da intuicdo”, manifesta a
passividade do espirito, unificando no espago e no tempo a matéria das sensagoes. Ela
produz assim intui¢cdes sensoriais isoladas, que depois sdo unificadas pela imaginagao.
Kant faz desta uma atividade de passagem entre os dados sensoriais € o conceito
empirico. A imaginagdo tem como fun¢do, no processo de conhecimento, tornar as
categorias aptas para receberem as intui¢des e de “intelectualizar” os dados sensiveis.
Para se obter um conceito ¢ necessaria uma sintese ulterior regulada pelas categorias do
entendimento. O entendimento manifesta o poder de pensar, que manifesta a
espontaneidade do espirito humano. O entendimento vai tratar os dados fornecidos pela
intui¢do através das suas categorias, os conceitos puros a priori ou transcendentais, que
sao as condic¢des de possibilidade de todo o conhecimento possivel, mas ndo podem por
elas proprias fornecer o seu contetido. O entendimento ¢ a faculdade das regras e a razao
¢ a faculdade dos principios. A razdo pensa a totalidade das condic¢des, regulando-as.

Nio alarga o nosso conhecimento.®

Na sua antropologia da «despropor¢dao» Ricceur segue como vimos Kant e apos esta
reflexdo caminha para uma segunda etapa, que implica uma passagem da dimensao
tedrica a pratica, ou «de uma teoria do conhecimento para uma teoria da vontade, do Eu
penso ao Eu quero, com todo o seu ciclo de determinagdes especificas: Eu desejo, Eu
posso, etc.»®! Isto porque, esta dimensdo coisista da reflexdo transcendental, esquece as
pessoas e a sua dimensdo ativa, avaliadora, «todavia, o mundo de pessoas exprime-se
através do mundo das coisas, na popularidade das coisas novas que sao as obras
humanas.»®® Logo, esta dimensdo transcendental que Ricceur elegeu necessita, segundo
ele proprio afirma, de ser alargada, complementada: «& este guia transcendental que
exige ser complementado, no sentido forte da palavra, de ser completado.»®® A partir

daqui o seu trajeto sera o seguinte:

«Todos os aspetos da propria finitude na ordem «prdtica» que

podemos compreender a partir da nog¢do teorica de perspetiva podem

0 Cf. Logos, Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, vol. 2, 99; 1338-1339.

61 Ricceur, L’ homme, 64: «[...]dune théorie de la connaissance a une théorie de la volonté, du Je
pense au Je veux, avec tout son cycle de déterminations spécifiques: je désire, je peux, etc.»

62 Riceeur, L homme, 65: «Or ce monde de personnes s’exprime 4 travers de le monde des choses en le
peuplant de choses nouvelles, qui sont des ceuvres humaines.»

% Riceeur, L homme, 65: «[...]c est ce guide transcendantal qui exige d’étre compléte, au sens fort du
mot, d’étre rendu complet.»
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resumir-se na nogdo de caracter. E todos os aspetos da infinitude ‘pratica’
que podemos compreender a partir da no¢do teorica de sentido podem
traduzir-se na nog¢do de felicidade. A mediagcdo aqui também é possivel e

., e~ . 64
ja Kant falava na constitui¢do da pessoa no respeito.»

Ricceur procurard mostrar a fragilidade desta mediacdo pratica que constitui o
respeito. O objeto que lhe serve de guia nesta analise, € a pessoa € nao a coisa. O nosso
filésofo pretende nesta ultima reflexdo descobrir as raizes da despropor¢do pratica, ou
seja, a «despropor¢do» que nos constitui entre o cardcter e a felicidade, a que ja nos

referimos mais acima.

Hé uma dimensdo afetiva na nog¢do de perspetiva: € a partir desta que as coisas me
aparecem como interessantes ou repugnantes. E alimentando de motivos uma vontade
que projeta e se projeta, que a vida afetiva faz as suas avaliagdes espontaneas ou
refletidas: «o amavel, o odidvel, constituem momentos no movimento de antecipagao do

, . . 65 . ,
que nds denominamos projeto» - e refletem o desejo e o caracter.

A finitude do carécter ¢ sublinhada por Kant como a abertura limitada do campo de

motivacao do homem considerado no seu conjunto,

«[...Ja abertura do meu campo de motivagdo é a minha acessibilidade
de principio a todos os valores de todos os homens através de todas as
culturas. O meu campo de motivagdo é aberto ao humano no seu conjunto

. . 66
(...) eu sou capaz de todas as virtudes e todos os vicios.»

O caracter € a origem zero, o homem pode mudar de lugar mas ndo de caracter. Dizer
a minha humanidade equivale a dizer a minha acessibilidade ao humano fora de mim, o

que faz de todos os homens os seus semelhantes.

«A imutabilidade do carater ndo ¢, finalmente, outra coisa, que o
aspeto mais radical, mais originario, se se pode dizer, da ideia da origem

da perspetiva. A origem zero da perce¢do, o que nos chamamos o nosso

%4 Riceeur, L homme, 67: «Tous les aspects de finitude “pratique” que I’on peut comprendre a partir de
la notion transcendantale de perspective peuvent se résumer dans la notion de caractére. Tous les aspects
d’infinitude “pratique” que I’on peut comprendre & partir de la notion transcendantale de sens peuvent se
résumer dans la notion de bonheur. La médiation “pratique” qui prolonge celle de 1’imagination
transcendantale projetée dans 1’objet, c’est la constitution de la personne dans le respect.»

65 Ricceur, L’ homme, 68: «[...]’aimable, le haissable sont des moments dans ce movement
d’anticipation que nous appelons projet.»

5 Riceeur, L homme, 77: «Mon champ de motivation est ouvert & I’humain dans son ensemble. (...) Je
suis capable de toutes les vertus et de tous les vices.»
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ponto de vista, ndo é ainda uma verdadeira origem; eu posso mudar a
origem de todos os meus entretenimentos, tem a ver com a rela¢do do

) ~ . 67
movimento. Mas se posso mudar de lugar, ndo posso mudar de carater.»

A despropor¢do culmina, agora, na polaridade entre felicidade e caracter, infinitude e
finitude, respetivamente, a segunda despropor¢ao que também enuncidmos mais acima.
A felicidade nao se da em nenhuma experiéncia ou ato, designa-se numa consciéncia de

direcdo em que os acontecimentos da nossa vida nos indicam a visada da felicidade.

«A investiga¢do do agir humano e da sua perspetiva mais vasta e
ultima revelara que a felicidade é um terminal de destino e ndo um
terminal de desejos singulares, é neste sentido que ela ¢ um todo e ndo
uma soma, é sobre o seu horizonte que se destacam as perspetivas

.. . . . 68
parciais, os desejos anunciados da nossa vida.»

Ser pessoa ¢ ja para Kant a sintese de felicidade e caracter, ela ndo ¢ a mera
consciéncia de si por si, mas faz-se na representagdo do ideal de si. E sintese projetada,
que se renova a si mesma na representagio de uma tarefa,”” o si é assim visado mais do
que vivido. O si ndo ¢ consciéncia de si imediata, mas surge sim «através da
representacdo de um ideal de si»'’. Ricoeur propde-se assim proceder reflexivamente e
«procurar as condi¢des desta pessoalidade da pessoa» ''. Para Ricceur, é preciso
estabelecer que a pessoa ¢ um projeto representado por mim mesmo, «o projeto € o que
eu [Ricceur] chamo de humanidade, ndo o coletivo de todos os homens, mas a qualidade
humana do homem; [...] € a “constituicao ontoldgica” dos seres humanos em linguagem

heideggeriana».”

57 Riceeur, L homme, 79: «L’immutabilité du caractére n’est rien d’autre finalement que ’aspect le
plus radical, le plus originaire, si I’on peut dire, de I’idée d’origine perspectiviste. L origine zero de la
perception, ce que nous appelons notre point de vue, n’est pas encore une vraie origine; je peut changer
I’origine de tous mes spectacles: c’est I’affaire du movement. Mais si je peux changer de place, je ne peux
changer de caractére.»

58 Riceeur, L homme, 83: «L’investigation de I’agir humain et de sa visée la plus vaste et la plus ultime
révélerait que le Bonheur est une terminaison de destinée et non une terminaison de désirs singuliers;
c’est en ce sens qu’il est un fout et non une somme; c’est sur son horizon que se détachent les visées
partielles, les désirs égrenés de notre vie.»

% Cf. Riceeur, L homme, 84.

" Riceeur, L homme, 86: «[...]elle est seulement conscience de soi dans la représentation de ’idéal du
Soi.»

"' Riceeur, L ’homme, 86: «[alors seulement il peut étre possible de procéder réflexivement et] de
chercher les conditions de cette personnalité de la personne.»

72 Riceeur, L homme, 87: «Ce projet c’est ce que j’appelle I’humanité; non pas le collectif de tous les
Hommes, mais la qualit¢é humaine de I’homme; [...] c’est la constitution ontologique des “étant” humains
en langage heideggérien.»
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O si mesmo surge, na interpretagdo de Ricceur, como uma inteng¢do: «a pessoa
constitui um fim existente que a consciéncia faz consciéncia de si»° é um si projetado e
a consciéncia de si, ¢ uma consciéncia intencional pratica. A pessoa ¢ algo a ser, «& uma
forma de tratar o outro e de se tratar a si mesmo. [...] A humanidade ¢ uma forma de

tratar os homens tdo bem tu, como eun’?

O respeito surge a Kant na sequéncia deste tipo de reflexdo, como o «resultado da

’ . Y. 75 . . . . -
sintese da pessoa como objeto éticon'”. Partindo do paralelismo entre a imaginagdo
transcendental, na filosofia tedrica e o respeito na filosofia pratica kantiana, Ricceur,
encara o respeito como uma sintese subjetiva fragil de despropor¢ao do homem. «No
respeito eu sou sujeito que obedece e ordena.» ® O respeito é a condigdo de sintese da

pessoa. Logo, também aqui € possivel uma sintese.

Mas o terceiro nivel da minha despropor¢ao, o sentimento que me constitui, €
infinito, ¢ o mais dramatico, aquele que os modernos esqueceram € 0 que mais interessa
a Ricceur pensar: ¢ com ele que lida o terapeuta: encontramo-nos aqui, com a ideia
platénica de «thumosy, coragdo, que Ricceur recupera, para expressar o que me constitui
afinal: o sentimento. Ele ¢ a mediacdo, sempre por fazer entre bios e logos; ele liga a
afetividade vital que nos constitui e a afetividade espiritual. O coragdo surge assim
como a terceira instdncia da antropologia da falibilidade. No movimento que vai da
consciéncia em geral a consciéncia de si e desta ao sentimento, a antropologia filoséfica

encontra-se com uma fragilidade cada vez maior.

Resumamos: O primeiro momento corresponde em Kant ao da sintese da palavra e
da perspetiva no esquema da imaginacdo; o segundo ao respeito; € 0 momento mais
fragil, o terceiro, Kant ndo o conheceu, ¢ Ricceur quem o trabalha e corresponde ao
coragdo. E nele que se situam todas as despropor¢des que tém o seu ponto culminante
na despropor¢ao entre felicidade e prazer. Sera, entdo, possivel uma filosofia do

coracdo?”’

7 Riceeur, L homme, 89: «[C’est en posant] la personne comme fin existante que la conscience se fait
conscience de soi.»

™ Riceeur, L homme, 89: «[la personne] est une maniére de traiter I’autre et de se traiter soi-méme.
[...] L’humanité est la facon de traiter les hommes, aussi bien toi que moi.»

” Riceeur, L homme: «[C’est aussi du respect que] procéde la synthése de la personne comme objet
éthique.»

7% Riceeur, L homme, 91: «Dans le respect je suis sujet qui obéit ef souverain qui ordonne.»

"7 Cf. Ricceur, L homme, 98.
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Vimos com Ricceur que o patético pode e deve aceder a palavra. A sua linguagem ¢ a
linguagem mitica e retorica. No mito de Platdo e na retérica de Pascal o pathos ¢é ja
palavra. E preciso tornar esta linguagem do pathos acessivel ao discurso filosofico.
Nem uma reflexdo transcendental sobre a coisa, nem uma reflexdo pratica sobre a
pessoa nos permitem aceder a profundidade de aquilo com que lidamos no patético. Dai
a importancia que Ricceur atribui ao sentimento esquecido pela filosofia reflexiva. S6 o
sentimento pode expressar a fragilidade que o homem ¢, por ser intermedidrio. Sera
possivel uma filosofia do sentimento que nos permita a realizagdo da meditagdo na

despropor¢ao vivida ao nivel do sentimento?

A significagdo do sentir emerge na reciprocidade entre conhecer e sentir. O
sentimento ¢ para Ricceur «um termo que diz respeito a uma multiplicidade de fungdes
parciais: regulacdes afetivas, emogdes desregradas, estados afetivos internos, intui¢des

vagas, paixdes, etc.» "

Sentir e conhecer esclarecem-se, de acordo com o filosofo, mutuamente: o poder de
conhecer estabelece os graus do sentimento e conduz este ultimo a sua confusao
essencial. E o sentimento conduz a inten¢ao de conhecer a todos os seus niveis. Esta
reciprocidade pode inferir-se a partir de uma andlise intencional. Ricceur, realiza este
tipo de investigagdo, abstraindo dos diferentes tipos de realidade que respeitam ao sentir
e ao conhecer, chegando assim a estrutura intencional do sentir: ela ¢ a duplicidade
interiormente vivida de razdo e de sensibilidade que nos constitui como uma unidade

marcada por um conflito interior.

O sentimento ¢ uma intencionalidade paradoxal na medida em que designa um
aspeto da coisa e por este mesmo fato exprime ou revela a intimidade do eu. O conhecer
porque exterioriza o seu objeto, implica uma rutura entre o sujeito € o objeto. Enquanto
o conhecimento implica a dualidade sujeito-objeto, o sentimento ¢ a manifestagdo de
uma relacdo entre nés e 0 mundo, que mantém e revela a pertenca do homem ao mundo.

Este paradoxo reflete, segundo Ricceur, o mistério do sentimento:

78 Riceeur, L homme, 99: «[le sentiment n’est plus] qu’un mot qui recouvre une multitude de fonctions
partielles: regulations affectives, émotions déréglates, états affectifs internes, intuitions vagues, etc.»

38



«[...]a ligagdo indivisa da minha existéncia a seres e ao ser pelo

. 79
desejo e pelo amory”.

A unidade da intengdo e da afecdo ¢ normalmente traida pela nossa ideia artificial de
objetividade linguistica. Devido ao facto de o sentimento nao ser objetivo, normalmente
ele ¢ designado como «subjetivo». Ignoramos normalmente a riqueza da sua dimensao
intencional. Ora, ¢ na medida em que o sentimento manifesta o visado, que ele me

manifesta a mim mesmo enquanto afetividade. Ele manifesta o que a vida visa.

«Tal ¢ o mistério do sentimento: revela sempre um aspeto da coisa
visada e, por meio dela, a liga¢do profunda e inobjetavel da minha
existéncia ao ser e aos entes através do desejo e do amor. O coragdo
ambiguo e fragil designa assim toda a regido mediana da vida afetiva, que
faz a transi¢do entre as afegoes vitais e as espirituais e que a filosofia
transcendental deixou de lado. Com efeito, o sentimento expoe-nos, revela
a propria intimidade do eu, justamente, através da sua intencionalidade e
mostra-nos que so um ser racional pode ser sentimento. Isto é, que a
humanidade do homem ¢ a polaridade inicial entre cujos extremos estd
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situado o corag¢ao: o viver e o pensar.»

O sentimento devera assim, segundo Ricceur, acrescentar uma dimensdo original a
compreensdo transcendental da realidade humana. Ele manifesta o seu sentido por
contraste com o conhecimento e sua objetivacao. A despropor¢ao do conhecimento nao

se refletira no sentimento?

Conhecer e sentir tém na sua génese, um sentido duplo. A despropor¢io do conhecer
segue-se a despropor¢do do sentimento. A reflexdo sobre o objeto organizou-se em
torno de dois objetos: o fim perspetivistico € o fim da verdade. O homem aparece
situado entre a certeza do presente e a exigéncia de acabar o saber procurando a verdade
do todo. No sentimento temos a despropor¢ao originaria entre o desejo vital e o amor
intelectual (alegria espiritual). Aqui a mediacdo ¢ fragil pois é no coragdo que ela se

realiza e este esta colocado a partida entre estes dois polos.”!

7 Riceeur, L homme, 105: «[...]la liaison indivise de mon existence aux étres et a 1’étre par le désir et
I’amour.»

8 Ferreira da Silva, “Hermenéutica”, 212.

$! Cf. Ricceur, L homme, 108.
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O desejo humano ¢ pois um desejo cindido entre o prazer, que resulta do
cumprimento de atos isolados, parciais, finitos, e a felicidade, que serd o culminar de
uma vida, i. e.,, de um projeto existencial. O conflito humano resulta, entdo, desta
despropor¢do entre o principio do prazer e o principio da felicidade — que «€ a forma

suprema do agradavel»®*. A identidade da intencio e da afecdo surge no sentimento.

«O sentimento é mais do que a identidade da existéncia e da razdo na
pessoa, ¢ a pertenca/filiagdo mesma da existéncia a ser onde a razdo é o

83
pensamento.»

A razdo sem sentimento permanece na dualidade, «& o espaco originario onde

continuamos a existir [...] sdo o polo de infinitude da nossa vida afetiva.»™

Esta afirmacdo do homem finito, coragdo e sentimento, surge na primeira filosofia de

Ricceur e € extremamente importante para pensarmos o cuidar:

«[...Jo coragdo é o orgdo e o simbolo do que podemos chamar os
esquemas do sentimento ontolégico. E nele que encontramos também os
esquemas interpessoais do ser-com, os esquemas supra-pessoais do ser-
por e o visado fundamental do ser-em; o cora¢do aparece sempre como o
outro polo do cuidado, a sua disponibilidade fundidria opde-se aqui a
avareza do corpo e da vida; o sacrificio é a forma dramatica que, numa

. ~ , A L85
situacdo de catastrofe, assume a sua transcendéncia.»

O conflito humano resulta do facto de o homem sentir-se a despropor¢do entre o
principio do prazer e o principio da felicidade. A analise das paixdes fundamentais em
que se constitui a dimensao relacional humana, as do ter, poder e valer, mostra-nos
ainda as dimensoes possiveis do conflito e na nossa perspetiva a importancia do cuidado

e das profissdes do cuidar de hoje.

%2 Riceeur, L homme, 114: «[...]c’est la forme supréme de I’agréable.»

BRicoeur, L homme, 118: «[...]le sentiment, ¢’est plus que 1’identité de 1’existence et de la raison dans
la personne, c’est I’appartenance méme de ’existence a 1’étre dont la raison est la pensée.»

¥ Ricceur, L’homme: «[...]I’espace originaire dans lequel nous continuons d’exister. [...] ils
constituent le pdle d’infinitude de toute notre vie affective.»

B Riceeur, L homme, 119: «Le “cceur” est a la fois le organe et le symbole de ce que nous venons
d’appeler les “schémes” du sentiment ontologique; on y trouve aussi bien les schémes interpersonnelles
de I’étre-avec que les schémes suprapersonneles de I’étre-pour, et que la visée fondamentale de étre dans;
toujours le Cceur y apparait comme 1’autre pdle du Souci; Sa disponibilité foncieére s’y oppose toujours a
I’avarice du corps et de la vie; le sacrifice est la forme dramatique que, dans une situation de catastrophe,
revét sa transcendance.»
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A histéria da prestacao de cuidados diz-nos que, no inicio do séc. XX, este era um
trabalho ndo remunerado, maioritariamente exercido por mulheres. Estas eram
praticamente obrigadas a negarem o seu proprio eu para se dedicarem aos outros, que se
encontravam numa situacdo de velhice, de pobreza ou doenga e que eram recolhidos em
institui¢des ou hospitais por caridade.*® Todas as consequéncias negativas desta postura
para com o cuidado, tiveram como efeito a necessidade de repensar e reestruturar a
forma do cuidar, dado que estamos a lidar com uma situagcdo vivencial em que a
vulnerabilidade e a fragilidade da pessoa hoje se revelam como nunca. Fazendo nossas
as palavras de Yves Gyneste e Jérome Pellisser e articulando-as com o pensamento de

Ricceur:

«[...]pensamos que ¢ possivel, a partir do que sabemos sobre a saude,
o bem-estar e a qualidade de vida, a partir do que sabemos sobre as
particularidades do ser humano ( ser de desejos e necessidades, ser de
autonomia e de sentidos), estabelecer uma filosofia dos cuidados que seja,
antes de mais, uma filosofia da relagdo; que permita, assim, aos
prestadores orientar a sua reflexdo e a sua pratica fornecendo-lhes nao
apenas indicagoes sobre o ato de cuidar e as suas modalidades de
execugdo, mas igualmente referéncias sobre as ligagoes de humanitude
que podem ser mantidas e enriquecidas através da relagdo de cuidados.
Uma filosofia pratica que nasce de trés fontes indissocidaveis: as
caracteristicas da humanitude, os valores éticos e civicos da nossa

. . . ’ . 87
sociedade e os conhecimentos cientificos atuais.»

Ha por isso que ter em conta, se ndo queremos manter o dualismo tradicional, a
estrutura antropoldgica que Ricceur nos indica, para que a nossa despropor¢do

constitutiva ndo invalide uma situacao de cuidado, no encontro terapéutico.

Assim, tendo em conta as grandes paixdes humanas que estruturam, segundo o
filosofo, as primeiras formas da relagdo entre os homens na sua referéncia as coisas, a
paixdo do valer, o valer para o outro, coroldrio da estima de si pode como as outras
paixdes (ter e poder) tornar-se perversdo. Ha na busca da estima um desejo de existir
mediado pelo reconhecimento do outro. A constitui¢do do si faz-se para além da esfera

do econdémico e do politico, por meio das relagdes interpessoais. Aqui manifesta-se o

8 Cf. Jérdme Pellissier ¢ Yves Gineste, Humanitude. Compreender a velhice, cuidar dos homens
velhos. Traducdo de Joana Chaves, (Lisboa: Instituto Piaget, 2008), p.196.
¥ pellissier e Gineste, Humanitude, 236-237.
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desejo de ser estimado, aprovado e reconhecido. A estima de si que eu encontro através
da estima do outro, ndo ¢ diferente da estima que eu tenho pelo outro. E a humanidade
que eu estimo no outro € em mim mesmo. Eu acredito que tenho valor aos olhos de um

outro, que aprova a minha existéncia — no limite este outro sou eu mesmo.

«E porque a constituicdo do Si vai aléem da esfera do economico e do
politico, na regido das relagoes interpessoais, é la que persigo o proposito
de ser estimado, aprovado, reconhecido. A minha existéncia para mim

’ . o e~ e 88
mesmo é tributaria desta constitui¢do na opinido do outro.»

Esta crenga consiste no sentimento do meu valor, ela ¢ para Ricceur o ponto mais alto
a que se pode elevar a estima de si. E constitutiva do homem, no entanto ¢ possivel a

queda numa patologia da estima, a gloria va.

«[...]esta possibilidade de ndo ser mais do que uma frase de outro,
esta dependéncia da fragil opinido, pode dar ocasido as paixoes da gloria
que transplantam a sua vaidade sobre a fragilidade do respeito/estima

c o~ 89
como opiniao.»

O sentimento revela esta nossa fragilidade conflitual.”® E na regido intermediaria
entre bios e logos que se constitui o si, ele € afinal uma transicdo permanente, sem poder
fechar-se em sinteses prematuras. Deste facto resulta que a falibilidade do si € possivel,

mas n3o inevitavel.”!

Chegamos, assim, a nocdo de fragilidade, que ¢ o nome que Ricceur da a
despropor¢do a que se chega a partir de uma analise fenomenolédgica do poder humano
de conhecer, de agir e sentir. Ela revela-se, como conflito, pois a sintese ndo ¢ algo de
objetivo, mas ¢ o proprio coracdo; ora este tanto combate do lado da razdo como do

prazer ele ¢ a dualidade do sentimento que coloca o homem constantemente entre o

% Riceeur, L homme, 137: «C’est pourquoi la constitution du Soi se poursuit au-dela de la sphére de
I’économique et du politique, dans la région des relations interpersonnelles; c’est 1a que je poursuis le
dessein d’étre estimé, approuvé, reconnu. Mon existence pour moi-méme est tributaire de cette
constitution dans I’opinion d’autrui.»

¥ Riceeur, L’homme, 137 : «[...Jcette possibilit¢ de n’étre plus qu’une phrase d’autrui, cette
dépendance a la fragile opinion, sont précisément I’occasion des passions de la gloire qui greffent leur
vanité sur la fragilité de 1’estime.»

% Cf. Ricceur, L homme, 122.

et Ricceur, L’ homme, 125.
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prazer situando a felicidade entre o desejo vital e o desejo intelectual. Somos uma

realidade mista na qual se reconhece a trama das grandes paixdes humanas®.

Com efeito, a dualidade prazer e da felicidade, sem uma sintese realmente

conseguida, traduz-se na busca infindavel ao nivel do ter, do poder e do valer.

«Entre a finitude do prazer, que encerra um ato bem delimitado e o
separa do resto, e o infinito da felicidade, o coragdo oscila num indefinido

oL 03
e, com ele, surge a ameaga que presa a uma busca infinita.»

A funcéo do sentimento, lembra-nos Ricceur, ¢ religar o que o conhecimento cinde.”
Religar o0 homem as coisas, aos seres, ao ser. Enquanto o movimento de objetivacao
tende sempre a opor o homem ao mundo, o sentimento liga intencionalidade — que o
projeta para além de si — e afetividade — que o liga a sua existéncia. Mas ao interiorizar
todas as ligagdes do homem ao mundo, ele suscita uma nova cisdo: a do homem,

consigo mesmo. Ele distende o homem por duas referéncias afetivas essenciais:

«[...]Ja da vida orgdnica que termina na perfeicdo instantdnea do

prazer e a da vida espiritual que aspira a totalidade e a felicidade»”.

O sentimento torna sensivel a dualidade da razdo e da sensibilidade. Ele coloca o eu
entre dois aspetos afetivos fundamentais: o prazer que corresponde a perfei¢ao
instantanea da vida organica e a felicidade que corresponde a perfeicdo da vida
espiritual. O homem na sua constituicdo origindria ¢ conflito; sendo ele proprio a

desproporg¢do do bios e do logos, o seu «coracao» sofre a discordia origindria.

Podemos assim, com Ricceur, compreender o conceito de falibilidade. Quando
Ricceur define o homem como ser falivel, tenta transmitir a ideia de que a propria
constituicio do homem possibilita o sofrimento’® ¢ a alegria que a tradicdo esqueceu. E

com eles que lida o terapeuta.

2 Cf. Riceeur, L homme, 145.

% 1d, Ricoeur, L homme, 142: «Entre la finitude du plaisir, qui clét un acte bien délimité et le scelle de
son repos, et I’infini de bonheur, le thumos glisse un indéfini et, avec lui, la menace qui s’attache a une
poursuite sans fin.»

% Cr. Ricceur, L homme, 147.

9 Ricceur, L homme, 148: «[...]il distend le moi entre deux visées affectives fondamentales, celles de
la vie organique qui s’achéve dans la perfection instantanée du plaisir, celle de la vie spirituelle qui aspire
a la totalité, a la perfection du bonheur.»

% Cf. Ricceur, L homme, 149.
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Nao coincidir consigo mesmo torna-se uma limitacao para o homem e exige o lugar
do outro no seu crescimento. Ricceur, considera que a teoria cartesiana do homem como
“meio entre Deus e o nada” é puramente apologética e ndo permite explicar a
fragilidade humana. Para o nosso autor, sdo as ideias de despropor¢ao como limitacdo e
limite do homem que permitem a clarificacdo da falibilidade humana. O homem nao
estd no meio de, ¢ ele mesmo um ente mediador na sua verdadeira esséncia. E porque a

mediacdo que faz nunca ¢ perfeita, ele ¢ falivel.

E a desproporgio entre finituide e infinitude e sobretudo a mediacio fragil das duas,
«que faz da limitacio humana o sinénimo de falibilidade»’’. A afirmacdo originaria so
se torna pessoa, através da negacao existencial que podemos traduzir na perspetiva, no
carcter e no sentimento vital. Ricceur traduz esta nega¢do existencial no movimento do
exterior para o interior, como diferenca de mim face ao outro, como diferenca de mim a

mim, terminando na tristeza do finito.”

A limitagdo traduz-se na fragilidade humana uma vez que o homem ¢ misto de
afirmagao originaria e limitagdo humana. O proprio homem ¢ a limitagdo por nao

conseguir fazer bem a mediagao.

, . . . 99
«O homem é a Alegria do sim, na tristeza do finito.»

O misto que o constitui torna-o uma tarefa. O que o sentimento revela ¢ esta nao-
coincidéncia do homem consigo mesmo e a necessidade de mediagdo continua. O
homem ¢ conflito originario, que se traduz no sentimento. Porque somos sentimento

experienciamo-nos a nds mesmos como conflito. Aqui a mediagdo ¢ sempre fragil.

Ricceur coloca a seguinte questdo no final deste livro: «podera o homem descrever a
origem do mal no mundo?»'®. Responde que sim, mas «somente num plano imaginario
a imaginac¢do da inocéncia ndo ¢ mais do que a representacdo de uma vida humana

[...]»101.

7 Ricceur, L homme, 150: «[C’est ce rapport] qui fait de la limitation humaine le synonyme de la
faillibilité.»

%t Ricceur, L’ homme, 152.

99Ricoeur, L’homme, 156: «L"homme, c’est la Joie du Oui dans la tristesse du fini.»

"“Ricceur, L’homme, 160: «Peut-on alors isoler cette representation de 1’origine de la description du
mal a travers lequel I’originaire a été apercu?»

o1 Riceeur, L’ ’homme, 160: «Oui, mais seulement sur um mode imaginaire; 1’imagination de
I’innocence n’est pas autre chose que la représentation d’une vie humaine (...).»
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Entdo, o mal ndo ¢ algo constitutivo do homem, ¢ apenas uma possibilidade.
Também o mal fisico pode surgir por varias razdes sejam elas de ordem biologica ou
genética, acidental, ou comportamental. E este mal-estar ¢ algo que afeta profundamente
o homem, que condiciona o seu bem-estar, podendo agudizar nele mesmo a sua
fragilidade e a vivéncia da sua falibilidade, dado que o mal-estar fisico pode interferir

com a razao e com os sentimentos, alterando a vivéncia pessoal e maneira de estar.

«[...] € a confissdo e so a confissdo, que liga o mal ao homem, ndo so
ao homem enquanto lugar da sua manifestagdo, mas ao homem, enquanto

seu autor. ))102

Da falibilidade ao mal, o percurso do filésofo vai leva-lo a andlise da linguagem da
acao (a confissao refere-se a agdes) e ao encontro de uma forma de linguagem que o vai
fazer passar da fenomenologia do homem falivel a hermenéutica da sua linguagem

contrastiva.

102 Portocarrero, Hermenéutica. 214. apud Ricceur, L homme, 18.
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2. O mal, o testemunho e a narrativa.

O mal mostra-se, de facto, na ordem dos acontecimentos, no sofrimento e € da ordem
103 . : . :

do testemunho . Apds o fracasso de uma metafisica do mal surgiu a necessidade de

pensar esta questdo através da fenomenologia, que localizou o mal no sofrimento apds a

colocacio entre paréntesis de todas as especulacdes sobre o mal.'®

«O unico saber possivel acerca do sofrimento é o saber que o
sofrimento tem dele mesmo: ele ndo é da ordem da justica ou da

. 105
explicagdo, mas do testemunho.»

Ora, o testemunho que diz o mal vai exigir a questdo de quem sofre e para entender
este ente capaz de se fazer um guem, Ricceur aposta numa via longa de reflexdo sobre a
linguagem da agdo. Com efeito, a linguagem do testemunho ndo ¢ a descritiva classica,
mas a emotiva, isto €, marcada pela confusdo e experiéncia de contraste; ela revela-nos
como ¢ que o sentimento chega a articulagdo do sentido'”, obrigando a pensar a dupla

197" A linguagem do mito e do simbolo,

natureza univoca e equivoca do discurso humano
vai assim interessar a Ricceur, que encontrou nela uma forma diferente de compreender
o homem, de dizer a opacidade do sofrimento, enxertando a hermenéutica na

fenomenologia.'*®

«Onde o método de “reducdo”, aplicado por Husserl ao conjunto das
obras de cultura, visa revelar um solo de experiéncia que lhe preexiste e
que pode ser objeto de uma descri¢do pura, a hermenéutica sugere, ao
contrario, que ndo ha experiéncia que ndo seja mediatizada pelos signos,
nem, consequentemente, descri¢do, da experiéncia que ndo seja
igualmente uma interpretagdo e ndo deva, para o efeito, mobilizar

. . . 109
conscienciosamente todos os recursos da linguagem e da cultura.»

Como dissemos mais acima, o mal ndo ¢ constitutivo do homem, ndo pertence as

suas estruturas ontoldgicas, surge para Ricoeur na agdo e na linguagem, nao podendo ser

18 porée, O Mal, 201.

104 porée, O Mal, 201.

195 porée, O Mal, 201.

1% Cf. Riceeur, De ['interprétation. Essai sur Freud (Paris: Seuil, 1965), 28.
197 Cf. Riceeur, De ['interprétation, 28.

18 Cf. Porée, O Mal, 205.

199 porée, O Mal, 205-206.
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por isso objeto de conhecimento percetivo. A falta do homem simultaneamente capaz e
fragil, revela-se através das linguagens, da confissdo, religiosa e psicanalitica, da acdo e
pode ser interpretada e ser considerada via de sentido para entender a situagdo do

homem no mundo.

A linguagem que descreve a falta na agdo ¢ a linguagem da lamentagdo, mais

primitiva que a linguagem simbdlica.

«[...] a lamentagdo é o ponto de contato da linguagem e do siléncio,
onde a linguagem ndo se conquistou ainda a ela mesma e tem falta dos
recursos construtivos que o simbolo da ao mito e a especulagdo. Se ela

torna possivel uma fenomenologia, ela assinala ao contrario, o limite de

A 110
uma hermenéutica do mal.»

Para o encontro terapéutico esta atencdo a opacidade da linguagem ¢ fundamental,
por isso esta via longa de Ricceur interessa-nos muito dado o carater hermenéutico do
cuidado préprio das terapias. Explicitemos entdo o que Ricceur entende por simbolo,
uma vez que estamos habituados a consideragdo meramente apofantica da linguagem,
no Ocidente. Na sua obra De [ interprétation. Essai sur Freud o filosofo define o

simbolo como:

«[...Juma expressdo linguistica de duplo sentido que requer uma
interpretagdo, esta interpretagdo ¢ um trabalho de compreensdo que visa

: , 111
decifrar os simbolos.»

Vemos que o simbolo s6 funciona se for interpretado e seguiremos, neste sentido, o
desafio de Ricceur que, nesta fase do seu pensamento, em que se dedica a via longa de
compreensdo do homem, aposta no pensamento simboélico para o compreender melhor.
E por meio desta aposta que surge na sua filosofia a viragem hermenéutica da
fenomenologia do homem concreto e esta nova via vai colocar-lhe o problema da

conciliagdo entre a reflexdo que acedeu ao imenso campo dos simbolos e a exigéncia de

" Porée, O Mal, 207.

" paul Ricceur, D Interprétation: Essai sur Freud. (Franga: Editions du Seuil, 1995), 19: «[...] une
expression linguistique a double sens qui requiert une interprétation, l’interprétation un travail de
compréhension qui vise a déchiffrer les symboles.»
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rigor e racionalidade da filosofia, de que o filésofo nunca abriu mao . Digamos, pois,

que toda a sua via longa se dedica a esta tarefa, mostrando-nos que é:

«[...]na propria época em que a nossa linguagem se torna mais
precisa, mais univoca, mais técnica, numa palavra, mais apta a estas
formalizagdes integrais que se chamam justamente logica simbdlica(...), é
nesta mesma fase do discurso que queremos recarregar a nossa
linguagem, que queremos voltar a partir da linguagem plena (...). E assim
a mesma época que desenvolve a possibilidade de esvaziar a linguagem e

113
a de a preencher de novo.»

A ligacdo necessaria entre reflexdo filosofica e interpretacdo dos simbolos vai
encontra-la Ricceur por meio da consciéncia do mal e da sua experiéncia de contraste;
de acordo com o filésofo a questdo alcanca o seu auge quando percebemos que o
simbolismo do mal é também o reverso de um simbolismo da salvacdo''*. Os simbolos
tétm entdo um valor heuristico fundamental, ao nivel da experiéncia temporal e
ontolégica implicada na experiéncia de contraste que ¢ o sofrimento. Devido a sua dupla
vertente regressiva e progressiva a interpretacao desta linguagem simbdlica abre-se a
um conflito de interpretagdes que o filésofo enfrenta e o faz chegar a conclusao que a
consciéncia do homem concreto apenas se acede mediante as suas expressdes €
testemunhos e ndao de modo imediato. A reflexdo ndo ¢ uma intui¢do, ¢ antes a tarefa de
recuperar o esfor¢co «do ego do ego Cogito no espelho dos seus objetos, obras e
finalmente atos»''>. Com efeito, a posi¢do do ego ndo ¢ dada nem numa evidéncia
psicolégica nem numa intui¢do intelectual nem numa visdo mistica. Uma filosofia
reflexiva deve ser hermenéutica porque ela ¢ o contrario de uma filosofia do

116

imediato °. A consciéncia ndo ¢ para Ricceur, nem era ja para Freud, representante de

uma das linhas do conflito das interpretagdes, um dado mas uma tarefa'"”.

"2 Cf. Paul Riceeur, Le conflit des interprétations. Essais d herméneutique II (Paris, Seuil: 1969),
283.

"5 Riceeur, Le conflit, 284: «C’est a I’époque méme ol notre langage se apte a ces formalisations
intégrales qui s’appellent précisément logique symbolique (...), c’est a cette méme époque du discours
que nous voulons repartir du plein du langage. (...) Ainsi c’est la méme époque qui développe la
possibilité de vider le langage et celle de le remplir a nouveau.»

14 Cf. Riceeur, Le conflit, 312.

5 Riceeur, Le conflit, 322: «[...] I’ego de I’ego Cogito dans le miroir de ses objets, de ses ceuvres et
finalement de ses actes.»

16 Cf. Riceeur, Le conflit, 322.

"7 Cf. Riceeur, Le conflit, 322.
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«Tal é a raiz ultima do nosso problema; ela reside nesta conexdo
primitiva entre o ato de existir e os sinais que desenvolvemos nas nossas
obras; a reflexdo deve tornar-se interpretagdo porque eu SO posSO

. . 118
compreender o ato de existir nos seus signos espalhados pelo mundo.»

Ora porque o simbolo ¢ signo e também um texto em miniatura, nesta fase Ricceur
vai passar do estudo do simbolo ou linguagem de duplo sentido para o do texto em
ordem a poder perceber o sentido da a¢do humana. A intencionalidade do agir ndo se
reduz ao modelo da observacao direta, ndo ¢ uma coisa, ¢ semelhante a intencionalidade
de um texto ndo puramente descritivo. Nesta analise do texto, o filosofo dialoga com o
estruturalismo e sua criagdo de regras para a linguagem, nomeadamente para o texto e
vai dedicar-se ao estudo da metafora viva dos grandes textos ou testemunhos da
humanidade. A relagdo com uma ciéncia da linguagem, como o estruturalismo, vai
permitir-lhe na obra Temps et récit (trés volumes) abordar a narrativa como modo de

dizer o tempo vivido do agir e o interagir humano.

Foi de facto o problema do tempo vivido, implicado na experiéncia singular do
sofrimento, que levou Ricceur a relembrar os filosofos que tinham pensado o tempo, a
manifestar a sua insatisfacdo e a repensar o problema central do triplo presente de Santo
Agostinho. Toda esta problematica ¢ para nds importante pois a experiéncia do
sofrimento implica uma temporalidade propria que demanda a terapia que fazemos. A
experiéncia do sofrimento, enquanto presente que ndo se suporta, remete continuamente
para um presente passado e um presente futuro que, sendo tragos do animus humano,
segundo Agostinho, se revelam com forca no sofrer. No contexto terapéutico o mal, o
sofrimento, manifestado muitas vezes através da doenga, diz-se, através do lamento, que
exprime justamente como a doenca afeta a capacidade da pessoa viver o seu presente,
de fazer a sua vida quotidiana normal, como afeta a forma de se relacionar com os
outros e manifesta também, muitas vezes, a forma de como a pessoa se sente
incompreendida e desamparada pelos que a rodeiam. (Seja a nivel pessoal ou
institucional. Veremos, mais a frente, no nosso trabalho, como Ricceur analisa estes

aspetos na pratica clinica, em maior pormenor).

"8 Riceur, Le conflit, 325 : «Telle est I'ultime racine de notre probléme : elle réside dans cette
connexion primitive entre ’acte d’exister et les signes que nous déployons dans nous ceuvres; la
réflexion doit devenir interprétation, parce que je ne peux saisir 1’acte d’exister ailleurs que dans des
signes épars dans le monde.»
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A narrativa de vida da pessoa ¢ muitas vezes plasmada na narrativa da lamentagao
em contexto terapéutico. As pessoas com capacidade para o fazer mostram muitas
vezes, sem, por vezes, terem disso consciéncia, como a doenca, que as leva a procurar
determinada terapia, estd agravada por essa narrativa da temporalidade de vida suspensa
que, ndo sendo corretamente interpretada, pode afetar ainda mais o seu estado de satde

e exasperar a sua narrativa da lamentacao.

, . . 119
«E verdade: o sofrimento exige narrativa.»

Mas ela requer ainda que se compreenda o nexo entre tempo vivido e narrativa. A
esta tarefa se dedicou o nosso filésofo. Com o pressuposto de que, o tempo humano
requer a narrativa, de que esta ¢ a condigdo da existéncia temporal'?, Ricceur, na sua
obra Tempo e Narrativa faz o percurso pela via longa da hermenéutica, através da
analise da ficcdo e do seu mythos e do modo como este ¢ fundamental para a construgao
do humano, do tempo humano. Nesta ficcao estdo presentes os simbolos configuradores
de sentido da vida humana que permitem ao homem e a comunidade construir-se na sua

mesmidade e ipseidade, reconfigurar-se na sua identidade narrativa.

«E na estrutura narrativa do discurso que deve ser procurada a
inteligibilidade do tempo, uma vez que nesta se exprime afinal o mistério
da dimensdo ndo objetivavel da experiéncia humana, na sua relagdo mais

. e 121
originaria com o mundo.»

E a intriga, o mythos, que permite a catarse/katharsis, ela opera uma transfiguragio
da praxis ética, que «em Aristoteles pertence simultaneamente ao dominio ético e
poético. Dai que o mythos se situe na charneira do tedrico e do pratico e nos interpele:
ele gera tramas e figuras, que enriquecem a nossa condi¢do temporal de agentes, pela

possibilidade de identificacdo que oferecem»'>2.

O tempo vivido s6 pode ser apreendido através do modelo narrativo, o tempo da
narrativa surge como um terceiro tempo (que resulta dos acontecimentos do tempo com
os discursos que transformam o tempo em fic¢do), para além do tempo cronologico e do

tempo psicologico. A construgdo de ficgdes ¢ a melhor forma que o homem tem de se

9 porée, O Mal, 210.

120 cf, Portocarrero, Horizontes, 57.
121 Portocarrero, Horizontes, 59.

122 Portocarrero, Horizontes, 66.
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compreender como agente e paciente, dado que esta ¢ a melhor via de acesso a nossa
interioridade; a natureza dindmica da nossa identidade exige-o unificando a narrativa os
elementos que podem colocar constantemente em causa o fio condutor historia que a
pessoa constroi. Para isto € necessario o acesso ao tempo. Ricceur pretende, com este

terceiro tempo ultrapassar as aporias agostinianas do tempo vivido.

A intriga permite que seja feita a mediagdo entre os eventos isolados ou dispersos,
convertendo-os numa historia inteligivel, fornecendo assim uma solucdo poética ao
paradoxo do tempo.'* O seu tema ¢ o mais dificil e o mais vital de todos pois trata-se
fundamentalmente do bem e do mal que sdo vividos neste mundo, apenas na
contingéncia do vivido, no meio das circunstancias variaveis que a literatura descreve e
a ciéncia esquece com as suas generalidades. A literatura, histérica e de ficcdo, abrem-
nos assim a condicao dos outros; ela toca a nossa interioridade e torna-nos sensiveis as

varias nuances da vida em interacao.

Para compreendermos melhor como todo este processo se desenrola no pensamento
ricceuriano temos de recorrer a Poética de Aristoteles, obra de que parte Ricoeur e se
apropria dos conceitos de mythos, mimese, e katharsis. Ja& abordamos levemente a
katharsis e o mythos, mas vamos tenta perceber o conceito de mimesis e a ligacdo que

Ricceur estabelece entre eles, ainda que partindo de Aristoteles, ultrapassa-o.

«A mimesis tem a capacidade da configuragdo narrativa ja que
medeia o tempo prefigurado do campo prdtico e a nossa experiéncia

SN
temporal por esse tempo construido.»

Com o intuito de recolocar a representacdo noutro campo, polissemicamente mais
rico e mais aberto, que ¢ o da mimese, Ricceur, parte do sentido aristotélico desta como
produgdo criadora enraizada no fazer humano, conferindo-lhe, assim, um incremento de
sentido. '*> O sentido da mimesis em Aristotoles ¢ diferente do sentido platénico, que
referia uma imitagdo, pois, at¢ mesmo a criacdo do mundo era como a imitacdo da

natureza verdadeira do mundo das ideias.

123 Portocarrero, Horizontes, 62.

124 Martinho Soares. “Tempo, Mythos ¢ Praxis: o didlogo entre Ricceur, Agostinho e Aristoteles”
(Dissertacdo de Mestrado em Poética e Hermenéutica apresentada a Faculdade de Letras da Universidade
de Coimbra, 2013), 112.

125 Cf. Joaquim Sousa Teixeira, Ipseidade e Alteridade. (Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda,
2004), 26-27.
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Ricceur desenvolve, assim, numa perspetiva narrativa, trés niveis da mimese de
forma a enquadrar «o “salto” que ¢ a mimese-ficcdo (mimese II) entre duas mimeses,
uma a montante e outra a jusante (mimese III). Ora, estas duas mimeses (I e III)
comportam acdes e sujeitos, aquéem e para aléem da “acdo poética” propria da
configuragdo. A mimese Il retira toda a sua inteligibilidade desta fungdo de mediagao
entre o “a montante” do texto e o seu “a jusante”’; na verdade, a mimese II transfigura a
mimese I em mimese III pelo seu poder de configuragio.»'*® Vamos, entdo, tentar

mostrar esta dindmica entre as diferentes mimesis.

Podemos pensar a Mimesis 1 como o conjunto de potencialidades simbolicas que
governam € o campo pratico € como a pré-compreensao das linhas que compdem a
acdo. E “a qualidade narrativa da experiéncia humana, sem a qual poeta nenhum poderia

L »l2
representar os agentes que se tornam nobres ou vis.”'>’

A narrativa imita poeticamente a acdo, mas parte da simbolica prévia que governa a
praxis. Quem escreve deve ser capaz de identificar a acdo pelos seus tragos estruturais e
para que a agdo possa ser narrada com sentido e de modo articulado, ¢ preciso
identificar as media¢des simbolicas da acao (assim designadas por Ricceur); estas sdao
portadoras de caracteres temporais que permitem uma inteligibilidade narrativa. Assim,
para que possa haver narragdo, o escritor deve ter presentes, no campo da acdo, trés

tipos de tragos: estruturais, simbélicos e temporais.'**

«SO por meio da estrutura simbolica e narrativa da palavra humana
podemos aceder ao homem capaz na sua dimensdo historica, ética e

L 129
institucional. »

Aquilo que Ricceur entende por compreensdo pratica refere-se ao conjunto da rede
concetual da situagdo, da ag¢do a ser narrada. Entdo, a estrutura pré-compreensiva da

acdo supoe o conhecimento das circunstancias e da sua simbolica.

O simbolo ¢ uma significagdo imanente a propria acao, decifravel pelos atores do

jogo social de cada cultura, que ¢ composta por um conjunto de simbolos e valores que

interagem uns com os outros.'

126 Teixeira, Ipseidade e Alteridade, 29.
127 Portocarrero, Horizontes, 67.

128 Soares “Tempo”, 113.

129 Portocarrero, Horizontes, 61.
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A mimesis 11, sendo, por sua vez, o ato de configuragdo narrativa, reconhece, na
acdo, as estruturas temporais que reclamam uma narracdo e joga com os codigos

narrativos da lingua em questao.

«[A mimesis Il] pela sua fun¢do de mediacdo e transgressdo, abre o
mundo engrandecido da composi¢do poética, a possibilidade de uma
historia e a capacidade que ela tem de ser seguida e institui, nas palavras

. . . . ;. 131
de Riceeur, a literariedade da obra literaria.»

A atividade configuradora dos acontecimentos, das agdes, opera uma transicdo da
mimesis I para a mimesis I, através da transicdo da ordem paradigmatica a uma ordem
sintagmatica. S3o os tragos temporais que permitem a intriga fazer a mediagao e embora
estes sejam estranhos a Aristoteles, eles estdo implicados no dinamismo constitutivo da
configuragdo narrativa, dando, assim, o seu sentido pleno ao conceito de concordancia
discordante. A mimesis II resolve o paradoxo agostiniano do tempo de um modo

poético.'*?

«[...]pela sua estrutura episodica, o tempo narrativo faz referéncia ao
tempo em que os acontecimentos se desenrolam ou poderiam desenrolar,
isto é, ao tempo do mundo: mas por outro lado toda a narrativa constroi
uma nova pertinéncia semdntica ao inscrever os acontecimentos no tempo
do discurso. E isto implica uma estrutura¢do qualitativa do tempo segundo
a logica do que é provavel: a intriga gera universais poéticos, isto é,
possiveis, porque nela os episodios seguem-se “ndo um apos o outro”,
mas um por causa do outro. Este “nexo causal” ndo é agora o nexo
necessario da logica, mas um nexo verosimil. A intriga produz categorias
verosimeis, quando a estrutura repousa sobre o nexo interno e ndo sobre
acidentes externos. Entdo, compor intrigas ¢ fazer surgir universais
poéticos, o que significa que a atividade poética se caracteriza ndo por ver

. . 133
o universal, mas por fazé-lo surgir.»

A narrativa como atividade dindmica, consiste, entdo, na representacdo e nao na
simples reproducao da realidade, ela ndo esta obrigada a seguir uma ordem temporal

cronologica, esta pode nem existir. Ela obedece a ordenagdo logica (segundo a

130 Cf. Soares “Tempo”, 115-118.
131 Portocarrero, Horizontes, 68.

132 Cf. Soares “Tempo”, 118-119.
133 Portocarrero, Horizontes, 65-66.
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necessidade e a verossimilhanga) dos fatos, como defendia Aristoteles, o que ¢ muito

. - s 134
diferente da cronica e da descrigao.

Podemos agora fechar o circulo daquilo que ¢ o entendimento da atividade mimética,
com a compreensdo daquilo que Ricceur designa como mimesis 1II. Esta ¢ um estadio
representativo, complemento da mimese II. E o conceito de aplicagdo gadameriano, isto
¢, € no leitor que se conclui o percurso da mimese. A atividade fundamental da mimesis

III é a leitura.'>’

«[...]so o ato de leitura, escuta e apropriagdo, em sentido
gademeriano, consegue, de fato, realizar a refiguragcdo construida pela
proje¢do do mundo do texto, o tal mundo mediador entre tempo

. . g 136
cronologico e tempo vivido.»

Sao o esquematismo e a tradicdo que mantém uma relagdo com o tempo. Ambos
requerem a atividade da leitura para serem ativados e assegurarem a continuidade que

une a mimesis 111 a mimesis 11.

O esquematismo ¢ a «capacidade que a imaginagao “produtiva” tem de engendrar, na
tessitura da intriga ou no ato configurante, uma inteligibilidade mista entre o tema da
historia narrada e a apresentagdo intuitiva das circunstancias, dos carateres, dos

episodios e das fortunas de mudanca que produzem o desenlace»'”’.

r

A tradicdo ¢ a «transmissdo viva de um legado inovador que sempre pode ser
reativado por um regresso aos momentos mais criadores do fazer poético. E supde dois
fatores interdependentes: a sedimentacdo (guarda os paradigmas universais ancestrais
que enforma a composi¢ao das intrigas e sdo resistentes as mudancgas) [isto ¢ importante
na terapia...] € a inovacao, que tem sempre lugar na narrativa, uma vez que cada

narrativa ¢ sempre um ato singular e novo.»'">*

«[...Jo alcance purificador da Poética reside justamente na conversdo

do imaginario humano que o corpo do texto realiza pelo modo como

134 Cf. Soares “Tempo”, 120.

135 Cf. Soares “Tempo”, 122.

136 Portocarrero, Horizontes, 68-69.
137 Soares “Tempo”, 121.

138 Soares “Tempo”, 121.
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questiona o universo sedimentado das ideias admitidas e como refigura,

inovando»'”’

Pela leitura, o sujeito ¢ tocado pelo outro na sua interioridade, participa de mundos
diferentes, que enriquecem o conhecimento que ele possui de si mesmo e dos outros.
Dai que para Ricceur «compreender-se a si mesmo seja, para o novo sujeito (pessoa),
entender-se a si mesmo diante das propostas de sentido do textor.'** Assim, o mythos
sO atinge o seu pleno sentido quando ¢ devolvido ao tempo da agdo efetiva e da paixdo

pela mimesis 1II; é esta reflexdo que Ricceur extrapola das entrelinhas da Poética.'*' E,

entdo, pela mediagdo narrativa que acedo ao tempo:

«[...]Jndo ha acesso direto ao tempo. Este faz parte de mim, ¢ invisivel
em si mesmo, o que impossibilita a elabora¢do de uma fenomenologia
pura. (do Tempo) Exige, pelo contrdrio, a mediagdo do discurso indireto,
o da intriga narrativa que, pelos lagcos que estabelece entre episodios,
permite que a vivéncia discordante do tempo tenha finalmente uma
representagcdo concordante. [...] sem narrativa ndo ha acesso direto ao
tempo, tal é o pressuposto de que parte Ricceur, em consequéncia do
falhango da filosofia (ou fenomenologia) de Agostinho a Heidegger para

. 142
conceber o tempo vivido de modo coerente.»

Por isso, o homem tende a datar (historicamente, cronologicamente ou
humanamente) o seu percurso de vida por relacdo a acontecimentos vividos por si € ou
por outros. Acontece frequentemente nas TNC a pessoa comegar o seu pedido de ajuda
mediante narracdo a partir da manifestacao da doenga, ou acontecimento traumatico, ou

até de uma vivéncia particular.

«[...Ja narrativa é guardida do tempo, na medida em que ele s6 pode ser

: 143
pensado na medida em que ele for narrado.»

Toda esta experiéncia leva-nos a pensar quem ¢ este leitor, quem ¢ esta pessoa, este

paciente. Esta ¢ a identidade do quem, esta operagdo narrativa desenvolve uma

139 Portocarrero, Horizontes, 68.
140 Soares “Tempo” 124.
141 Soares “Tempo” 124.
142 Portocarrero, Horizontes, 57.
14 Soares “Tempo” 143.
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identidade dinimica onde se concilia identidade e diversidade. '** Podemos agora
abordar a questdo da identidade narrativa, que na obra Soi-méme comme un autre

Ricceur desenvolverd, e que faz a articulacdo entre a identidade idem e a identidade ipse.

«A diferenca entre identidade idem e ipse ndo é mais do que a
diferenca entre uma identidade substancial ou formal e a identidade

narrativa.»'®

A mesmidade do sujeito ¢ entendida como um idem, caraterizado pela unicidade; o
sujeito ¢ entendido como uma continuidade ininterrupta ao longo do seu
desenvolvimento, que se manifestard pelo cardcter; esta identidade significa a

permanéncia no tempo oposta a diversidade.

A ipseidade, por sua vez, assenta sobre uma estrutura temporal similar ao modelo de
identidade dinimica resultante da composicio poética de um texto narrativo.'*® A
pessoa pode ser refigurada pela aplicagdo reflexiva das configuracdes narrativas. Esta
pode incluir a mudanca, a mutabilidade, na coesdo de uma vida, contudo a pessoa
mantém-se ela mesma pela palavra dada, pela promessa. A pessoa serd assim, leitora e
escritora da sua propria vida. Esta refiguracdo da historia de vida transforma-a num
tecido de historias narradas, em que a doenca € muitas vezes pode ser um fator de
refiguracdo. A ipseidade marca a sua permanéncia no tempo, definida por uma certa
constincia de disposicoes e pela fidelidade a si-mesmo, que se demonstra no
cumprimento das promessas, da palavra dada; a mesmidade marca a permanéncia no

tempo pelo carécter, ¢ uma identidade de objeto.'*’

A ipseidade ¢ assim a identidade de um individuo formado pelas obras de cultura que
aplicou a si-mesmo; o conhecimento de si ¢ uma interpretagdo de si mesmo; ¢ o
resultado da apropriacdo de personagens ficticias pelo leitor. O auto-conhecimento
resulta pois de um exame de si. Transpor esta forma de ser para a situacdo de doencga e
de como ela pode toldar essa capacidade de autoanadlise, alterando o discurso que a

pessoa tem sobre si mesma e a ideia que ela constrdi sobre si. E na histéria composta

144 Cf. Soares “Tempo”, 145.

' Riceeur, Paul. Temps et Récit III. Le Temps Raconté. (Paris: Le Seuil, 1985), 355: «A la différence
de I’identité abstraite de Méme, 1’identité narrative, constitutive de 1’ipséité, peut inclure le changement,
la mutabilité, dans la cohésion d’une vie.»

146 Soares “Tempo”, 146.

7 Cf. Soares “Tempo”, 143.
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que o paciente pode reconhecer a sua mesmidade e ipseidade, isto €, reconhecer-se a si

proprio.

A ideia ricceuriana de identidade narrativa pode ser aplicada apenas a uma pessoa e
também a uma comunidade. Ela ¢ a resolucdo poética do circulo hermenéutico. Esta ndo
se esgota na questao do sujeito ou de uma comunidade, pela leitura somos levados a
experimentar mundos diferentes e a reconfigurar o nosso horizonte de compreensao
sobre ndés mesmos € sobre o mundo, neste sentido a narrativa exercita mais a

imaginagdo do que a vontade.'*®

«A refiguragdo narrativa confirma este traco do conhecimento de si-
proprio que ultrapassa de longe o dominio narrativo, a saber que o si-
proprio ndo se conhece imediatamente, mas apenas indiretamente pelo
desvio dos signos culturais de todas as espécies que se articulam sobre
mediagoes simbolicas, as quais, por sua vez articulam ja a agdo e, entre
elas, as narrativas da vida quotidiana. A mediagdo narrativa sublinha este
cardcter notavel do conhecimento de si proprio ser uma interpretag¢do se
si proprio. A apropriagdo da identidade da personagem ficticia pelo leitor
é uma das suas formas. O que a interpreta¢do narrativa traz propriamente
é precisamente o cardcter de figura do personagem que faz com que o si
proprio, narrativamente interpretado, descubra ser ele mesmo um si-
proprio figurado — que se figura tal ou tal. E sobre este plano que coloco o
que chamo a virtude purgativa, no sentido de katharsis aristotélica,
experiéncias de pensamento postas em cena pela literatura e, mais

. .. . ~ . . . 149
precisamente, os casos limite da dissolu¢do da identidade-idem.»

Apesar de Ricceur partir da intriga e nortear a sua reflexdo através do campo da
narrativa de fic¢ao e defendendo a construcao da identidade narrativa no encontro com a

leitura, ndo quer dizer que aquele que 1€, apenas 1€. Quem 1€, vive também outras

18 Cf. Soares “Tempo”, 147.

' Paul Ricceur, “L’identité Narrative”, in: Revista Esprit, 304: «La refiguration par le récit confirme
ce trait de la connaissance de soi qui dépasse de loin le domaine narratif, & savoir que le soi ne se connait
pas immédiatement, mais seulement indirectement par le détour de signes culturelles de toutes sortes qui
s’articulent sur les médiations symboliques qui toujours déja articulent 1’action et, parmi elles, les récits
de la vie quotidienne. La médiation narrative souligne ce caractére remarquable de la connaissance de soi
d’étre un et interprétation de soi. L’appropriation de I’identité du personnage qui fait que le soi,
narrativement interprété, se trouve étre lui-méme un soi figuré — qui se figure tel ou tel.

C’est sur ce front que je place ce que je viens d’appeler la vertu purgative, au sens de la catharsis
aristotélicienne, des expériences de pensée mises en scéne par la littérature, et plus précisément les cas
limites de dissolution de I’identité-idem.»
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formas de interacdo com o seu meio e com os outros. O paciente, que 1€ (mais ou
menos, com as devidas repercussdes na constru¢do da sua identidade pessoal), narra ao
terapeuta o seu pedido de ajuda, que pode ser muito especifico e concreto ou nio,
consoante o estado de satide em que se encontre. E esta narrativa vai-se alterando de
acordo com a evolugdo do tratamento. A queixa que do paciente pode afetar uma ou
varias dimensdes da sua vida, por isso a narrativa sera tdo extensa quanto o sdo as

dimensodes existenciais afetadas.

Também se verifica muitas vezes que a capacidade que a pessoa pode ter ou ndo de
se “dizer”, se associa muitas vezes a cultura que a pessoa tem. Embora isto ndo seja
linear, porque também aparecem pessoas com uma grande cultura e que por razdes da
propria doenca, ou ndo, ndo sdo capazes de sair de determinado paradigma que criam
acerca de si mesmos. Num ou noutro caso o terapeuta deve estar atento e procurar
ajudar a pessoa a refletir sobre si e isso pode ser feito numa fase do tratamento em que a
pessoa tenha capacidade para o fazer. Esta ajuda pode ser feita no contexto do
procedimento da terapia ndo convencional ou no encaminhamento da pessoa para uma

outra psicoterapia ou para avalia¢do psiquiatrica.

A narrativa interpela o outro e integra a vivéncia pessoal na experiéncia coletiva e
ajuda também a pessoa a compreender-se como situada no tempo do mundo, a

compreender-se a si mesma.

«A identidade narrativa surge como o resultado de uma vida bem
examinada, que a narragdo clarifica através dos efeitos culturais e das
obras que a concretizam. As psicoterapias mostram, por seu lado, como as
historias de vida sdo corrigidas pelas narragoes sucessivas que sobre elas
vdo sendo feitas, de tal forma que um sujeito, ou um povo podem, em
ultima andlise, reconhecer-se nas historias que sobre eles foram sendo
contadas. Ha portanto uma circularidade entre as diversas narragoes da
identidade e a recegdo posterior desses textos. Este circulo da mimese ndo
¢ porem vicioso. Pelo contrario, é virtuoso. Por isso, é que a narragdo
pode guardar o tempo e as identidades narradas, porém sempre de forma

, 150
diferente.»

150 paula Ponce de Ledo, Hermenéutica e Psicoterapia: da narra¢do ao narrador. Consultado em 10
de Fevereiro de 2017, http://hdl.handle.net/10316.2/38785, 103.
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A incapacidade da identidade narrada se poder dizer, que muitas vezes ¢
condicionada pela situa¢dao de doenca, abre-se a reflexao terap€utica sobre o sofrimento.
A fragilidade e a vulnerabilidade da pessoa necessitam, assim, de um cuidado e de
atencao por parte do terapeuta que ¢ aqui o outro, em ordem a que lhe permita recuperar
a sua saude e a sua capacidade narrativa, ndo apenas para a manuten¢ao da sua

mesmidade, mas também da sua ipseidade.

No encontro terapéutico, seja ele de que natureza for, hd sempre uma fragilidade e
uma vulnerabilidade agravadas pelo sofrimento (fisico ou moral) que procuram ser
restauradas e mediadas através do outro que acolhe e orienta o “si-mesmo”. Esta
orientagdo da-se dentro do seu espectro de acdo capacitante no restabelecimento da

saude e da sua reconfiguracdo narrativa e consequente enriquecimento da sua ipseidade.

A doenga, seja qual for a sua origem, cria desequilibrio organico e emocional na
pessoa, ja falivel por natureza, aumentando assim a possibilidade da falha, para consigo

mesSmo € para com O outro.

A saude, de que normalmente s6 se sente a falta, aquando da sua auséncia, deve
entdo ser preservada e cultivada, ndo s6 para o bem-estar do homem, mas também para
preservar a sua relagdo com os outros. Mas quando este quadro ideal ndo consegue ser
mantido, a doenga, que provoca sofrimento, pode também ser uma oportunidade do
homem repensar a sua relacdo consigo mesmo (no respeito que tem pela sua satde) e a
sua relacdo com o outro. Com efeito, o sofrimento causado pela doenca pode afetar a
relagdo com os outros (quer a nivel pessoal, profissional e social). Estando no mundo,
através do seu corpo, o homem estd em relagdo com o outro. Outro como ele, fragil na

sua constituicdo e passivel de falhar; falhar consigo mesmo e com o outro.

Um terapeuta atento deve, desta forma, estar alerta para esta estrutura do humano ao
receber e escutar a linguagem do lamento, da queixa, do sofrimento do outro que, neste
caso estd em situagdo de fragilidade. Até porque, a nosso ver, se o homem ¢ nao
coincidéncia consigo mesmo, se ¢ fragil, mistura, cindido, despropor¢do e passivel de
falhar, numa situacdo de doenca, estas caracteristicas da sua condi¢do estio muito mais
exacerbadas. Daqui o valor do cuidar e a importancia da narrativa na terapia, como

forma de possibilitar as capacidades humanas.
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Neste caso, o terapeuta, tendo em consideragdo a falibilidade do homem como
condicdo e o verdadeiro nucleo da despropor¢ao humana, tera o seu trabalho certamente
facilitado e a reabilitacdo fisica e emocional serd mais segura, dado que o terapeuta esta

mais sensivel a propria estrutura humana que pretende ajudar a tratar.

O cuidado e o cuidar sdo pois o grande horizonte tedrico destas terapias de
proximidade que se distinguem pela sua dimensao de encontro e de respeito pelo fragil e
que recorrem ao didlogo e & mediacdo hermenéutica como complemento das suas

técnicas particulares.

As referidas terapias distinguem-se pela sua recusa do modelo mecénico e anénimo
de aplicacdo, s3o uma forma de care que podemos entender recorrendo as éticas do care

que se desenvolveram nos Estados Unidos e Europa nos ltimos anos.

Vamos perceber, entdo, a reacdo destes movimentos face as politicas de satde
contemporaneas ¢ ao modelo principalista da Bioética. Este movimento do cuidado
reage a uma medicina cada vez mais mecanica e cientifica, em que o médico lida com
exames de diagnodstico e ndo se importa com a escuta do paciente, com a sua narrativa
de vida, nem tao pouco com os seus valores. A medicina narrativa (R. Charon) e as
¢ticas do care sdo pois tendéncias importantes da nossa época que ndo devemos

esqucecer.
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II. SEGUNDA PARTE

1. Eticas do cuidado: A fragilidade como niicleo da ética do cuidado.

A questdo da saude tem sido nos tltimos tempos o principal revelador da fragilidade
humana e o espago de experiéncia em que ela pode ser observada em varios dominios

da vida.

O tema de investigacdo que seguimos conduziu-nos a questdo contemporanea da
ética do cuidado. Parece-nos que esta ética propde conceitos importantes que se cruzam

com a propria filosofia de Paul Ricceur, na sua antropologia mais tardia.

Acreditamos ter, assim, uma nog¢do mais concreta do campo de aplicabilidade destes
conceitos a antropologia do humano. Deste modo, esbocaremos a linha fundamental
desta perspetiva ética, sempre com o exemplo pratico das medicinas ndo convencionais
em vista, uma vez que nelas se trata de uma pratica inserida numa sociedade com
determinadas necessidades e lacunas, tentando estas terapias responderem e

colmatarem, pelo menos, algumas destas necessidades.

O cuidado de que falamos aqui é uma resposta a fragilidade. E um problema

S1 ¢ a forma de

filosofico, psicologico, socioldgico e politico. A «caring atitude» '
renovar hoje o problema do lago social de atengdo ao outro, pois cuidar implica sair de
si e ‘importar-se com’ , exige a solicitude ou o estar comportamentalmente ligado a
pratica da proximidade. O cuidar inscreve-se no ambito da antropologia que combina a
vulnerabilidade e a dimensao relacional do ser humano. Dimensdes estas que englobam
a dependéncia e a interpendéncia nas relacdes humanas, assinalando-as como tragos

fundamentais da condi¢ao humana.

«A emergéncia do tema do cuidado como categoria filosofica, nestes
ultimos trinta anos, é muito reveladora do fato de este tema ndo aparecer
num campo intelectual determinado: ndo é no estudo tradicional dos
ensaios sobre o cuidado, mas no campo da ética feminista que apareceu

nos Estados Unidos, com uma coloragdo de contesta¢do politica muito

151 Cf. Fabianne Bruggre, L ‘éthique du care, (Paris: PUF, 2011), 11.
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marcada e com o questionamento de uma ordem moral de tipo masculina,
fundada essencialmente sobre a justica. As intelectuais feministas ndo se
preocuparam nada com as problematicas das cuidadoras tais como nos as
reconhecemos nos profissionais acordados e mesmo militantes. trata-se
antes de lhes encontrar uma espécie de ‘“‘economia” paralela, a dos
cuidados quotidianos, ndo reconhecidos e por vezes dissimulados,
prestados pelas mulheres, geralmente em casa, ou ainda nos
estabelecimentos de cuidados. O care torna-se, assim, uma nocdo critica,
extremamente lata, com grande potencial mediatico e quando os autores
(as) francofonos (as) o descobrirvam e disseminaram ele parecia ter caido
de lado nenhum — uma descoberta genial! E surpreendente que a
literatura recente sobre o sujeito, muito presa aos textos anglo-saxonicos
de referéncia, ignore candidamente a quantidade de andlises, sobretudo
francofonas, que sustentam e defendem desde ha muito uma nogdo elevada
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de cuidado.»

Tentaremos mostrar, ao longo da nossa reflexdo, como este movimento feminista
acontece e como a filosofia francesa tinha ja pensado algumas das categorias que
surgiram como «novas» em determinadas autoras americanas das éticas do cuidado e da
sociologia, tendo em consideragdo que no francés € dificil traduzir o termo care numa so
expressdo ' Care, ou cuidar é um verbo transitivo, ¢ sempre acompanhado de um
complemento: quem cuida, cuida de alguém, cuida de si mesmo. E ¢ também um
substantivo que em determinados contextos tem sido considerado, por alguns autores

franceses, como atencdo, solicitude ou preocupagao. Na area da saude em Franga os

152 Michel Dupuis, Le Soin, une philosophie: choisir et vivre des pratiques de reconnaissance
réciproque. (Paris : Editions Serli Arslan, 2013), 155: «L'émergence du théme du soin comme catégorie
philosophique, au cours des trente derni¢res années, est trés révélatrice du fait que ce théme n'apparait pas
dans un champ intellectuel déterminé: ce n'est pas dans 1'étude traditionnelle des essais sur le soin, mais
dans le champ de I'éthique féministe qu'il est apparu aux Etats-Unis, avec une couleur trés marquée de
contestation politique et de remise en cause d'un ordre moral de type masculin, fondé essentiellement sur
la justice. Les intellectuelles féministes ne se préoccupaient pas du tout des problémes des soignants
comme nous les reconnaissons chez les professionnels convenus voire militants: c'est avant de leur
trouver une sorte d '«économie» parallele, celle des soins quotidiens, méconnue et parfois déguisée,
fournis par des femmes, généralement a domicile ou dans des établissements de soins. Le soin devient
ainsi une notion critique, extrémement large, a fort potentiel médiatique et lorsque les auteurs
francophones 1'ont découverte et diffusée, elle semblait tombée de nulle part - une brillante découverte! Il
est surprenant que la littérature récente sur le sujet, trés attachée aux textes de référence anglo-saxons,
ignore franchement la quantité d'analyse, notamment francophone, qui a longtemps soutenu et défendu
une haute notion de soins. »

'35 Cf. Elisabeth Noél-Hureaux, Le care: un concept professionnel aux limites Humaines? in:
https://www.cairn.info/revue-recherche-en-soins-infirmiers-2015-3-page-7.htm, 9).
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“cuidados” sao alguns aspetos do care que atuam contra aquilo que prejudica a saude da

154
pessoa.

A saude, que ndo chama a atencdo sobre si (normalmente s6 se sente a falta na sua
auséncia), deve ser preservada e cultivada, ndo s6 para o bem-estar do homem, mas
também para preservar a sua relagdo com os outros. Mas quando este quadro ideal nao
pode ser mantido, a doenga, que provoca sofrimento, pode também ser uma
oportunidade para o homem refletir a sua relacdo consigo mesmo (no respeito que tem
pela sua saude) e com o outro, na medida em que o sofrimento causado pela doenga
pode afetar a relagdo com os outros (quer a nivel pessoal, profissional e social). Estando
no mundo, através do seu corpo, o homem estd em sempre em relagdo com o outro. O
outro como ele, ¢ fragil na sua constituicdo e passivel de falhar. Falhar consigo mesmo e

com o outro.

A tarefa do cuidado comeca hoje a ser vista hoje como condicdo sine qua non da
propria condi¢do de possibilidade da atividade econdmica e politica. Trata-se de
defender uma figura inédita de atengdo aos outros e da responsabilidade social numa
sociedade que se tem excedido nos modelos individualista e de mercado. A razdo de
porque isto sucede, tem a ver com o facto de estarmos todos sujeitos a condi¢cdes de
vulnerabilidade, essencial ou contingente, como em situagdes de problemas de «saude,
miséria social, econdmica, culturais, afetivas, politicas, etc. Estas adversidades podem
ser consideradas como apelos a solidariedade efetiva, a ajuda, ao cuidado. Elas exigem
ser compreendidas, reconhecidas e depois processadas, tratadas e curadas. Elas
interpelam uma sensibilidade capaz de entender e de agir — a vulnerabilidade

contingente interroga imediatamente a vulnerabilidade essencial de si e do outro.»'*

S4er Noél-Hureaux, “Le care”, 8.

135 Cf. Dupuis, Le Soin, 23 : «[Ainsi en va-t-il des miséres de toutes sortes qui nos atteignent:] santé,
miseres sociales, économiques, culturelles, affectives, politiques, etc. Ces miséres peuvent E&tre
considérées comme des appels a la solidarité effective, a 1’aide, au soin. Elles en appellent donc a une
sensibilité¢ capable d’entendre et d’agir — la vulnérabilité contingente en appelle immédiatement a la
vulnérabilité essentielle de soi et d’autrui.»
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2. O que sao as éticas do cuidado e o que criticam.

Pensar o cuidado exige uma inteligibilidade nova, diferente dos habitos de partilha
tradicional privada e publica e do tipo de sociedade habitual; a proposta ¢ ultrapassar o
neoliberalismo. Assim, a ética do cuidado tem trés niveis de argumentagdo: a) encarna
uma determinada voz na constatacdo das desigualdades, nomeadamente, do género; b)
implica um “importar-se com”, ja que considerar a vulnerabilidade exige a possibilidade
de criacdo de politicas adequadas aos novos regimes de protecdo dos individuos; c)

pressupoe a igualdade de géneros. E nao so.

A ¢ética do cuidado nasce nos anos 80 do séc. XX com uma série de trabalhos
académicos marcados pela vaga do liberalismo econdémico que comecou nos Estados-
Unidos com Ronald Reagan e de Margareth Thatcher no Reino Unido e com todas as

. . . , 156
alteragdes socio-econdmicas que dai decorreram.

E Carol Gilligan, com sua obra Uma voz diferente’”” a autora mais influente nesta
matéria, mas ha outras representantes como, Nel Noddings (1894) que, com a sua obra
«Caringy, °® defende um naturalismo feminino em que a norma do cuidado estd
enraizada na maternidade, € o0 mesmo acontece com Sarah Ruddick em «Maternal
Thinking»'*’. Na filosofia do séc. XX o cuidado fora explorado filosoficamente em
autores como Heidegger, Levinas, Ricceur e mediante este Ultimo, articularemos, o

cuidar com a nogao de fragilidade afetiva.

Esta defesa do cuidar resulta da descoberta de uma nova moral, que dd voz ao
“importar-se com” e ao sentimento de responsabilidade relativamente a consideracao do
bem-estar dos outros; devemos assinalar neste movimento duas ordens de conduta
benéfica ao crescimento na sociedade do sentido da atencdo aos outros: a
responsabilidade e a entreajuda. Nesta teoria, a ‘pessoa moral’ ¢ aquela que ajuda os
outros. A bondade ¢ um ato de servir, cumprir as suas obrigagdes e responsabilidades
para com o outro. Os valores e os lagos humanos ndo podem ser reduzidos a puras

transacdes comerciais.

136 Cf. Patricia Paperman, Care et Sentiments, (Paris: PUF, 2013).

157 Cf. Brugére, L éthique du care, 9.

158 Nodings, N., Caring: A Feminine Approach to Ethics and Moral Education, (California:
University of California press, 1986).

1% Sarah Ruddick, Maternal Thinking: Toward a Politics of Peace, (EUA, Beacon Press, 1995).
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«Os fundamentos de uma tal ética tém a necessidade de considerar os
humanos como seres relacionais e incarnados, contra toda a tentagdo
objetivante da moral. Ao mesmo tempo, esta ética recente, estruturada por
referéncia a uma inteligéncia ndo separada dos afetos, toma direcoes
muito diferentes segundo os autores que a seguem. existem éticas do
cuidado, mais ou menos politicas, mais ou menos feministas e mais ou
menos criticas do neoliberalismo. E por isto que é necessdrio evocar ds

vezes a ética do cuidado e outras vezes, as éticas do cuidado.»'®

Lembremos que o objetivo destas éticas «& colocar em causa as certezas bem
estabelecidas da moral tradicional para fazer surgir praticas enraizadas no cuidado com
os outros, praticas subestimadas, porque largamente exercidos pelas mulheres».'®' A
ética do cuidado ¢ democratica, reconhece as diferengas. No seu ambito, o feminismo
contesta as normas e os valores democraticos: «a atencdo aos outros e a
responsabilidade face as necessidades do mundo t€ém um sentido eminentemente
politico e social»,'® fazendo entender todas as vozes, as vozes esquecidas de quem

cuida. Gilligan ndo quer reduzir o sexo a ética moral,

«[...Jquer apenas mostrar as tendéncias comportamentais e esforca-se
por exibir a tradi¢do que dita as tendéncias comportamentais a ter assim
um alivio teorico de uma concegdo de identidade moldada pelas sujeicoes

, . . 163
do género, constituidas socialmente desde a pequena infdancia.»

Nestas éticas do cuidado parte-se do principio de que na realidade «nao somos todos
. . .. . 164
iguais, apesar do nosso estatuto de sujeito de direito». ~ Elas pretendem resolver os

diferentes problemas morais, baseando-se em critérios relacionais e contextuais de casos

10 Brugere, L'éthique, 5-6: «Les fondements d’une telle éthique tiennent dans la nécessité de
considérer les humains comme des étres relationnels et incarnés contre toute tentation objectivant de la
morale. En méme temps, cette éthique trés récente, structurée par la référence a une intelligence non
séparée des affects, prend des directions trés différentes selon les auteur(e)s qui la portent : il existe des
éthiques de care plus ou moins politiques, plus ou moins féministes, plus ou moins critiques a 1’égard du
néolibéralisme. C’est pourquoi il faut évoquer parfois 1’éthique du care et d’autre fois, les étiques du
care.»

1! Brugére, L ‘éthique, 16: «[...]remettre en cause des certitudes bien établies sur la morale pour faire
surgir des pratiques enracinées dans le souci des autres et sous-estimées, car largement exercées par des
femmes.»

12 Brugére, L’éthique, 25: «L’attention aux autres face aux besoins du monde ont un sens
éminentement politique et social.»

1 Brugere, L'éthique, 27: «ll s’efforce d’exhiber les assignations qui dessinent des tendances
comportementales et no pour soubassement théorique une conception de I’identité faconnée par les
assujettissements au genre, construits socialement dés la petite enfance.»

164 Bruggre, L éthique, 41: «[...] nous ne sommes malheureusement pas tous égaux malgré notre statut
de sujet de droit [...].»
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concretos € nao apenas nos critérios da lei e da imparcialidade que vigoram nas éticas

da justica, que se fundam em principios universais.

Os trabalhos de Gilligan sdo proximos aos de J. Butler que, na obra «Uma vida
;e 165 - A
precaria»,  defende que nem todos se bastam a si mesmos e essas pessoas que t€ém um
estatuto legal e politico suspenso, contam pouco para a sociedade, sio normalmente

desumanizadas.

«A vulnerabilidade testemunha a fragilidade e a invisibilidade das
vidas reais (desemprego, precariedade, exclusdo, etc).», «o ser humano
ndo ¢ somente um sujeito de direito, mas uma pessoa em que a poténcia de

. . . . . 166
vida ou de se poder dizer ou de agir podem ser precavidos/prevenidos.»

Assumir a vulnerabilidade ¢ algo que todas as mulheres, de todas as épocas,
conhecem bem. «O feminismo deve afastar-se da sua arrogdncia ocidental.»'®’ Esta
arrogancia reside naquele feminismo que pretende igualar homens e mulheres em
termos de direitos e deveres e que defende que as mulheres podem tanto ou mais do que
os homens. Ha diferencas entre homens e mulheres e essas diferencas devem ser
salvaguardadas pela manutengdo da dignidade de cada um, seja homem ou mulher.
Assim como, a igualdade na valorizacao das tarefas desempenhadas por cada pessoa,

também deve ser preservada.

Gilligan coloca em causa o dogmatismo moral tradicional, denunciando a
manipulacdo da universalidade, desconstruindo-a ou criticando-a, quando ela ndo ¢
contextualizada. A vulnerabilidade ndo pode ser universalizdvel, no sentido em que
possa ser exatamente igual para todas as pessoas. Cada um, no seu contexto diferente,
pode tornar-se mais ou menos vulneravel em funcao das alteragdes a que podem estar
sujeitos nas suas vidas: doenca, desemprego, perda de apoios institucionais, perda de
referéncias afetivas, etc. A vulnerabilidade reflete sempre uma situagdo singular e

concreta.

15 Judith Butler, Precarious Life: The powers of a mourning and violence, (London: Verso, 2004).

1 Brugere, L 'éthique, 41-42: «La vulnérabilité témoigne de la fragilité et d’invisibilit¢ des vies
réelles, pas seulement sociale, mais également vitale et environnementale, avec une différence, un fossé
qui se creuse chaque jour entre ceux qui n’ont rien et sont préts a basculer (chdmage, précarité, exclusion,
etc.) [...] L’étre humain n’est pas seulement un sujet de droits, mais une personne dont la puissance de
vie ou le pouvoir de dire et d’agir peut étre empéché.»

1" Brugere, L ‘éthique, 41-42: «Le féminisme doit désormais se départir de son arrogance occidentale

[...]».
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Para a autora, se a ética, por intermédio das éticas do cuidado, se pode tornar um
saber, € porque ela ¢ capaz de enfrentar uma competéncia ética, mas isto nao basta para
a definir. Uma ética também se carateriza por um ponto de vista que todo o mundo pode
tomar numa situacao dificil. Podemos entender aqui por ponto de vista cada situacao
particular de vulnerabilidade pessoal. E apesar de poder, com precaucao, exprimir um
ideal de ciéncia, esta ética revela, fundamentalmente, uma inquietude existencial e uma
inversdo de contexto, no sentido em que partimos agora da importancia da situagdo

particular e ndo da norma universal.

Esta atitude brota do mundo relacional do cuidado. Ela ¢ diferente da moral que se
identifica com uma razao pratica e justifica a conduta, sobretudo masculina. Contudo, as
¢ticas deontolodgicas, consideram que os inconvenientes desta ética do cuidado sdo o
amor ao proximo, o relativismo, a indisponibilidade de prescrigdes para condutas,

precisamente aquilo que nela ¢ importante e que a distingue das éticas tradicionais. '

«A voz diferente, segundo Gilligan, supoe a possibilidade de uma ética
feminina e masculina, segundo o cuidado e a justica, uma vez que
reconhece todas as formas de universalidade. Falta trazer a palavra e a
expressdo uma ética que transforme a bondade em verdade, o cuidado
com os outros em relagdo consciente e responsavel de si com os
outros.»'”

Mais do que um género sexual, ja que esta ndo pretende ser uma ética sexista, a ‘voz
diferente’ de Gilligan ¢ um tema que pde em causa as disposi¢des e as atividades
mantidas durante um longo tempo por um patriarca habil na moral. O ponto de partida

desta ética ¢ uma cultura democratica, em que deve haver uma igualdade das vozes e

uma prote¢ao dos que experimentam a vulnerabilidade.

«Considerar o lugar do cuidado a partir de uma ética vem valorizar as
praticas de cuidado desigualmente repartidas e ndo reconhecidas, muitas
vezes reenviadas para a esfera privada, ou para os sentimentos. Mas ha

bem mais do que isso no cuidado.» [...] «A ética feminista torna publico o

'8 Brugere, L ‘éthique, 31-34.

169 Brugere, L'éthique, 43: «La voix différente selon Gilligan suppose la possibilit¢é d’une éthique
féministe qui pose 1’égalité des voix féminine et masculine, selon le care et la justice ; elle vaut comme
une reconnaissance de toutes les formes de vulnérabilité qu’il faut porter jusqu’a la parole et I’expression
dans une éthique qui transforme la bonté en vérité, le souci des autres en relation consciente et
responsable de soi avec les autres.»
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que sempre foi considerado privado, o cuidado, e mostra o que ha de
privado num espago apresentado como totalmente publico (...), ela
movimenta as fronteiras estabelecidas entre as esferas privadas e

27 170
publicas.»

A ¢ética de Gilligan tem os seguintes tragos: prote¢cdo da vulnerabilidade;
reconhecimento de que a vulnerabilidade supde um novo horizonte de agdo; verificacao
de que ela ndo é contraditéria & performatividade. E ainda preciso realizar o
empowerment dos sujeitos esquecidos ou negligenciados; e o tema do cuidado deve
conceber a ética como um percurso capaz de reatar com a performatividade. Trata-se
uma maneira de agir em fun¢ao das dependéncias e interdependéncias, considerando-as,

em ordem a atuar da forma mais apropriada.

«Definir o humano como capaz de se preocupar com os outros na
necessidade, torna possivel reconhecer uma vulnerabilidade fundamental
contra a crenga de um individuo todo-poderoso. [...]. No modelo da
vulnerabilidade o fundamento moral especifico das relagoes entre os
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individuos, pressupoe que um atende as necessidades dos outros.»

Enquanto o modelo da autonomia repousa sobre a liberdade e a autodeterminagao da
pessoa isolada, o modelo da vulnerabilidade repousa sobre a relagdo entre a necessidade

de uma pessoa ¢ a resposta de uma outra; ele exige respeito, solicitude.

«A ética do cuidado, apreendida na forma como as mulheres
respondem a dilemas morais, traduz-se na busca de intimidade e
sensibilidade as necessidades do outro, diferenciando-se da ética do
direito que fundamenta a psicologia do desenvolvimento moral, centrada
na busca de realizagdo individual, levando a definicao de maturidade
como sinonimo de autonomia pessoal. Segundo Gilligan as mulheres
norteiam-se por um principio moral distinto, que as leva a priorizar o
outro nas suas ag¢oes morais, indo além do principio de justica. As suas
respostas surgem como “‘indicativas do cuidado e interesse pelo outro que

fundamentam a psicologia do desenvolvimento das mulheres e sdo

170 Bruggre, L éthique, 43-44: «Considérer la place du care a partir d’une éthique revivent a valoriser
des pratiques de soin inégalement réparties et non reconnues, trop souvent renvoyées a la sphére privée
[...] Elle déplace les fronti¢res €tablies entre les sphéres privée et publique.»

17 Brugere, L éthique, 53: «Dans le modele de la vulnérabilité, le fondement moral spécifique des
relations entre les individus tient a la vulnérabilité de I’un et aux actions de 1’autre, le premier occupant
un position qui lui permet de rencontrer les besoins du second.»
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responsdveis pelo que é tido como problemdtico, geralmente, na sua

172
natureza’.»

Gilligan desenvolve a sua tese no confronto com as ideias do psicologo norte-
americano Lawrence Kohlberg (1927-1987) acerca do desenvolvimento moral nas
criancas. «Apesar de a autora ndo ter elaborado uma teoria do desenvolvimento moral,
foi ela quem introduziu de forma mais sistematica uma discussdo sobre as diferencas de
género no campo da psicologia moral.» '3 As suas discorddncias ndo eram
fundamentais, uma vez que Gilligan parte do trabalho de Kholberg para pensar o
desenvolvimento moral na mulher. Para este autor, assim como para Piaget, o foco do
estudo ndo era como a moralidade se desenvolve nos diferente géneros, mas como se
processa o respeito pelas regras em determinados jogos, em ordem a aquisicdo de

concegdes de leis.!”

Por um lado, L. Kohlbergm, com o seu modelo de desenvolvimento moral, focou-se
na capacidade de tomar decisdes com base em principios universais e abstratos de
justica, como o dever e o uso de razao e logica, imparciais. Na sua opinido, eles podem
ser pensados a partir de uma visdo semelhante a da moral kantiana.

O seu modelo de Kohlberg consiste em trés niveis principais de progressdo moral,
cada um contém dois estddios e cria seis estdgios do desenvolvimento moral. O
primeiro nivel ¢ o do estagio pré-convencional: situa-se desde o nascimento até os nove
anos de idade, periodo em que os juizos morais durante esse sdo egocéntricos e
baseiam-se, principalmente, no medo da puni¢do e na deferéncia inquestionavel a
autoridade; o segundo nivel ¢ o do estdgio convencional: entre os 10 a 20 anos, € nesta
fase de desenvolvimento os individuos sdo mais capazes de ver as situagdes do ponto de
vista dos outros, tornam-se conscientes das expetativas sociais e as inten¢des das suas
acdes contam nas decisdes; por ultimo, temos o nivel pds-convencional, que ocorre a
partir dos 20 anos e aqui sao poucas as pessoas que o atingem, segundo os resultados
dos testes feitos por este autor. Estas sao capazes de fazer julgamentos morais baseados
na logica imparcial e nos padrdes universais do que € certo e errado para o bem comum,

que sdo independentes da cultura.

'72 Thereza Montenegro, “Diferencas de género e desenvolvimento moral das mulheres.” in: Revista
de Estudos Feministas, vol. 11, no.2 Floriandpolis July/Dec 2003, 5.

173 Montenegro, “Diferencas de género”, 4

7% Cf. Montenegro, “Diferengas de género”, 10.

175 Cf. Lawrence Kohlberg, Child psychology and childhood education: a cognitive development view.
(New York: Longman, 1987).
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J& Gilligan, defende que a psicologia e os valores femininos, incluindo o modo como
as mulheres definem a moralidade, sdo diferentes das dos homens, dai a sua teoria
relacional que podemos denominar por "ética do cuidado". Gilligan sustentou, por outro
lado que, porque as mulheres entendem-se e¢ definem-se melhor a partir dos seus
relacionamentos e responsabilidades para com os outros, elas tém carateristicas
diferentes que a autora considera valiosas em termos morais.

Existem trés niveis no desenvolvimento moral de Gilligan, onde ela identifica
diferentes valores e crencas em cada estdgio: no nivel pré-convencional, a moralidade
de uma jovem ¢ orientada para si mesma e para a sobrevivéncia individual, baseando as
suas decisoes no que € pratico e melhor para ela; a escolha € inteiramente egocéntrica;
no segundo nivel, o convencional, a mulher desenvolve o sentido de responsabilidade
para com os outros, em que a moralidade ¢ equiparada a bondade e ao auto-sacrificio,
subordinando os seus desejos aos cuidados dos outros, ela € orientada para as relagdes;
por ultimo, Gilligan, identifica o nivel pds-convencional, que ¢ o mais elevado
desenvolvimento moral. Neste nivel, a mulher percebe que suas necessidades sdo iguais
as outras, equilibrando o si e o outro, onde o si ¢ independente e tem de si uma visao

separada.

Cuidar dos outros ¢ também cuidar de si. E claro que as nog¢des de justica e cuidado
na resolucdo de conflitos estdo presentes nos dois sexos, mas tradicionalmente a forma
como a sociedade esteve estruturada, durante muitos séculos, levou a esta

estereotipizacdo do pensamento.

Para Gilligan, a masculinidade ¢ ameacada pela intimidade e constroi-se na
separagdo das relagdes, ao passo que a feminilidade se constréi na intimidade e ¢
ameacada pela separacdo. A ‘voz diferente’ que as mulheres possuem ¢ a do cuidado, a
conce¢ao de moralidade de Gilligan centra o desenvolvimento moral em torno da

compreensdo da responsabilidade e do papel dos relacionamentos.

Os estudos de Gilligan na obra “Uma Voz Diferente” apontam para o fato de haver,
nos homens, a preponderancia da voz de “justica” e, nas mulheres, uma voz de
“cuidado”. Gilligan, possibilita-nos uma nova forma de pensar sobre cuidar, ser solicito

e de agir para com a vulnerabilidade.
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Percebemos que o conceito de vulnerabilidade so6 faz sentido a partir de uma nova
antropologia unitaria e integradora e ndo de dualismos, ja& que quem ¢ vulneravel é-o

como um todo. Por isso, recorremos de novo a Ricceur:

«Reconsiderar a vulnerabilidade e o seu tratamento vem propor novos
modos de funcionamento das economias de mercado mais sociais, de

. . : . 176
felicidade e uma reparti¢do da riqueza mais justa.»

E proposta uma outra légica do elo social, para além da mercantil. A vulnerabilidade
enraiza-se na passividade, ¢ a exposi¢do do ser humano ao que lhe ¢ exterior numa
relacdo assimétrica com os outros. E por sermos seres em relagdo ¢ que somos
vulnerdveis. Assim, a vulnerabilidade surge numa relagao assimétrica e de dependéncia,
desfavoravel relativamente ao mundo fisico € ao contexto social, sendo uma das bases
de intensificacdo do risco na sociedade. A resposta a vulnerabilidade inclui uma

vertente ética e politica.

«A ética do cuidado supoe uma antropologia da vulnerabilidade, uma
ontologia ou um mundo, um ter em conta a dignidade da dependéncia e

. 177
uma filosofia do cuidar.»

Ela representa uma filosofia que se esboca em torno dos conceitos de
interdependéncia, de dependéncia, de vulnerabilidade e autonomia. A ética do cuidado
tem diferentes formas de atengdo aos outros: a solicitude, que ¢ a capacidade de se
preocupar com os outros com grande necessidade ou vulnerabilidade; e o cuidado, que
agrupa um conjunto de atividades e praticas sociais que problematizam em conjunto o
fato de cuidar e receber cuidado. E neste ponto que iremos partir da fragilidade em Paul

Ricceur.

Embora a vulnerabilidade esteja no centro da reflexdo das filosofias do cuidado, ela

ndo tem sido levada em conta nas teorias morais contemporaneas. Dai que se fale num

176 Brugére, L 'éthique, 48: «Reconsidérer la vulnérabilité et son traitement revient & proposer de
nouveaux modes de fonctionnement des économies de marché plus soucieux du bonheur et d’une
répartition plus juste des richesses.»

177 Bruggre, L éthique, 81: «L’éthique du care suppose alors une anthropologie de la vulnérabilité, une
ontologie ou un monde, une prise en compte de la dignit¢ de la dépendance et une philosophie du
‘prendre soin’.»
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® apontado por trés razdes, segundo Barry

esquecimento da vulnerabilidade "
Hoffmaster: a primeira ¢ o dominio do paradigma da autonomia do individuo, a
segunda, o esquecimento do corpo, que ¢ a porta de entrada da vulnerabilidade e por
ultimo a ideia de que os sentimentos nao t€ém lugar nas concegdes racionalistas. Cyndie
Sataureau aponta ainda outra razao para este esquecimento da vulnerabilidade por parte
das teorias morais contemporaneas, orientadas pela justica e pelo sujeito autonomo,
independente, portador de direitos, guiado pelos seus proprios interesses no “mundo do

contrato”: afastou-se do campo da ética as relagdes de cuidado, comecando pelas

parentais.'”

As éticas do cuidado prestam menos atencao a vulnerabilidade em si e mais a relagao
do homem com os outros que nela estd implicada; elas sdo fundamentalmente uma ética
de relacdo: «Ser vulneravel significa ter necessidade dos outros, mais precisamente do
cuidado dos outros.»'® Ora, 4 luz da antropologia de Ricceur” podemos pensar numa
nova visao da vulnerabilidade, diferente da visao de vulnerabilidade como condi¢ao dos
mais fracos. Enquanto todo o homem capaz, ¢ agente e sofredor, ele permite-nos pensar
a vulnerabilidade como sendo propria da condi¢do humana. Quando a capacidade do
homem capaz ¢ lesada ou diminuida de alguma forma ele torna-se sofredor. A

capacidade humana nao ¢ algo de garantido.

«O homem capaz ¢ aquele em que a poténcia para agir pode ser

: N
impedida.»

A sua fragilidade ¢ um apelo a autonomia, isto €, ¢ pela contingéncia imposta pela
vulnerabilidade que o homem se torna auténomo. Esta impoténcia para agir pode ser
intrinseca a pessoa ou pode ser imposta pelas instdncias sociais que privam as pessoas

de se tornarem autonomas.

'8 Cf. Cyndie Sautereau, “Répondre a la vulnérabilité. Paul Ricceur et les éthiques du care en
dialogue.” in: Journal of French and Francophone Philosophy | Revue de la philosophie frangaise et de
langue francgaise. Vol XXIII, no 1 (2015).

7t Sautereau, “Répondre”, 2.

180 Sautereau, “Répondre”, 2: «Que 1’étre humain soit vulnérable signifie qu’il a besoin des autres et
plus précisément du souci des autres.»

181 Sautereau, “Répondre”, 3: «L’homme capable est le méme que celui dont la puissance d’agir est
empéchée.»
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A vulnerabilidade surge no seio do homem capaz de acordo com dois eixos, que
Ricceur caracteriza deste modo no texto La soufrance n’est pas la douleur: o eixo agir-
sofrer relacionado com a poténcia do agir considerado na relagdo consigo mesmo e na
relacdo com o outro; e o eixo si-outro ¢ sua dimensao relacional. Num e noutro caso a
estima de si pode ser afetada pois ela envolve sempre uma dimensao relacional. O
sofrimento revela-se como uma impoténcia, uma incapacidade para agir e para se
estimar a si mesmo. Contrariamente, quando se tem plena confianca nas suas
capacidades hd uma capacidade para agir e nesse agir o eu pode atestar-se; ora «crer que

eu posso ¢ ja ser capaz»lgz.

A estima de si, segundo Ricceur, depende da relagdo com os outros, relacao essa que
¢ também fonte de vulnerabilidade, mas apela, segundo Ricceur a nossa

responsabilidade para connosco-mesmos e para com 0s outros.

E esta ideia de ser capaz que podemos constatar ser o centro nas teorias do cuidado

que, desconhecem Ricceur. Como nos diz Cyndie Sautereau:

«/[...] as teorias do cuidado tém o mérito de orientar o nosso olhar para
algo de essencial: para a manutengdo da vida, da nossa vida, todos temos
necessidade dos outros, mais precisamente e sobretudo, da preocupagdo
dos outros, isto é, do cuidado. Neste sentido, quereriamos sugerir que a
passagem da capacidade a efetivagdo das possibilidades do si ndo é
possivel sem uma ‘“capacidade de cuidar”. [...] que lhe é fundamental
para se desenvolver e manter. Uma tal capacidade de cuidar é assim

: . . 183
essencial ao desenvolvimento e autonomia da pessoa.»

A capacidade de cuidar ¢, entdo, a capacidade de se preocupar com os outros, a
aptiddo para ser responsavel, a competéncia para responder a demanda dos outros. Esta
Gltima toma a forma da solicitude em Soi-méme come un autre.'™ Esta capacidade de
cuidar implica também uma “sensibilidade percetiva”, que ¢ a capacidade de ver, de
discernir quais sdo as necessidades que necessitam de ser colmatadas; ha que saber o

que realmente conta; ela implica também uma “forma diferente de raciocinio ético” que

182 Sautereau, “Répondre”, 5: «Croire que je peux, ¢ est déja étre capable.».

'8 Sautereau, “Répondre”, 6: «[...] les théories du care ont le mérite d’orienter notre regard sur
quelque chose d’essentiel: pour le maintien de la vie, de notre vie, nous avons tous besoins des autres,
certes, mais plus précisément et surtout du souci des autres, c’est a dire du care. En ce sens, nous
voudrions suggérer que le passage de la puissance a effectivité des capacités de soi n’est pas possible sans
une ‘capacité de care’. [...] qui lui est fondamentalement nécessaire pour se développer et se maintenir.»

B4cr Sautereau, “Répondre”, 6.
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analisa a decisdo tomada e quais as consequéncias que decorrerdo dessa decisao para a

. 185
vida da pessoa e dos outros.

Pode-se falar-se ainda sobre uma dimensao afetiva da “capacidade de cuidar”, que
passa pela capacidade de sentir empatia e compaixdo pelo sofrimento e pelas
necessidades do outro. Esta ¢ uma pratica efetiva de preocupacdo com o0s outros, na
medida em que somos afetados e agimos para suprir a necessidade do outro, quer seja
na esfera privada, quer seja na esfera publica. Como nos diz Ricceur em “Le socius et

le prochain”, numa referéncia feita por Cyndie Sataureau:

«A partir do mesmo movimento em que amo os meus filhos e que me
ocupo de uma infancia delinquente: o primeiro amor ¢ intimo, subjetivo,
mas exclusivo, o segundo é abstrato, mas mais vasto. Eu ndo estou quite
com 0s outros, porque ndo os amo como aos meus, individualmente, mas

. . ;186
sempre de maneira coletiva e estatistica.»

Esta capacidade e pratica de cuidar respondem justamente ao que a tradicdo
esqueceu, a vulnerabilidade humana, que se manifesta, geralmente, através de
experiéncias marcadas pela passividade aparente e pela exposicdo aos outros. Cuidar
destas vidas ndo tem como objetivo limita-las, quer sim zelar por elas para as amparar e
proteger. Contudo, este cuidar pode degenerar em violéncia e maus tratos, em caso de
assimetria extrema. A dependéncia ndo deve ser vista apenas de um ponto de vista

negativo, mas a luz de uma ética do cuidado e da sua relagdo com a justica.

A ética do cuidado luta contra a dependéncia e através dela pode passar-se da
dependéncia a interdependéncia, uma vez que somos todos interdependentes
socialmente. Se bem que ha casos em que a interdependéncia ndao € possivel, onde a
reciprocidade ndo € possivel, como no caso dos deficientes profundos. Esta ideia revela
a ficgdo liberal da independéncia. A dependéncia ¢ um problema central nas sociedades

de hoje; ndo se pode reduzir a existéncia a um ideal de cidaddo moral.

A ética tradicional da autonomia esqueceu a fragilidade. O conceito de solicitude em

Ricceur ajuda-nos a repensar a fragilidade humana e a revaloriza-la na perspetiva de

8¢t Sautereau, “Répondre”, 9-11.

18 Sautereau, “Répondre”, 14. apud Paul Ricceur, "Le socius et le prochain” In : Histoire et vérité
(Paris: Seuil, 1964),119: «C’est du méme mouvement que j’aime mes enfants et que je m’occupe de
I’enfance délinquante : le premier amour est intime, subjectif, mais exclusif ; le seconde est abstrait, mais
plus vaste.»

75



uma ética do cuidado. Para Ricceur, ser pessoa passa pela compreensao didria que temos
de n6s mesmos e do outro. A solicitude ¢ esse movimento do si em direcdo ao outro,
que responde a interpelacdo deste. Estima de si, solicitude e instituicdes justas sdo a
«triade constitutiva do éthos pessoaly'®’. E depois, como veremos ao longo do nosso
trabalho, na instituicdo que podemos assistir a uma justica distributiva em que nos
defrontamos com o outro «num face-a-face sem rosto, cada um a partir de uma

distribuigio justax»'*®,

Podemos considerar alguns tracos da antropologia da vulnerabilidade '™ |
nomeadamente, quando a relacdo particular com o outro surge numa situacdo de
desenvolvimento da vida perturbada, o que pode desestabilizar a pessoa. Por exemplo, a
“velhice”, a violéncia doméstica. Estas situagcdes ameagam o ser pessoal do homem na
sua singularidade, na sua relacdo e liberdade. Somos seres no mundo sempre em relacao
com os outros. Nesta relagdao, a memoria e a imaginacao sao importantes e sao passiveis
de serem lesadas pelas dimensdes da vulnerabilidade. A liberdade como encontro faz-se
socialmente e ¢ comunitaria. Ser pessoa ¢ ser com, ¢ o modo humano de ser

(hospitalidade), polarizado por um «tu.

Outro traco desta antropologia da pessoa vulnerabilizada pode ser encontrado na
ameacga a identidade do ser humano, a constituicio do seu eu, a sua ipseidade, na
interacdo com o outro. Esta ameaga pode surgir na solidao desintegradora da identidade.
Por exemplo, numa situacao profissional em que a dignidade da pessoa ndo ¢ respeitada.
A identidade também passa pela constru¢do do eu na narrativa (Ricceur) e muitas vezes
em situagdo de vulnerabilidade o eu ¢ incapaz de se narrar. A identidade também
contétm uma dimensao de promessa — a qual analisaremos mais a frente no nosso

trabalho, recorrendo de novo a Ricceur.

A vulnerabilidade também pode ameacar a capacidade do eu se sentir com a pele,
com os gestos, uma vez que a pele ndo ¢ apenas um mediador relacional, ¢ a nossa
fronteira com o mundo e o outro. Aprendemos com o corpo (ex: doenga, morte,

suicido). Ela ¢ uma ponte de passagem para a vida, mas também para a morte.

187 paul, Riceeur, “Approches de la personne” in: Lectures 2. (Paris: Editions du Seuil, 1992), 205.

188 Riceeur, “Approches”, 206.

18 Cf. Pellissier ¢ Gineste, Humanitude. O termo «humanitude» surgiu em 1980 pela mio do escritor
suico Freddy Klopfenstein e foi retomado por outros autores como Albert Jacquard. Ele serve para
«definir o ‘género humano’, mas também para referir um sentimento proximo da benevoléncia ou da
compaixdoy, 342.
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A perda da voz e da palavra também podem intensificar a vulnerabilidade do eu, uma
vez que pela palavra temos a possibilidade de inscri¢do na ordem do simbodlico e sem
ela ficamos privados n6s mesmos e de agir. Por isso, hd que escutar quem ¢ vulneravel
descobrindo a intimidade da voz, que no encontro terapéutico ¢ feita através do lamento,

da queixa sobre o mal sofrido.

Por estes quatro tragos, podemos perceber que a vulnerabilidade pode ter profundos
reflexos numa natureza biografica e existencial, na qual podera existir o sentimento de
uma vida contrariada e uma perda de referéncias. Compreendemos, assim, as trés
dimensdes da vulnerabilidade que, na mesma pessoa podem, ou nao, verificar-se. A
vulnerabilidade pode surgir numa dimensao bioldgica, por exemplo, numa situagdo de
doenca. Esta também pode surgir ao nivel da dimensao pessoal, por exemplo, quando o
eu toma consciéncia da sua finitude e esta se altera, por exemplo, no contexto de perda
de dignidade laboral. Por tltimo, a vulnerabilidade pode fazer-se sentir no eu na sua
dimensao social, quando o seu contexto se altera, por exemplo, quando numa situagao

de gravidez a pessoa ¢ despedida e ndo conta com apoios do Estado.

Julgamos, a partir deste enquadramento que o eixo que deve comandar a resposta a
vulnerabilidade ¢, caminhando com Ricceur, o cuidado e aten¢do ao outro fomentando
na pessoa vulnerdvel a sua capacidade de agir e promovendo a sua autonomia
(empowerment), invertendo o processo de vulnerabilidade, de tal modo que se dé uma
reconquista da liberdade da pessoa. Neste sentido, ¢ que acreditamos que a instituicao
pode ter um papel de maior valor e ndo deixar o cuidado apenas na esfera do privado. E
¢ neste sentido que aparece a nogao de cuidado como caminho para uma ética atenta as

necessidades de todos e de cada um em particular.

Em Um Mundo Vulneravel, Joan Tronto, outra representante muito importante nesta
tematica do care, define o cuidado como a atividade genérica que compreende tudo o
que fazemos para manter, reparar e preservar o nosso mundo e que tem diferentes

campos de aplicagao.

«De forma geral, sugerimos que o cuidado seja considerado como uma
atividade genéerica que compreende tudo o que fazemos para manter,
perpetuar e reparar o “nosso mundo”, de maneira que possamos viver

bem tanto quanto possivel. O mundo compreende os nossos corpos, nos
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mesmos e o nosso ambiente, todos os elementos que nos procuramos ligar

L
numa rede complexa, de apoio a vida.»

A vida humana ¢ por isto, uma disposi¢do e uma pratica do cuidado. Cuidado na

atenc¢ao as necessidades dos outros ¢ na atividade efetiva de cuidar.

A ¢ética do cuidado contrapde-se a ¢ética da autonomia solipsista e realiza
precisamente dimensdes axiologicas que a €tica da justica ndo cumpre, porque ¢ mais

pratica e toma como referéncia uma outra ontologia do ser humano, a vulnerabilidade.

O cuidado, além da sua dimensdo privada, informal ¢ ndo remunerada, tem uma
dimensdo publica, ele ¢ um processo social e como tal, exige que aqueles que ocupam,
nas institui¢des, posi¢des de poder, de decisdo e de execucdo se organizem em fungao
da vulnerabilidade e da dependéncia daqueles que estdo necessitados de cuidado nas
diferentes relagdes sociais. O care ¢ assim, tanto um desejo quanto uma
responsabilidade, nas suas diferentes praticas e que leva a aborda-lo «a partir do angulo
dos lagos sociais e, especialmente, dos lagos familiares, ou em termos de analise
institucional, ou mesmo a partir de uma sociologia das profissdes, para levar em conta a
profissionalizacdo das tarefas de cuidado»'".

Joan Tronto tenta pensar a partir da “voz das mulheres” e das categorias sociais mais
desfavorecidas, que se ocupam das necessidades dos outros, os valores reconhecidos do

ponto de vista ético e politico.

Na sua obra Le risque ou le care, Joan Tronto, comega por comparar duas teorias

sociais: a sociedade de risco e a sociedade de cuidado'®>.

«O objetivo deste breve ensaio é o de proceder a uma tal comparag¢do.
O conceito de “sociedade de risco” e o argumento segundo o qual uma
nova forma de risco criou uma segunda fase da modernidade, que surgiu
no meio dos anos 1980, pouco depois dos argumentos feministas do
cuidado; ganhou terreno durante os anos 1990, num momento em que a

ética feminista do cuidado foi minuciosamente elaborada. A sociedade de

% Joan Tronto, Un monde vulnerable. Pour une politique du care. (Paris: Editions La Découverte,
2009), 143: «Au niveau le plus général, nous suggérons que le care soit considéré comme une activité
générique qui comprend tout ce que nous faisons pour maintenir, perpétuer et réparer notre «monde», de
sorte que nous puisons y vivre aussi bien que possible. Ce monde comprend nous corps, nous-mémes et
notre environnement, tous éléments que nous cherchons a relier en un réseau complexe, en soutien a la
vie.»

191 Montenegro, ‘“Diferencas de género”, 10.

192 Cf. Joan Tronto, Le Risque ou le care? (Paris: Presses Universitaires de France, 2012).
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risco apresentava-se como tematizagdo de questdes importantes: a
modernidade, a pos-modernidade, o saber e a ciéncia, a natureza mutavel
da sociedade ocidental. Assistimos, com a teoria do risco, a uma
exposicdo objetiva das transformagoes sociais, especialmente propostas
por Ulrich Beck na Alemanha, Anthony Giddens no Reino Unido e, de

. . . 193
maneira um pouco diferente, por Frangois Ewald em Franga.»

Este ensaio quer revelar as comparagdes entre contrdrios: conceitos particulares,
valores do trabalho de cuidar, maneiras de conhecimento dominantes. E, assim, mostrar

diferencialmente a superioridade da racionalidade do cuidado.

As revolucdes feministas do século passado contribuiram para transformar as
relacdes entre homens e mulheres. O cuidado faz parte dos valores humanos essenciais,
mas tem sido ao longo dos tempos considerado como mais marginal do que central na
sociedade moderna capitalista, e o que se pretende ¢ que ele se aproxime do nucleo dos
valores '™, ja4 que cuidar era considerado um ‘trabalho sujo’ ou menor e pouco

valorizado profissionalmente, de acordo com Sara Ruddick.

Para esta autora a literatura sobre a sociedade de risco parece insatisfatoria,
nomeadamente, quando comparada com a ética do cuidado, uma vez que parece
esquecer a vulnerabilidade, as contingéncias particulares de cada pessoa e a promog¢ao

do enpowerment de cada pessoa.'”

Ambas, a sociedade de risco e a ética do cuidado exigem muito da parte do cidadao,
mas a autora defende que a ética do cuidado ¢ politicamente melhor, dado que: esta
mais atenta aos fenémenos sociais; faz uma explicacdo mais concreta da natureza das

acoes democraticas e da mudanga necessaria; ela propde uma abordagem mais

'3 Tronto, Le Risque, 7: «Le but de ce bref essai est de procéder a une telle comparaison. Le concept
de “société du risqué” et I’argument selon lequel une nouvelle forme de risqué a créé une seconde phase
de la modernité ont surgi dans le milieu des années 1980, peu apres la naissance des arguments féministes
sur le care; il a gagné du terrain pendant les années 1990, a un moment ou 1’éthique féministe du care a
été plus minutieusement élaborée. La “société du risque” se présentait comme la thématisation de
questions importantes: la modernité. La postmodernité, le savoir et la science, la nature changeante de la
société occidentale. On assiste, avec la théorie du risqué, a un exposé objectif des transformations sociales
spécialement proposé par Ulrich Beck en Allemagne, Anthony Giddens au Royaume-Uni et, de manicre
un peu différente, par Frangois Ewald en France.»

%4 cf, Tronto, Le Risque, 6.

95 cf, Tronto, Le Risque, 8.
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equilibrada das ciéncias sociais; liberta-nos do nosso discurso de incapacidade para agir.

. . . . , . . 196
Defende-se assim uma sociedade de cuidado, ao invés de uma sociedade de risco .

A sociedade de risco, especialmente exposta por Ulrich Beck, reivindica, com a sua

19 I~ .
»197 "a descri¢do de um fenémeno novo, de uma nova fase da

“modernizacdo reflexiva
modernidade. Esta modernidade «quebra os contornos e as premissas da sociedade
industrial e abre caminho a uma outra modernidade.» '*® Mudou a natureza do risco, que
surge depois do paradigma da natureza e da tradi¢do. A vulnerabilidade'®’ ajudara a
compreender os riscos de forma contextualizada a evolugdo técnico-cientifica, para
avaliar os diferentes riscos na sociedade, permitindo a sua discussao ética e politica. Os
riscos sao incalculdveis e imprevisiveis. «Pois os riscos dizem-nos o que nao deve ser
feito, mas ndo o que deve ser. Com os riscos, dominam os imperativos da evitacao.
Alguém que descreva o mundo como um risco acabara, em ultima instancia, por se
tornar incapaz de agir. O importante, aqui, € que a expansao ¢ intensificacao da intencao
de controlo acabam por produzir o contrario.»*”’ Se por um lado, face a evolucio

industrial, as pessoas sdo levadas a um consumo desenfreado, por outro sdo alertadas

para os perigos do seu consumo excessivo.

«Os riscos, que eram calculaveis na sociedade industrial, tornaram-se
incalculaveis e imprevisiveis na sociedade de risco. Comparado com as
possibilidades de julgar a responsabilidade e a causalidade na
modernidade classica, a palavra “sociedade do risco” ndo possui tais

)
certezas ou garantias.»

A tentativa foi a de reinventar a nossa civilizagdo industrial, com a emergéncia da
sociedade de risco. Nesta, «o reconhecimento da imprevisibilidade das ameagas
provocadas pelo desenvolvimento tecno-industrial necessita de uma auto-reflexao sobre
os principios da coesdo social, assim como do exame das convengdes e principios

dominantes da “racionalidade”. No autoconceito da sociedade de risco, a sociedade

19 Cf. Tronto, Le Risque, 8-9.

7 Ulrich Beck, “A reinvencdo da politica.” in: Modernizag¢do Reflexiva: Politica, Tradi¢do e Estética
na Ordem Social Moderna (Oeiras: Celta Editora, 2000), 2.

98 Beck, “A reinvengdo”, p-3

199 Cf. Ulrich Beck, Sociedade de Risco Mundial, em busca da seguranca perdida. (Lisboa: Edigdes
70, 2015), capitulo X.

200 Beck, “A reinven¢do”, 9.

! Tronto, Le Risque, 14: «Les risques, qui étaient calculables dans la société industrielle, deviennent
incalculables et imprévisibles dans la société du risqué. Comparé aux possibilités de juger la
responsabilité et la causalit¢ dans la modernité classique, le mot “société du risque” ne posséde pas de
telles certitudes ou garanties.»
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torna-se reflexiva (no sentido mais restrito da palavra), o que equivale a dizer que se
torna um tema e um problema para si mesma.»*"> Assim, os conflitos socias deixam de
ser tratados como problemas da ordem social e passam a ser pensados como problemas
de risco. Podemos entender a sociedade de risco, como uma fase da nossa sociedade
moderna, em que os riscos politicos, ecologicos e sociais que ocorrem no momento de
uma inovagao tecnologica escapam das instituigdes de controlo e protecdo da sociedade

industrial 2%

Em resposta a esta incerteza e perda de direitos sociais adquiridos com o Estado de
Providéncia, o Estado tentou acionar instituicdes sociais que solucionassem aquilo a que
Beck chamou “risco”. A proposta do séc. XX que tenta responder ao risco ¢ a

solidariedade.

«O comentario de Beck sobre o Estado de Providéncia de Ewald
(1986) é, a este respeito, revelador: “Para mim, a teoria [de Ewald]
representa uma mudancga fundamental na interpretagdo do que é o Estado
de Providéncia. Apesar da maioria dos investigadores em ciéncias sociais
terem tentado explicar as origens e a constru¢do do Estado de
Providéncia em termos de interesses de classe, de manutencdo da ordem
social ou de crescimento da produtividade nacional e do poder militar, a
sua andlise compreende a colocagdo a disposi¢do de servigos (na saude),
a criagdo de estruturas de assisténcia social (reforma e assisténcia ao
desemprego) e a regulacdo da economia e de ambiente em termos de

.. ) 204
criagdo de seguranga.”»

Para Beck, a insisténcia e a participagdo politica dos cidaddos para levar o Estado
Providéncia a criar seguranga ¢ mais um sintoma de agitagdo estatica, talvez de resposta
ao medo e a inseguranca criadas por esta falta de “controlo de risco”, do que uma

resposta efetiva a sociedade de risco®””. Mais um sintoma da incerteza e do medo que se

22 Beck, “A reinvengdo”, 8.

203 Cf. Beck, Sociedade, 84.

% Tronto, Le Risque, 22-23: «Pour moi, la théorie [d’Ewald] représente un changement fondamental
dans Iinterprétation de I’Etat-providence. Alors que la majorité des chercheurs en sciences sociales ont
essayé d’expliquer les origines et la construction de 1’Etat-providence en termes d’intéréts de classe, de
maintien de I’ordre sociale ou de 1’accroissement de la productivité nationale et du pouvoir militaire, son
analyse comprend la mise a disposition des services (dans la santé), la création de structures d’assurance
sociale (retraite et assurance chomage), et la régulation de I’économie et de I’environnement en termes de
création de sécurité.»

205 ¢f, Tronto, Le Risque, 23.
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vive na sociedade de risco. Com a sociedade de risco criou-se a imagem de um mundo

social perigoso e arriscado, em que a tarefa do Estado ¢ a de protecdo dos seus cidadaos.

«A sociedade do risco opera assim num universo metaforicamente
masculino. De uma certa forma, a teoria da sociedade do risco representa
uma tentativa de reafirmar a centralidade masculina num mundo
maioritariamente controlado por processos femininos, como o aumento do
conforto e de intimidade — tentativa, no seu todo, contraria a solugcdo

masculina americana da rapidez.»*"

Assim, as teorias feministas criticam as teorias da sociedade de risco em trés pontos:
0 seu «nous» ndo inclui toda a gente; existe uma incapacidade da ciéncia e da tecnologia
para controlar o risco que nos ¢ imposto; a referéncia ao risco ¢ vista como voz passiva,
‘como nos sendo imposta’, como uma des-responsabilidade organizada; a falta de
controlo: até onde seremos capazes de controlo? (Beck acha que os cientistas podem
controlar os efeitos do seu trabalho.) Passa-se de uma administracdo do risco a um
controlo do risco. A razdo ¢ esta: «outros paises ganharam em poder politico, a Europa
deixou de ser o centro do mundo, pois os homens perderam o controlo sobre a técnica, e
nao € por isso surpreendente que os tedricos sociais vejam o mundo como um espago de

risco.»?"’

H4 um apelo a um grande investimento dos cidadaos e dos atores politicos

democratas. Pensar Beck do ponto de vista do cuidado muda a forma de pensar o risco.

Se na perspetiva do cuidado se funda o reconhecimento da vulnerabilidade humana,
também se inclui nesta a ideia de risco, mas ela é considerada de outra forma. O cuidado
serd sempre uma parte da vida humana: entregue outrora as classes marginalizadas, ele ¢
um conjunto de praticas a ser repensado. O mundo dos nossos dias ¢ complexo, dadas as
consequéncias multiplas da técnica. Com o impacto desta surgiu uma mudanga
essencial da estrutura social da grande maioria das nossas sociedades: a mulher saiu de

casa para trabalhar. Com esta saida, a mulher deixa de ser aquela que estd em casa a

2% Tronto, Le Risque, 25: «La société du risqué opére ainsi dans un univers métaphoriquement
masculine. D’une certaine maniére, la théorie de la société du risqué représente une tentative de
réaffirmer la centralité masculine dans un monde davantage contrdle par des processus féminins comme
I’accroissement du conforte t de I’intimité — tentative au demeurant contraire a la solution masculine
américaine du “Pars en courant!».

27 Tronto, Le Risque, 28: «Puisque d’autres pays ont gagné d’étre le centre du monde, puisque
I’Europe a cessé d’étre le centre du monde, puisque les hommes ont perdu le contréle sur la technique, il
n’est pas surprenant que tant de théoriciens sociaux aient estimé que le monde était un espace de risque.»
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cuidar dos filhos e dos idosos, ou a senhora da classe alta que sai a rua ser solidaria com
os desvalidos, ou que estd num convento a acolher desvalidos e enfermos. Assim sendo,
a quem ficam entregues as pessoas com necessidades? As institui¢des. Esta questdo sera

analisada a luz do pensamento de Ricceur, em relacao a instituicao.

«Dar provas de cuidado, é assim reconhecer que uma pessoa tem uma
necessidade e colocar em marcha as agoes apropriadas para levar uma
resposta a essa necessidade que se identificou, se viu, e que se

208
entendeu.

As éticas do cuidado partem da relagdo entre os individuos, ndo sdo ditadas por um
principio abstrato. Assim, a questdo ética ¢ a de saber «quais sdo as nossas
responsabilidades para com as pessoas com que nos relacionamos e particularmente
para com aquelas que ndo podem responder por elas proprias as suas necessidades e o
que poderemos fazer para lhes responder da melhor forma»*”. Assim, o cuidado &
relacional, procura promover a autonomia dos frageis. A vida humana, logo no seu
inicio ¢ fragil, damos e recebemos cuidado, veja-se neste sentido o desenvolvimento da
crianca. O cuidado ¢ contextual, responde a situagdes concretas e recusa visoes
essencialistas, caring needs. O cuidado deve ser democrdtico e ndo exclusivo
(inclusivo), ha varias formas de cuidado que ndo s3o organizadas em torno das

referéncias democraticas. Entendido assim, o cuidado «é uma maneira de descrever e

pensar o poder politico»*'’, diferente do modelo do dominio e do risco.

«A sociedade do cuidado pressupoe que as pessoas viviam num mundo
em permanente contato com a vulnerabilidade e a necessidade — fazendo
por vezes a experiéncia da alegria, por exemplo. Apesar das injustigas,
ligadas ao peso desigual do cuidado, ainda terem necessidade se serem

identificadas e atribuidas, elas representam bem, diferentemente da perda

% Sautereau, “Répondre a la vulnérabilité”, 7: «Faire preuve de care, c’est ainsi reconnaitre qu’une
personne a un besoin et mettre en ceuvre les actions appropriées pour apporter une réponde a ce besoin
que I’on a décelé, pergu, que I’on a entendu.»

2 Sautereau, “Répondre a la vulnérabilité”, 8: «[Dés lors, la question éthique est de savoir] quelles
sont nos responsabilités envers les personnes avec qui ne peuvent pas répondre elles-mémes a leurs
besoins et comment nous pouvons faire pour y répondre au mieux.»

219 Tronto, Le Risque, 32: «[...] une maniéré de décrire et de penser le pouvoir politique.»
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de controlo e da matriz de progresso das técnicas, os verdadeiros

.. A . . .20
problemas a colocar aos teoricos das ciéncias sociais.»

Para Tronto, o cuidado ndo se realiza apenas na relacdo eu-tu, mas deve fazer-se nas
institui¢des — o bom care — logo, ndo pode reduzir-se a ética do cuidado ao modelo
empirico de uma moral feminina, como vimos em algumas autoras € que parece deixar
o cuidado numa dimensdo mais personalista. Aqui evocamos a maxima ricceuriana, do
seu projeto ético-moral, da “aspiracdo a vida boa, com e para os outros, em instituicdes
justas”. A vida realizada ¢ uma aspiragdo ética que lanca o eu numa busca de si, que nao
passa sem o encontro com os outros. Neste caminho, que envolve a estima de si e a
solicitude (na amizade), como veremos, ha a exigéncia de um sentido de justica. Isto
porque a relacdo com o outro ndo fica reduzida a amizade pessoal, mas estende-se as
institui¢des. Estas sdo constituidas por estruturas que fazem parte da vida em comum,
como sistemas de partilha de direitos e de deveres, numa justica distributiva. A cada
um, consoante a sua necessidade. A institui¢dao sera assim um terceiro, além do eu e do
outro, constituindo, desta forma, a triade da ética ricceuriana. Por isto, ela ndo pode ser

deixada de fora.

Na ¢ética do cuidado, o bom cuidado, pressupde quatro fases: atencao, ‘caring about’,
reconhecimento de uma necessidade que precisa de ser satisfeita; responsabilidade,
tomar a seu cargo, ‘taking care of’, meios para satisfazer a necessidade; competéncia
‘care giving’, efetivacdo do cuidado; capacidade de resposta daquele que recebe o
cuidado ‘care recinving’, verificacdo do bom cuidado. Sdo estas duas ultimas fases do
cuidado que ajudam a pensar o impacto politico e social da relagdo cuidado/cuidador (o
cuidador também precisa de cuidados). Ha uma necessidade de rever a definicdo de
cuidado de Gilligan, porque segundo Tronto, Gilligan deixa de fora as instituigdes,
remetendo o cuidado para a esfera privada, ndo vendo a possibilidade do cuidado ser
considerado um trabalho. Também Ricceur defende que o homem deve ser pensado

sempre na relacao com as institui¢des. Resumamos entdo o que se entende por:

2 Tronto, Le Risque, 46: «La société du care présuppose que les personnes vivent dans un monde ot
elles composent en permanence avec la vulnérabilité et le besoin — en faisant parfois aussi I’expérience de
la joie. Méme si les injustices liées aux charges inégales du care ont encore besoin d’étre identifies et
attribuées, elles représentent bien, a la différence d’une suppose perte de contrle et de maitrise du
progrés des techniques, les vrais problémes a adresser aux théoriciens des sciences.»
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«Realidade do cuidado: ¢ um conjunto de condutas morais que

repousam sobre o colocar em comum; tomar conta do outro que se

., L. o . 212
encontra num contexto instavel, experienciar um “eu’ relacional.»

O individuo ¢ relacional, interdependente e vulneravel, o que supde a capacidade de
ser afetado numa relacdo humana. E «a ética do cuidado evoluiu desde os anos 80 entre

dois conceitos: a solicitude e o cuidado, a questdo das disposicdes e das praticas.»” ">

Importa, por isto, discutir os sentimentos morais nas relagdoes levadas pelo cuidado
dos outros, pela solicitude como exercicio de atengdo ao outro fragilizado, na
necessidade, na qual se considera que a mulher dispde, naturalmente, de uma maior

capacidade de empatia.

«O cuidado como solicitude, o que quer dizer igualmente alargado a
solicitude, designa entdo um talento ou uma aptiddo para ter a cargo uma
vida dependente, um corpo fragil ou diminuido, mais ou menos vidvel. Ele
exprime uma inteligéncia sensivel ao servico da conduta da vida de um
outro, na necessidade, sem portanto cair num sacrificio de si
desestabilizante.» [...] «O ser humano ndo é apenas um sujeito de direitos,
é também um sujeito de necessidades [...], somos muitas vezes

. 214
dependentes porque somos todos vulneraveis. »

A solicitude nao ¢ um conjunto de principios onde o discurso visa «comover-se €
saber desenvolver uma acdo viavel, sem competéncia aparente para com um individuo
determinado»’". A agfio ndo é heroica ou grandiosa, mas apropriada a situagdo de uma

vida que esta em perigo.

212 Brugére, L'éthique, 71: «[...] la réalit¢ du care comme un ensemble de conduites morales qui
reposent sur la mise en commun, la prise charge d’autrui dans un contexte instable, I’expérience d’un moi
relationnel [...].»

13 Brugére, L ‘éthique, 69: «[...] depuis les années 1980, on peut dire qu’il évolue effectivement entre
ces deux concepts: la sollicitude et le soin, la question des dispositions et des pratiques.»

1% Brugere, L 'éthique, 74: «Le care compris comme sollicitude — ce que veut dire également élargi a
la sollicitude — désigne alors un talent ou une aptitude a prendre en charge une vie dépendante, un corps
fragile ou diminué, plus ou moins viable. Il exprime une intelligence sensible au service de la conduite de
la vie d’un autre dans le besoin sans pour autant sombrer dans un sacrifice de soi déstabilisant. [...] L’&tre
humain n’est pas seulement un sujet de droits; il est aussi un sujet de besoins [...]. Nous sommes souvent
des étres dépendants car vulnérables.»

213 Bruggre, L ‘éthique, 74: «Il s’agit de pouvoir s’émouvoir et de savoir déployer une action faisable,
sans compétence apparente, a I’égard d’un individu déterminé [...].»
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«A solicitude ndo se possui, exerce-se.»

Ela ¢ uma capacidade de poder ser afetado por um ser fragilizado; depende da
conjuntura eu-outro, de uma situacao fixa num momento e lugar; e ¢ uma conduta que

se enraiza na capacidade moral de perceber a vulnerabilidade.

As trés caracteristicas da solicitude sdo: uma capacidade de resposta adequada; o
peso da situacao relacional ou conjuntura; e a classificagdo da experiéncia moral que
implica uma qualificagdo a posteriori daquele que presta atencdo ao outro vulneravel.
«Nesta perspetiva como analisar melhor a dimensdo da solicitude e o lugar complexo da

217

disposi¢do no cuidado?»” " Tronto defende uma moral do contexto em que:

«[a] teoria ética pragmadtica enraiza os comportamentos ligados ao

cuidado dos outros naquilo a que poderiamos chamar uma moral concreta

218

ou de contexto»”~° [...] «Um mundo vulnerdvel pensa radicalmente o

. 219
cuidado como um processo ativo.y

Este ¢ um processo ativo que nos leva a Ricceur com a sua ideia de estima de si, ja
que o cuidar deixa espago a falibilidade, somos humanos. Este desejo de estima de si vai
além do econdmico, procura o reconhecimento do meu valor, a aprovagdo da minha

existéncia, neste caso concreto enquanto cuidador.

A partir de Approches de la personne **° ¢ com a defini¢do de pessoa como atitude,
no sentido de E. Weil, numa atitude de compreensao quotidiana de si mesmo, Ricceur,
apresenta-nos a estima de si como o ponto de partida da «fenomenologia hermenéutica
da pessoa: na linguagem, acdo, narragao e vida ética. Melhor dizendo: o homem falante,
o homem agente (a que acrescento o homem sofredor), o homem narrador e
personagem da sua narrativa de vida, enfim, o homem responsavel.»**' A estima de si
¢, por um lado, a capacidade de agir intencionalmente, para que o si mesmo possa

escolher; por outro lado, ela € a capacidade de iniciativa, o si mesmo pode mudar o

1% Brugére, L éthique, 75: «[...] on n’a pas de la sollicitude mais on I’exerce.»

7 Brugere, L 'éthique, 76: «Dans cette perspective, comment mieux analyser la dimension de la
solicitude et la place complexe de la disposition dans le care?»

'8 Brugere, L'éthique, 78: «[Je reviens maintenant a Joan Tronto, a sa conception d’une théorie
éthique pragmatique qui enracine les comportements liés au souci des autres dans ce que nous pourrions
nommer une morale concréte ou une morale du contexte.»

19 Brugére, L 'éthique, 84: «Un monde vulnérable est 4 comprendre comme un ouvrage qui pense
radicalement le care comme un processus actif.»

220 Ricceur, “Approches de la personne”, in: Lectures 2, (Paris: Editions du Seuil, 1992).

22! Ricceur, “Approches”, 204.
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curso dos acontecimentos, através de escolha concretas. Ela é, assim, o momento
reflexivo da praxis, ndo pode haver sujeito responsavel se ele ndo se estimar a si mesmo
e agir intencionalmente, segundo as suas razdes refletidas, inscrevendo a sua intengao
(iniciativa) no decurso dos acontecimentos.*?* «Tal é o primeiro termo da triade

constitutiva do éthos pessoal.»*>

Continuando, com a apari¢do do outro surge a solicitude, que se junta a estima de si,
como sendo o segundo termo deste éthos pessoal. Riceeur, diz-nos que a solicitude «é
este movimento do si para o outro, que responde pela interpelacdo do si pelo outro, onde
Nnos marcamos agora mesmo os aspetos linguisticos, praticos e narrativos»’>". Estima de
si e solicitude caminham lado a lado, uma vez que o outro €, como eu proprio, um ser de
iniciativa e com capacidade de agir, que se estima a si mesmo como um outro, estando
assim os dois co-implicados. «Outro meu semelhante, tal ¢ o voto da ética em relagdo a

225

ligacdo entre estima de si e solicitude.»””” E na reciprocidade, manifestada na amizade,

que a estima de si e a solicitude se cruzam, «na procura de uma igualdade moral pelas

diversas vias de reconhecimento.»

A partir da nogao de pessoa pensada por Ricceur, podemos pensar, nas éticas do
cuidado, os perigos em que o care pode cair, nomeadamente, quando o ato de cuidar
gera violéncia por parte do cuidador. Ou ainda quando fomenta o controlo na assung¢@o
da ideia segundo a qual esse exercicio de poder sobre o outro ¢ fundamental para
proteger a pessoa a cuidar, esquecendo-se assim o enpowerment da pessoa

vulnerabilizada.

Ha que ter em conta a estrutura do humano, apresentada por Ricceur, para aplicar, da
melhor forma possivel, uma ética do cuidado — que ndo se pretende perfeita. A
institui¢ao, como o terceiro termo do éthos pessoal, ultrapassa a dimensao da amizade e

mostra-nos o outro como «o face a face sem rosto, o cada um de uma distribui¢ao

2 Cf. Riceeur, “Approches”, 205.

¥ Ricoeur, “Approches”, 205: «C'est le premier terme de la triade constitutive de 1'éthos personnel.»

2% Ricceur, “Approches”, 205: «[...]Jc'est ce mouvement du soi vers l'autre, qui rend compte de
l'interpellation du soi par l'autre, ou 1'on se marque en ce moment les aspects linguistiques, pratiques et
narratifs.»

5 Ricceur, “Approches”, 205: «Un autre semblable, tel est le vote de I'éthique par rapport au lien
entre 1'estime de soi et la sollicitude.»

226 Riceeur, “Approches”, 206: «[...]dans la recherche d'une égalité morale a travers les différents
modes de reconnaissance.»
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justa»”?’. Esta surge-nos como uma forma de controlo para que ndo se caia na tenta¢io
de evitar o anonimo. Ela ¢ uma ferramenta da justica social, para uma distribuicdo justa.
Embora saibamos que muitas vezes hé falhas no funcionamento das institui¢des, sem
elas, o cuidado, a luz da génese das éticas do care, apenas poderia ser exercido na esfera

privada.

O homem ¢ fragil, cindido e vulneravel. A fragilidade ¢ o nome que Ricceur da,
como ja vimos, a despropor¢ao interior do ser humano que o filésofo analisa a partir de
uma andlise do conhecer, do agir e do sentir. Ela ¢, segundo Ricceur, a dualidade do
sentimento humano que coloca o homem entre o prazer e a felicidade, o desejo vital e o
desejo intelectual. Esta dualidade prazer-felicidade traduz-se, como vimos, na busca
infinita caracteristica das paixdes que se expressa nas paixdes do ter, do poder e do

228 — . o A
valer™ e cuja sintese ¢ sempre provisoria ou dificil.

Pondo em paralelo Gilligan, Tronto e as mais recentes teorias sobre o cuidado,
encontramos um elo comum no fendémeno de dar voz minoritaria as mulheres,
privilegiando um modo de pensar mais contextual e narrativo, onde se plasmam a
imaginagio e as projecdes afetivas, a narrativa e a vulnerabilidade dos sujeitos. E pela
narrativa que me torno sensivel a necessidade dos outros, sentindo-me responsavel pelo
seu bem-estar. Podemos pensar assim uma situagdo de cuidado ao invés de um Estado
de Providéncia, que ndo promove tanto o enpowerment da pessoa vulnerabilizada, ou

uma condi¢ao de providéncia atenta também a dimensao do cuidar.

A tematica ricceuriana da ética permite-nos pensar o cuidado na sua dimensao ética e
ainda o referente ético do cuidado, que ¢ a solicitude; iremos encontra-lo nas analises de

Soi-méme comme un autre que faremos mais a frente no nosso trabalho.

Contudo, ¢ importante notar que se deu com Ricceur, uma mudanga de perspetiva na
forma de pensar os termos ética e moral. Apesar de ndo haver acordo quanto a
hierarquia destes dois termos, a necessidade de dispor dos dois ¢ unanime.?”’ Para
Ricceur, a moral tem a dupla fun¢do de, por um lado, designar as normas e, por outro, de

obrigar o sujeito ao cumprimento da norma, pelo respeito, «como uma das

227 Ricceur, “Approches”, 206: «[...] le face & face sans face, chacun d'une juste distribution.»

*28 Cf. Ricceur, L homme, 142-143.

2% CF. Paul Ricceur, “De la morale a I’éthique et aux éthiques.” in: Le Juste 2, (Paris: Editions Esprit,
2001), 55.

88



configuragdes do sentimento moral»>>°. A partir deste enquadramento tedrico, o nosso
autor, julga poder pensar a ética nas suas duas dimensdes, que ndo existem
separadamente: a ética anterior, como a montante das normas, com «enraizamento das
normas na vida e no desejo»”>' e a ética posterior, como o a jusante das normas, que
«visam a inserir as normas nas situacdes»*>>. Podemos entdo, com Ricceur, entender a
ética como «qualquer coisa como uma metamoral, uma reflexdo de segundo grau sobre
as normas e de outro lado, sobre os dispositivos praticos que convidam a colocar o
termo ética no plural e a acompanhar o termo de um complemento como quando nos
falamos de ética médica, ética juridica, ética dos negdcios, etc.»> O filésofo coloca
esta ultima como o lugar da sabedoria pratica, guiada pela phronesis, em que a

solicitude surge como:

«[...Ja estrutura comum de todos aqueles que fundamentam os
relacionamentos curtos de intersubjetividade; ndo se deve hesitar em
contar entre essas relagdes, a preocupac¢do por si mesmo, como uma
figura refletida da preocupag¢do com os outros. Em suma, a obrigagdo de
ser sujeito e legislador dos fins na cidade, pode ser interpretada
extensivamente, como a formula geral das relacoes de cidadania num
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estado de direito.»

O filosofo francés faz estas distingoes sob influéncia de Aristételes e Kant, e da-nos,
neste texto, o exemplo pratico e regional das éticas médicas e juridicas como modelos
de saberes constituidos por normas e conhecimentos proprios, que tém de ser
apropriados a cada situagdo particular. Na medicina com o surgimento do sofrimento e
no direito numa situacdo de conflito, «na medida em que sofrimento e conflito,
constituem duas situagdes tipicas que colocam sobre a praxis o selo do tragico»™>. Sera

mais a frente que tentaremos aprofundar, com Ricceur, a questdo da ética médica.

29 Ricceur, “De la morale”, 64 : «[...]Jcomme l'une des configurations du sentiment moral.»
Bler Ricceur, “De la morale”, 56.
e Ricceur, “De la morale”, 56.
et Ricceur, “De la morale”, 56.
Bécr Ricceur, “De la morale”, 64.
B er Ricceur, “De la morale”, 68.
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3. A fragilidade da ética do cuidado.

Como vimos anteriormente um dos pilares da fundamentagdo deste tipo de ética
anglo-saxonica ¢ a oposi¢do ao principio de justica defendendo-se a ideia de que o
cuidado deve ser prestado, essencialmente, na esfera privada. Contudo, pela realidade
que constitui o ritmo de vida dos nossos dias — o trabalho das mulheres, grandes cargas
horérias, etc. — o cuidado, a resposta as vulnerabilidades nao pode ser atendida na esfera
particular. Esta ética do cuidado ndo pode permanecer na visdo sentimentalista onde
nasceu.”*® Necessitamos das institui¢des, esta constatacio ¢ bem explanada por Ricceur,
que a nosso ver responde a esta limitacdo da generalidade das teorias do care, como
veremos mais a frente, com a analise que o filésofo faz sobre os trés niveis do juizo

moral e depois em Soi-méme comme un autre.

Assistimos, com Patricia Paperman a chamada de aten¢do para esta inversdo feita
pela sociologia, a partir das alteracdes socioculturais surgidas na nossa época estdo na
base do aparecimento deste tipo de ética e que mostram a necessidade de assumir o

cuidado como uma tarefa social. E isto que nos mostra a sociologa citando Tronto:

«Quando cuidamos dos outros, nos pensamos nos que nos Sdao
proximos e nas suas necessidades concretas e particulares. Numa
sociedade competitiva, cuidar dos nossos filhos significa que nos
preocupamos com que eles tenham um avango na concorréncia com as
outras criangas. Mas se se considerar o care ndo ao nivel individual mas
ao nivel social, o care — a sua distribui¢cdo — reflete o poder dos grupos
sociais. Ele vé-se na capacidade de um grupo obrigar os outros a assumir
o trabalho de caregiving, a adiar outros trabalhos: o dos homens sobre as
mulheres, as classes superiores sobre as classes inferiores, os homens
livres sobre os escravos, etc. O trabalho do care em si mesmo ndo é
produtivo. As pessoas que o assumem reconhecem o seu valor intrinseco,
mas este ndo se ajusta a uma sociedade que valoriza a inovagdo e a
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acumulagdo de riqueza.»

6 Cf. Paperman, Care, 43-44.

27 paperman, Care, 45-46: «Quand nous prenons soin des autres, nous pensons & nos proches et a
leurs besoins concrets et particuliers. Dans une société compétitive, prendre soin de nos enfants signifie
que nous veillons a ce que qu’ils aient une avance dans la compétition contre les autres enfants. Mais si
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A socidloga sugere a necessidade de uma nova epistemologia, a do ponto de vista,
para que estas dificuldades relativas a aceitagdo e valorizagdo do cuidado sejam
ultrapassadas. Esta deve colocar assim em evidéncia a dimensdo politica do care,
trabalhando «contra os habitos de pensamento e as tendéncias positivistas das ciéncias
sociais e da sociologia em particular»™®. A ideia é, entdo, a de partir das realidades
pessoais e sociais de cada pessoa em situacdo de cuidado e regular a atividade e
procedimentos de cuidado a um nivel institucional. Assim ¢ possivel pensar um visado
de care®™ que permitir a saida da perspetiva individual de cuidado: o trabalho social,

politicas publicas de saude, etc.

Este tipo de epistemologia das situagdes e do ponto de vista, que parte dos agentes da
acdo, permite «uma compreensdo do que se passa nas relacdes e do que elas fazem as
formas de vida humana»**’. Tal compreensdo é orientada por um sentido comum de
justica, diferente do sentido de justica tradicional, que parte da universalizacao para o

particular.

«O desafio que o care faz as ciéncias sociais é primeiramente
epistemologico. [...]. Uma sociologia na perspetiva do care, é uma
sociologia moral e politica, ndo no sentido em que ela explica a
emergéncia e a constitui¢do de ‘‘fatos morais” a partir de uma posi¢do de
superioridade (a do teorico especialista), nem porque ela se prenderia a
“observar” as modalidades de acordos e os jogos de justificagoes
cruzadas em situagdo, mas porque ela comeg¢a com o conhecimento e a
compreensdo moral que tém os sujeitos das suas atividades [de produgdo
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de cuidado/care].»

I’on considére le care non pas au niveau individuel mais au niveau social, le care — sa distribution refléte
le pouvoir des groupes sociaux. Il se voit dans la capacité d’un groupe a obliger des autres & endosser le
travail de caregiving, a reporter le travail sur d’autres: les hommes sur les femmes, les classes supérieures
sur les classes inférieures, les hommes libres sur les esclaves, etc. Le travail de care en lui-méme est
exigent et inflexible et tout dans ce travail n’est pas productif. Les personnes qui 1’assument en
reconnaissent la valeur intrinséque mais celle-ci ne s’ajuste pas a une société qui valorise 1’innovation et
I’ accumulation de la richesse.»

2% paperman, Care, 47: «[Mettre en évidence la dimension politique du care de travailler] contre des
habitudes de pensée et les tendances positivistes des sciences sociales, de la sociologie en
particulier[(frangaise ou non)].»

39 Cf. Paperman, Care, 48.

9 paperman, Care, 52: «[La connaissance des activités de care repose sur] une compréhension de ce
qui se passe dans ces relations et de ce qu’elles font aux formes de vie humaine.»

! paperman, Care, 54-55: «Le défi qu’adresse le care aux sciences sociales est d’abord
épistémologique. [...] Une sociologie dans la perspective du care est une sociologie morale et politique
non au sens U elle expliquerait I’émergence et la constitution de “faits moraux™ a partir d’une position de
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Esta nova corrente da sociologia percorre agora um novo caminho, na sua area,
apontando a necessidade e a importancia da institucionaliza¢do do cuidado. Caminho
este, que ja fora aberto por Ricceur na sua “pequena ética que, com a sabedoria pratica,
mostrava a necessidade da atengdo e do respeito pelo contexto singular e que nos
remetia finalmente para a justica como lugar institucional da referida sabedoria. Para o
nosso estudo, no contexto da satde, ¢ muito importante o texto do filésofo sobre os trés

niveis do juizo médico sobre os quais iremos refletir para aplicacdo nas TNC.

surplomb (celle du théoricien expert), ni parce qu’elle s’attacherait a “observer” des modalités d’accord et
le jeu de justifications croisées en situation, mais parce qu’elle commence avec la connaissance et la
compréhension morales qu’ont les sujets de leurs activités.»
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4. Etica do cuidado e saide.

~ . - 10242

Como pensar toda esta reflexdo, no quadro dos cuidados na saude?”™ Como reagem
as éticas do cuidado para com a Bioética? Em que medida o ethos (caracter moral) da
bioética, nomeadamente, estd adaptado as condi¢des do exercicio do cuidado? Como

integra-lo no seio de uma ética da responsabilidade e da solicitude?

Para Van R. Potter (1970), a bioética € «o colocar em comum o saber biologico e os
243 . A , .

valores humanos»~. Como sabemos, a bioética surge como consequéncia de uma série
de acontecimentos na nossa histéria, nomeadamente, das experiéncias realizadas em
humanos durante a Segunda Guerra Mundial e do grande crescimento que se fez sentir
nas ciéncias e na tecnologia — com as suas experimentagoes em animais ¢ humanos. O
desenvolvimento da tecnologia faz com que, também a medicina aumente as suas
potencialidades, gerando grandes transformacdes nas formas do seu cuidar e novos

desafios de ordem moral e ética e que deixam a ética hipocratica tradicional em apuros.

\

Ao mesmo tempo, na sociedade de hoje, ha uma crescente aten¢do a autonomia e
respeito pela pessoa e sua dignidade, tornando-se a saude como direito de todos e nao

apenas daqueles que tém poder econémico para aceder aos cuidados de satde. Assim,
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surgiram os sistemas nacionais de saude, nos Estados de Providéncia do séc. XX,

«Ela (bioética) coloca, com efeito, subliminarmente um problema ético
e politico fundamental, que podemos resumir deste modo.: o que vamos,
nos sociedades contempordneas, fazer com todas as possibilidades de
manipulagdo e intervengdo no desenrolar da natureza de que dispomos.
Podemos? Devemos? Ndo comprometemos a dignidade humana? O que
acontece a nossa autonomia e como realiza-la, quando existem hoje
variadas possibilidades de transformar o homem, ao sabor das modas ou
mesmo de eventuais ditadores que venham a impor uma norma do que é
ou ndo sauddvel e até humano? Efica, autonomia, protecdo dos
vulneraveis, responsabilidade e justica sdo assim as grandes questoes

levantadas pela nova praxis altamente técnica do médico que sempre lidou

22 Cf. Benaroyo, La philosophie.

¥ Hubert Doucet, L éthique clinique. Pour une approche relationnelle dans les soins. (Canada: Les
Presses de I’Université de Montréal, 2014), 13.

2% Cf. Maria Luisa Portocarrero, "Bioética e filosofia: o principio de autonomia e os desafios da
fragilidade.", Revista Filosofica de Coimbra 22 (2013), 305 — 555.
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com o sofrimento [...] e que toda a ajuda ou servigo prestado é sempre
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singular e incondicional. »

A bioética, na sua vertente principalista, teorizada por Beauchamp e Childress**,
com os seus principios de autonomia, beneficéncia, nao maleficéncia e de justiga,
evoluiu no sentido de poder contar, hoje em dia, com uma ética hermenéutica ou
narrativa (que retoma o modelo aristotélico), na sua «tentativa de mediagdo entre o
mundo da ciéncia biotecnologica e o mundo vivido dos valores, procura
fundamentalmente encontrar aquilo que é justo, numa situa¢do concretay™”'. E neste
sentido que voltamos a Ricceur, na sua analise de uma ética clinica que permita insistir
na importancia de uma reflexdo sobre a finalidade da a¢do clinica, nomeadamente, no
agir médico. Pensamos, também, que esta pode ser alargada a formagao de terapeutas de
areas ndo convencionais. Ainda que nao disponham do poder da acdo médica, elas
lidam com situagdes singulares, com o humano na sua vulnerabilidade e fragilidade e

sao formas de cuidado e de solicitude que visam capacitar o paciente.

Os principais registos da acdo médica sdo: a interagao médico-paciente; o colocar em
ato uma sabedoria prética; o exercicio da responsabilidade, criando assim a base de uma
¢tica da responsabilidade terapéutica que reanime os lagos entre medicina e ética,
integrando uma ¢tica da atengdo no pedido de ajuda da pessoa doente. Esta ¢ uma

atitude indispensavel do cuidado na sua atividade clinica.

«A prdtica clinica deve olhar a doenga, ndo apenas de forma

generalizada, mas também deve ter em conta o projeto de vida (do doente)

248
que se alterou.»

Escolhendo assim, o melhor bem possivel para cada individuo singular, tendo em
conta as multiplas contingéncias do doente € ndo apenas olhar para o individuo como
uma simples entidade nosologica. Sentir-se doente, segundo Georges Canguilhem

(filosofo e médico francés):

245 Portocarrero, “Bioética”, 400.

26 Cf. Doucet, L éthique, 34.

247 Portocarrero, “Bioética”, 414.

8 Benaroyo, La philosophie, 24: «La pratique clinique ne peut se restreindre 4 une démarche
uniquement scientifique, mais doit mettre la connaissance a la disposition du projet de vie qui est altéré
par la maladie et qui doit étre restauré.»
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«[...] ndo ¢ sentir-se anormal no sentido de abertura do padrdo, do
padrado da justica e da verdade: para o doente, o atentado a sua saude é
caraterizado por uma configura¢do nova do seu organismo, uma nova
forma de adaptacdo as perturbagoes do meio exterior que se traduz pela
elaboracdo de uma nova norma individual. A saude e a doenca ndo sdo
entdo duas experiéncias vitais da mesma qualidade, como prevé a
perspetiva naturalista adotada pela medicina cientifica. Para o doente, a

saude e a doenga representam dois estados qualitativamente diferentes da
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existéncia individual. »

O estado de saude que o doente procura ¢ o de uma restauracao da autonomia do seu
organismo. Canguilhem, autor da obra Le normal et le pathologique®” sofre da
influéncia de Viktor von Weisédcker, que defende que o homem pode sofrer a doenga e
esta ¢ um acontecimento que perturba de forma mais ou menos intensa a biografia do
individuo. As categorias patologicas pelas quais o individuo percebe a sua doenca

podem perturbar a sua existéncia nos seguintes aspetos:

«[...]Jo sentimento de vida contrariado; a perda dos quadros de
referéncia habituais, a perda de controlo sobre si mesmo,; o isolamento
profundo; a dependéncia a respeito dos outros; a crenga na morte
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possivel; e a alteracdo da consciéncia intima do tempo.»

Este ultimo aspeto ¢ o que mais pode alterar a sua narrativa (Weizsdecker
influenciado por Husserl), inscrevendo o sofrimento na historia do paciente e leva-lo a
perder a perspetiva do horizonte futuro. «Este esmagamento da temporalidade,
representa para Weizsdcker, a dimensdo ontica do sofrimento, em que a redugdo do
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poder ser é expressdo existencial.»”>* O sofrimento € para estes dois autores uma crise
de sentido. Assim, o visado ético da clinica atual deve poder ajudar o paciente a aceder

a um novo estado de equilibrio, reencontrando todas as suas potencialidades. A

% Benaroyo, La philosophie, 25: «[Comme le précise Georges Canguillem,] se sentir malade n’est
pas se sentir anormal au sens de I’écart de la norme, de I’étalon de la justesse et de la vérité: pour le
malade, I’atteinte a sa santé est caractérisée par une configuration nouvelle de son organisme, une
nouvelle forme d’adaptation aux perturbations du milieu extérieur, qui se traduit par 1’élaboration de une
nouvelle norme individuelle.»

20 Cf. Georges Canguilhem, Le Normal et le Pathologique. (Paris: PUF, 1988).

3! Benaroyo, La philosophie, 26: «le sentiment de vie contrariée; la perte des cadres de références
habituelles; la perte de contrdle sur soi; 1’isolément profond; la dépendance a 1’égard des autres; la crainte
de la mort possible; I’altération de la conscience intime du temps.»

2 Benaroyo, La philosophie, 27: «Cet écrasement de la temporalité représente, pour Weizicker, la
dimension ontique de la souffrance, dont la réduction du pouvoir-&tre est I’expression existentielle.»
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atividade clinica pode entdo ser entendida como uma atividade de renovagdo de
capacidades ndo s6 do ponto de vista fisico, mas existencial — em que, por existencial,

se compreenda também a dimensdo fisiologica.

«A luz desta fenomenologia da experiéncia patica e do sentido do
cuidado, a atividade clinica move-se em direcdo a uma solicitude
orientada para um trabalho de interpreta¢do, — uma hermenéutica — dos
sinais e sintomas, portador de uma reconstru¢do do sentido, do tempo, e
da norma vital alterada pela doenga. [...].» Pela anamnese: «o estilo de
vida do paciente, o sentido da sua existéncia neste momento, as tensoes e
conflitos que vive no presente; a vivéncia do seu corpo nesta doenca;
gestdo do seu tempo e espago vital no periodo de doenga, a forma de se
questionar a existéncia através da doenga; as modificagoes que teve na
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sua rede social e que ocorreram pelo fato da doenga.»

Nao se pode esquecer a forma como a doencga afeta a identidade da pessoa, trata-se,
por isso, de perceber os registos narrativos através dos quais ela exprime o seu
sofrimento: «o cuidador deve estar a escuta do que, através da narragdo, faz a

singularidade do sofrimento do doente.»™"

Aqui ¢ de novo importante Ricceur com os seus primeiros trabalhos sobre a
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fenomenologia da experiéncia do tempo e a sua epistemologia da fun¢do narrativa™;
ele permite-nos compreender melhor as relagdes entre a vulnerabilidade do doente e a
importancia da atencdo ao fendmeno narrativo, quando se elabora um projeto de

cuidado que responda mais de perto ao sofrimento, aliviando-o.

«Para Riceeur, com efeito, a narrativa de vida é o lugar onde a pessoa

se designa a ela-mesma no tempo como uma unidade narrativa da sua

33 Benaroyo, La philosophie, 28: «A 'aune de cette phénoménologie de I’expérience phatique et du
sens du soin, I’activité clinique se meut alors en une sollicitude orientée vers un travail d’interprétation —
une herméneutique — des signes et symptomes, porteur d’une reconstruction du sens, du temps, et de la
norme vitale singuliére altérée par la maladie.» [...] Pela anamnese: «quelle est le style de vie du patient?;
a quoi existence du patient s’est-elle destinée jusqu’alors?; quelles sont les conflits ou tensions présents
dans son existence?; comment le patient engage-t-il son corps dans cet affrontement?; comment aménage-
t-il son temps et son espace vital a 1’occasion de la maladie?; de quelle maniére le patient met-il son
existence en jeu a travers sa maladie?; quelles modifications de son réseau de relations sociales sont-elles
survenues a I’occasion de sa maladie?»

3% Benaroyo, La philosophie, 28: «[...] le soignant doit étre a I’écoute de ce qui a travers la narration
fait la singularité de la souffrance du malade.»

35 Cf. Benaroyo, La philosophie, 28-29.
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vida»™® E o sofrimento, com tudo aquilo que nos traz, pode afetar e
transformar essa narrativa, culminado numa perda de sentido e de estima
de si. Ha entdo que ajudar o paciente, para que haja sucesso terapéutico,
a criar uma «intriga terapéutica que o convenga que o tratamento médico

que lhe é proposto faz parte integrante do cuidado que lhe é dado.»”’

Outro aspeto da acao clinica ¢ o desenvolvimento do visado ético, identificado num

quadro da relacao de cuidado, através da sabedoria pratica médica.

Ricceur, num contexto de reatualizagao da ética aristotélica, estudou largamente esta
no¢ao de sabedoria pratica. Para ele o julgamento prudencial tem trés etapas: o
momento teleologico, isto é, o visado ético e a restauracdo do poder ser do doente num
quadro do pacto de cuidados baseado na confianga; o momento deontoldgico, ou
conduta de interven¢ao médica, pautada por codigos; € o momento da sabedoria pratica,

do bom conselho, que conduz a uma decisao circunstancial e personalizada.

E no texto originalmente publicado na revista Esprit™®, Os trés niveis do juizo
médico, que Ricceur se debruga sobre os niveis de juizo que acontecem na relagcdo de
cuidado entre o médico e paciente. Nao pretendemos, com esta leitura, comparar a nossa
realidade profissional a relacdo terapéutica médico-paciente, que ¢ bastante mais
complexa e envolve, no presente, mais estruturas sociais € institucionais, mas ¢ um bom
ponto de partida para o nosso estudo uma vez que, num caso € noutro ha um encontro
terapéutico, onde a queixa ¢ muitas vezes mais narrada do que manifestada fisicamente,
encontro este que deve ser regulado, para prote¢ao das duas partes (médico e paciente),

as quais devem aspirar ao mesmo fim: a saude e a felicidade.

Pensamos ser necessario insistir na importancia de uma reflexao sobre a finalidade
da agdo clinica, particularmente no agir médico e pensamos ainda que esta pode ser
alargada a formacdo de terapeutas de areas ndo convencionais. De fato, ainda que nao
disponham do poder da agcdo médica, eles lidam com o humano na sua vulnerabilidade e

fragilidade através de uma forma de cuidado e de solicitude que o ajuda a ser capaz.

%% Benaroyo, La philosophie, 29: «Pour Riceeur, en effet, le récit de vie est le lieu ou la personne se
désigne elle-méme dans le temps comme 1’unité narrative de sa vie [...].»

37 Benaroyo, La philosophie, 30: «[(...) la tiche du clinicien consiste a créer] une intrigue
thérapeutique qui convainc le patient que le traitement médical qui lui est proposé fait partie intégrante du
soin qui lui est apporté.»

2% paul Riceeur, “Les trois niveaux du jugement médical” in: Esprit, 227 (1996).
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Ricceur reabilitou o conceito aristotélico de phronesis, traduzindo-o por sabedoria
prdtica, no ambito da reflexdo ética de Soi-méme comme un autre, cuja estrutura se
constitui por trés niveis éticos, que orientam a phronesis: o teleoldgico, o deontoldgico e
o prudencial, que analisaremos mais profundamente no desenvolvimento da nossa
reflexdo e que no contexto ético ricceuriano congregam a sua maxima de “viver bem,
uns com os outros, em institui¢cdes justas”. Esta maxima tem subjacente uma estrutura
ternaria: a ética e a moral (eu), a solicitude (outro) e uma justiga distributiva
(instituigdes justas). O nosso filosofo adapta este conceito de sabedoria pratica a nossa
realidade, de forma a dar resposta ao que a norma, pelo seu carater geral, ndo consegue

fazer, nomeadamente, a atencdo ao caso a caso, a situagdo singular.

O homem prudente tem a capacidade de optar pelos melhores meios em relagdo as
circunstancias e fins que definem o objeto da sua acdo, observando o momento
oportuno e as razoes pertinentes para poder agir. Nas suas analises, seguindo a escola da
fenomenologia e a tradicdo reflexiva, percorrendo o caminho da hermenéutica, o
filésofo estende a sabedoria pratica ao campo da medicina, entre outros, orientando o

adagio estabelecido na sua “pequena ética”:

«[...Ja aspira¢do a uma vida boa com e para os outros em institui¢oes

. 259
justas.»

Ricceur comega por nos dizer que este estudo estd mais voltado para a orientagdo
terapéutica (clinica) da bioética e ndo tanto para o ramo da bioética, orientado para a
. . ~ 260 . . ~ L. .
investigacdo™ ", embora os dois suscitem questdes éticas, uma vez que interferem no

processo da vida humana e ndo humana.

Ricceur, na tentativa de reatualizagdo da ética aristotélica, estudou largamente esta
nocdo. Para ele o julgamento prudencial tem trés etapas: o momento teleoldgico, o
visado ético, restauragao do poder ser do doente num quadro do pacto de cuidados
baseado na confianca; o momento deontoldgico, expresso na conduta de intervengao
médica; e o momento da sabedoria pratica, o do bom conselho, que culmina com uma

decisdo circunstancial e personalizada.

29 Ricceur, Soi-méme comme un autre. (Paris: Editions du Seuil, 1990), 211.
20 ¢f. Ricceur, “Les trois niveaux”, 21.
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O objetivo de Ricceur ¢ o de introduzir no cerne de todo o ato médico uma reflexao
ética e clinica que seja elaborada pelos principais atores do ato de cuidar. Exerce-se,
assim, a virtude da prudéncia, que Ricceur desenvolve em trés momentos linguisticos:
mediacdo social (momento teleologico); implementacao dos meios técnicos apropriados
a categoria nosoldgica (momento deontologico); surge a restauracdo personalizada
(momento prudencial), da perspetiva de agdo assumida pela equipa cuidadora, que

desenvolveremos a seu tempo.

A terapia, concebida como ato de cuidado, ¢ uma arte que visa a renovagdo de
possibilidades. O exercicio do cuidado chama a atengdo para as categorias narrativas e
discursivas do agir médico em trés registos: a relagdo clinica, o desenvolvimento da
sabedoria pratica e o exercicio da responsabilidade ética do cuidador. Estamos perante
uma ética da responsabilidade, da confianga, da hospitalidade e da resposta que vivifica
os lagos entre medicina, terapia e ética. As figuras do cuidado, que marcam os diversos

momentos, tornam-se metaforas vivas que atestam a intima unido da ética e da clinica.

A questao do cuidado na saude ¢, assim, um ponto particular de toda a reformulagao
de uma sociedade com lacunas, relativas a fragilidade da vida e que deve ir procurar no

cuidado uma ética concreta para fazer face aos problemas apresentados por ela.

Ter em consideragdo que o homem ¢ estruturalmente vulneravel e fragil, e que ainda
que por ser, constitutivamente assim, ndo esteja votado a derrota existencial, ¢ um ponto
de partida importante para a restruturagdo da forma de interacdo humana numa
sociedade vulneravel e onde o cuidado com a satide ¢ hoje tantas vezes apregoado e

simultaneamente mal tratado.

No ponto em que se foca este estudo, Ricceur, defende que ele suscita juizos que
dependem de véarios niveis diferentes: o prudencial (equivalente latino do grego
phronesis ou faculdade de julgar kantiana), o deontologico (onde os juizos revestem a
fun¢do de normas) e o reflexivo (a bioética, que procura legitimar os juizos prudenciais
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e deontoldgicos).” As teses que o filosofo vai discutir neste texto sao:

! Riceeur, “Les trois niveaux”, 21: «[...] la dimension prudentielle de I’éthique médicale que la
bioéthique u sens large emprunte sa signification proprement éthique. [...] les jugements formulés au
niveau déontologique exercent une grande variété de fonctions critiques irréductibles qui commencent par
la simple universalisation des maximes prudentielles de premier rang et traitent entre autres choses des
conflits externes ou internes a la sphére d’intervention clinique, ainsi que des limites de toutes sortes
imposées aux normes de la déontologie en dépit de leur nature catégorique. Troisiémement, au niveau
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«[...Ja dimensdo prudencial da ética médica, que a bioética em sentido
lato toma de empréstimo, a sua significagdo propriamente ética. [...Jos
Jjuizos formulados ao nivel deontologico exercem uma grande variedade de
fungoes criticas que comegam pela simples universalizagdo das maximas
prudenciais de primeiro nivel e tratam, entre outras coisas, dos conflitos
internos ou externos a esfera da intervengdo clinica, do mesmo modo que
dos limites de toda a espécie impostos as normas da deontologia a
despeito da sua natureza categorica. Em terceiro lugar, o nivel reflexivo
faz referéncia a uma ou varias tradigoes éticas, elas mesmas enraizadas
numa antropologia filosofica: ¢ a este nivel que sdo postas em causa
nogoes tais como saude e felicidade e [é nele] que a reflexdo ética toca em
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problemas tdo radicais como a vida e a morte.»

réflexif le jugement moral fait référence a une ou plusieurs traditions éthiques elles-mémes enracinées
dans une anthropologie philosophique: c’est & ce niveau que sont mise en cause des notions telles que
santé et bonheur et que la réflexion éthique touche a des problémes aussi radicaux que ceux de la vie et de
la mort.»

2 Ricceur, “Les trois niveaux”, 21-22: «[...] la dimension prudentielle de 1’éthique médicale que la
bioéthique au sens large emprunte as signification proprement éthique. Deuxiémement, quoique basés sur
les jugements prudentiels, les jugements prudentiels, les jugements formulés au niveau déontologique
exercent une grande variété de fonctions critiques irréductibles qui commencent par la simple
universalisation des maximes prudentielles de premier range et traitent entre autres choses des conflits
externes ou internes a la sphére d’intervention clinique, ainsi que des limites de toutes sortes imposées
aux normes de la déontologie en dépit de leur nature catégorique. Troisiément, au niveau réflexif le
jugement moral fait référence a une ou plusieurs traditions éthiques elles-mémes enracinées dans une
anthropologie philosophique: c’est a ce niveau que sont mises en cause des notions telles que santé et
bonheur et que la réflexion éthique touche a des problémes aussi radicaux que ces de la vie et de la mort.»
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5. O Pacto de confianga.

Nesta parte da sua andlise, Ricceur, comeca por questionar a necessidade de partir do
nivel prudencial. Para ele, ¢ no juizo prudencial que encontramos a estrutura relacional
do ato médico, a saber, «o desejo de ser liberto do fardo do sofrimento e a esperanga de
ser curado»”®. Vemos aqui as suas influéncias aristotélicas, nomeadamente a da virtude
da prudéncia, ligada aquilo que ¢ considerado «bom» e a aplicagdo desta as situagdes
singulares. E na medida em que a techné diz respeito, segundo Aristoteles, ao particular,
Ricceur afirma que isto ¢ verdadeiro na situagdo em que, cito, «a profissio médica
intervém, a saber, no sofrimento humano»*®*. E também o sofrimento, que distingue os

dois ramos da bioética: clinico e o da investigacao biomédica.

O sofrimento ndo diz respeito apenas a pratica médica, mas afeta toda a vivéncia da
pessoa, quer na sua relagdo consigo mesma, quer «na multiplicidade de relagoes com os
outros, no dmbito da familia, do trabalho e de uma grande variedade de

4

instituicbes»™®. Ele ¢ o telos (finalidade) da relagdo social na pratica médica, «por
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outras palavras [...] é a unica pratica que tem como foco a saude fisica e mental.»

Para Ricceur o “no ético” deste encontro singular entre médico e paciente ¢ aquilo a

que ele chama o pacto de confidencialidade, que compromete duas pessoas em concreto.

«Neste nivel prudencial ainda ndo se fala de contrato nem de segredo

L g . 267
médico, mas de um pacto de cuidados assente na confianga.»

Claro que hé neste pacto uma dissimetria, dado que temos a pessoa que sofre e
aquela que sabe o que fazer para minorar ou acabar com o sofrimento do outro. Por um
lado, surge o paciente que “traz a linguagem”, num lamento, o seu sofrimento,

descrevendo os seus sintomas e a narrativa que envolve esse sofrimento, isto &,

%3 Ricceur, “Les trois niveaux”, 22: «...] la motivation fondamentale et le telos I’espoir d’étre aidé et
peut étre guéri.»

24 Ricceur, “Les trois niveaux”, 22: «[...] le métier médical intervient, a savoir la souffrance
humaine.»

265 Ricceur, “Les trois niveaux”, 22: «[...] d’une multiplicité de relations avec d’autres étres, au milieu
de la famille, du travail et d’une grande variété d’institutions, [...]»

*6Riceeur, “Les trois niveaux”, 22: «En d’autres termes, [...] est la seule pratique ayant pour enjeu la
santé physique et mentale.»

7 Ricceur, “Les trois niveaux™, 23: «A ce niveau prudentiel, on ne parlera pas encore de contrat et de
secret médicale, mais de pacte de soins basé sur la confiance.»
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concretizando nesse lamento o pedido de cura e a promessa de cumprir o protocolo do
tratamento proposto. Por sua vez, o médico formula o diagnostico e a prescricao do
tratamento, comprometendo-se a “seguir” o paciente e este empenha-se em “conduzir” o

seu proprio tratamento.

«[...Jo pacto de cuidados torna-se uma espécie de alianca selada entre
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duas pessoas contra um mimigo comum, a doenga.»

Ha assim uma promessa mutua de cumprimento das respetivas tarefas, e Ricceur diz-
nos que esta € uma promessa tacita e «é constitutiva do estatuto prudencial do juizo
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moral implicito no “ato de linguagem” da promessa.»

Mas Ricceur alerta-nos logo para a fragilidade deste pacto, dado que a confianca
poder ser ameacgada de parte a parte: do lado do paciente perante o médico que pode nao
estar a altura do seu tratamento ou pode ter outros interesses além daquele de o curar.
Do lado do paciente, porque este pode exigir mais do médico do que aquilo que ele lhe
pode proporcionar. Quanto ao médico, Ricceur, falard mais a frente sobre a «[...]
intrusdo das ciéncias biomédicas que tendem para a objetivagdo e reificacdo do corpo

humano, e ainda da intrusdo da problematica da satde publica [...].»*"°

Nas técnicas nao convencionais, a suspeita pode cair muitas vezes sobre as
qualificacdes académicas do terapeuta e, ou, na intengdo velada de explorar o paciente
que, frequentemente, chega a este tipo de terapias em ultimo recurso, bastante
fragilizado fisica e emocionalmente, frustrado com o insucesso de outros tratamentos e
com um sentimento de ja ter sido enganado ou explorado noutros contextos
terapéuticos, tenham sido eles convencionais ou ndo. O paciente também pode pedir
demais. No caso das técnicas ndo convencionais, por exemplo, quando depois de ter
feito, sem sucesso (ou ndo, porque as vezes também surge a mentira em relagdo aos
resultados obtidos com outros tratamentos), varios tratamentos noutras areas, esperando

que o técnico das TNC tenha a obrigacao de resolver milagrosamente o seu problema

268 Ricceur, “Les trois niveaux”, 23: «le pacte de soins devient ainsi une sorte d’alliance scellé entre
deux personnes contre I’ennemi commun, la maladie.»

% Riceeur, “Les trois niveaux™, 23: «Cette promesse tacite est constitutive du statut prudentiel du
jugement moral impliqué dans 1’”acte de langage” de la promesse.»

7% Riceeur, “Les trois niveaux”, 23-24: «[...] Iintrusion de I’as sciences biomédicales tendant a
I’objectivation et la réification du corps humain, soit de 1’intrusion de la problématique de santé
publique.»
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apenas numa sessdo. Isto acontece muitas vezes, pelas expetativas demasiado altas que

sdo colocadas nas TNC, das quais ainda pouco se conhece ou na reputacdo do terapeuta.

Retomando a reflexdo ricceurina neste estudo, ¢ porque o pacto de confiancga ¢ fragil,
pelas razdes acima descritas, que se transita de um «plano prudencial para um plano
deontolégico do juizo moral.»*"' Riceeur chama ao pacto de confianca «juizo intuitivo
porque ele procede do ensino e da pratica. Mas chamar prudencial ao nivel de
compromisso moral ligado ao pacto de cuidados nao é, contudo, entrega-lo aos acasos

PN &)
da benevoléncia.»

Dai que Ricceur nos aponte os trés preceitos do juizo prudencial, o primeiro ¢ o de
que a pessoa ¢ singular e insubstituivel, cada paciente ¢ singular (ndo a clonagem
humana), o que nas TNC pode gerar a falsa expetativa colocada na técnica ou no

3

terapeuta, por ter ouvido dizer que “uma tal pessoa ficou curada de um dia para o

outro”.

O segundo preceito ¢ o de que a pessoa ¢ indivisivel, bio-psico e socialmente: «ndo
N (o ~ . 273

sdo multiplos érgdos que sdo tratados, mas um doente integraly*”, coisa que as TNC

fazem; nestas o doente ¢ tratado holisticamente, tendo em conta a importancia da sua

propria narrativa para o processo terapéutico.

O terceiro preceito acrescenta aos primeiros a estima de si, alimentada pela situagcdo
de cuidados, «em particular nas condi¢oes de hospitaliza¢do, que encoraja demasiado
a regressdo por parte do doente a comportamentos de dependéncia e, do lado do
pessoal cuidador, a comportamentos ofensivos e humilhantes para a dignidade do
doente.»*"* No caso das TNC pode-se gerar uma dependéncia e tentativa de abuso em
relagdo ao apoio que o terapeuta pode prestar e, da mesma forma, o terapeuta pode
proporcionar uma situacdo em que a autonomia do paciente ndo seja promovida. A
dignidade da pessoa pode ser colocada em causa ao nivel da linguagem, vulgarizando as

relagdes interpessoais envolvidas no cuidado. Aqui, Ricceur, refere-se a hospitalizagao,

"I Ricceur, “Les trois niveaux”, 24: «[Cette fragilité du pacte de confiance est une des raisons de la]
transition du plan prudentiel au plan déontologique du jugement moral.»

2 Riceeur, “Les trois niveaux”, 24: «Nous avons appelé celui-ci intuitif parce qu’il procéde de
I’enseignement moral et de la pratique. Mais appeler prudentiel le niveau d’engagement moral li¢ au
pacte de soins, ce n’est pas pour autant le livrer aux aléas de la bienveillance.»

3 Ricceur, “Les trois niveaux”, 24: «[Le second précepte souligne 1’individualité] ce ne sont pas des
organes multiples que I’on traite, mais un malade, si I’on peut dire, intégral;»

274 Ricceur, “Les trois niveaux”, 24: «en particulier dans les conditions de I’hospitalisation,
n’encourage que trop la régression de c6té du malade a des comportements de dépendance et du coté du
personnels soignant & des comportements offensants et humiliants pour la dignité du malade.»
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mas também podemos constatar a possibilidade desta situacdo nas TNC. Para Ricceur «a
unica maneira de lutar contra estes comportamentos ofensivos é retornar a exigéncia
base do pacto de cuidados, a saber, a associa¢do do paciente a conduta do seu
tratamento, em outros termos, ao pacto que faz de medicina e do paciente aliados na
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sua luta comum contra a doenga e o sofrimento.»

O fundo ético, entendido aqui por dignidade surge, para Ricceur, quando a estima de
si d& um «toque de amor-préprio, de orgulho pessoal d relagio de si a si mesmo»*'°. O

respeito ¢ deixado para ser pensado no nivel deontoldgico.

A co-responsabilidade dos dois parceiros do pacto de cuidados evita a recaida na

«perniciosa mistura de exigéncia excessiva e desconfianca latente que corrompe o

. 277
pacto de cuidados»”"".

23 Riceeur, “Les trois niveaux”, 25: «La seule maniére de lutter contre ces comportements offensants
est de retourner a I’exigence de base du pacte de soins, a savoir 1’association du patient des alliés dans
leur lutte commune contre la maladie et la souffrance.»

276 Ricceur, “Les trois niveaux”, 25: «L’estime de soi met ainsi une touche d’amour-propre, de fierté
personnelle sur le rapport a soi-méme: c’est le fond éthique de ce qu’on appelle courantemment dignité.»

217 Ricceur, “Les trois niveaux”, 24: «[...] le pernicieux mélange d’exigence excessive et de méfiance
larvée qui corrompt le pacte de soins.»
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6. O contrato médico.

Sdo as muitas razdes ligadas as diferentes fung¢des do juizo deontologico que

justificam, segundo Ricceur, a passagem do nivel prudencial ao nivel deontoldgico.

«E a elevacdo do pacto de confianga a categoria de norma que
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constitui o movimento deontologico do juizo.»

Desta forma Ricceur separa ética e moral, ainda que para ele esta separagao concetual
seja uma mera convencao. O filésofo pensa que a ética (ethos, comportamento) diz
respeito a uma vida realizada, cheia de a¢des estimadas boas, enquanto a moral (mores,
usos e costumes), bebendo da influéncia kantiana, se aproxima da obriga¢do e da norma.
Para o nosso autor nao existe no pensamento de Kant oposi¢ao entre desejo e dever,
Ricceur, quer apenas preservar o conceito de obrigacdo, excluindo tudo o que nao
assegure o legitimo uso deste termo. Prova disso ¢ o respeito, acentuado na segunda
formulagdo do imperativo categoérico, depois do critério de wuniversaliza¢do e
racionalidade, o respeito ¢ um dos mobiles que faz com que o sujeito cumpra o seu
dever. Respeito este, que esta na base da articulagdo entre estes dois primeiros juizos.
Nao ha oposi¢do entre o bom e o obrigatorio. A primeira fungdo do juizo deontoldgico

r

c:

«[...Juniversalizar os preceitos que dependem do pacto de cuidados
que liga o paciente e o médico. [...]. E é num vocabulario mais marcado
pela moral kantiana que falarei das normas consideradas na sua funcdo
de universalizagdo por relagdo com preceitos que Kant colocava sob a
categoria de maximas da agdo, a espera da prova de universalizag¢do
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suscetivel de as elevar a categoria de imperativos.»

8 Ricceur, “Les trois niveaux”, 25: «[...] ¢’est la élévation de ce pacte de confiance au rang de norme
qui constitue le moment déontologique du jugement.»

% Ricceur, “Les trois niveaux”, 25: «[La premiére fonction est] d’universaliser des préceptes relevant
du pacte de soins qui lie patient et médecin. [...] c’est dans un vocabulaire plus marqué par la morale
kantienne que je parlerai des normes considérées dans leur fonction d’universalisation par rapport aux
préceptes que Kant placait sous la catégorie des maximes d’action, en attente de 1’épreuve
d’universalisation susceptible de les élever au rang d’impératifs.»
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Neste contexto, a norma vai tomar a forma de interdi¢do: «a de quebrar o sigilo
médico» ** excluindo terceiros, pois para Ricceur a norma exclui medianeiros,
«colocando o compromisso singular sob a regra da justica e ja ndo sob os preceitos da
amizade™' como acontecia ao nivel prudencial. Temos como que um pacto de cuidados
“contratualizado”, ainda que existam «excegdes a considerar (evoca-las-emos mais
adiante), mas elas mesmas devem seguir uma regra: ndo ha exce¢do sem uma regra para
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a €Xcegao a regra.»

E com a justica que aparece a instituicdo, ja que a relagdo com o outro ndo se limita a
relagdo interpessoal, na amizade, mas estende-se aos outros nos sistemas da vida em
sociedade, onde ha direitos e deveres a cumprir. A instituigdo ¢ um terceiro, que ¢ um

parceiro de um sistema de distribui¢do de obrigagdes e de beneficios.

«O caracter deontologico do juizo que rege a prdtica médica é
confirmado pela obrigagdo, que liga os membros do corpo médico em
geral, de prestar socorro, ndo apenas aos seus pacientes, mas a toda a
pessoa doente ou ferida que se encontre em situagcdo de perigo. A este
nivel de generalidade os deveres proprios da profissdo médica tendem a
confundir-se com o imperativo categorico de prestar socorro a pessoa em
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perigo.»

No caso das TNC os seus deveres nao tém tanto a ver com esta generalidade, dado
que elas ndo sdo técnicas de urgéncia, ainda que possa haver algumas técnicas a aplicar
nesses casos, mas com o compromisso de confidencialidade sobre a informagao clinica
e pessoal do que lhes ¢ revelado em contexto terapéutico. O pessoal médico tem a
obrigacdo de encaminhar o paciente para a medicina convencional se detetar algum
sintoma de patologia que necessite de intervengao médica ou da avaliagdo médica e para
o eventual pedido de algum exame de diagndstico complementar. Por exemplo, ¢ muito

comum, na nossa pratica terapéutica, encontramos nddulos nas costas das pessoas ou

20 Ricceur, “Les trois niveaux”, 26: «[...] celle de rompre le secret médical. »

1 Ricceur, “Les trois niveaux”, 26: «[...] plagant ’engagement singulier sous la réglé de justice et
non plus sous les préceptes de ’amitié. »

2 Ricceur, “Les trois niveaux”, 26: «Des exceptions sont certes a considérer (on les évoquera plus
loin), mais elles doivent elles-mémes suivre une regle: pas d’exception sans une régle pour 1’exception a
la régle. »

2 Ricceur, “Les trois niveaux”, 26: «Le caractére déontologique du jugement régissant la pratique
médicale est confirmé par 1’obligation qui est fait aux membres du corps médical en général de porter
secours non seulement a leurs patients mais a toute personne malade ou blesse rencontrée en situation de
péril. A ce niveau de généralité les devoirs propres a la profession médicale tendent a se confondre avec
I’impératif catégorique de porter secours a personne en danger.»
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sinais cutaneos que estas ndo haviam detetado e que deve ser o médico assistente a

avaliar. Nao podemos ter a pretensdo de fazer um trabalho que ndo nos compete.

«A segunda fungdo do juizo deontologico é a funcdo de conexdo. Na
medida em que a norma que rege o segredo médico faz parte de um codigo
profissional, a exemplo do Codigo deontologico da profissdo médica,
importa que o mesmo seja ligado a todas as outras normas que governam
o corpo médico no interior de um dado corpo politico. Um tal codigo
opera como um subsistema no interior do dominio mais vasto da ética

médica.»’**

Nesta fase da reflexdo, Ricceur da o exemplo de um dos artigos do cddigo francés
que determina que a medicina ndo ¢ um comércio, dado que o paciente ndo ¢ uma
mercadoria, distinguindo o contrato médico de outros que sejam regidos pelo mercado

da troca de bens vendaveis.

Este nivel do juizo deontoldgico serve também de conexdo na medida em que
articula os direitos e os deveres do corpo médico com os dos pacientes levando-nos a
questdo da verdade partilhada, uma vez que o paciente tem o direito de ser informado
sobre o seu estado de satde, equilibrando assim o segredo médico. «Segredo de um
lado, verdade do outro.»*® Este juizo permite ao médico avaliar que verdade relativa ao
seu estado de satde o paciente deve saber, dado que esta pode abalar a sua
mundividéncia (quer na compreensao de si, quer na relagdo com os outros), sobretudo

se esta significa uma pena de morte. Diz-nos, Ricceur, a este proposito:

«[...Jesta ligacdo fixada pelo codigo entre segredo profissional e o
direito a verdade permite atribuir aos codigos de deontologia uma fungdo
bem precisa na arquitetura do juizo deontologico, a saber, o papel
comutador entre os dois niveis, deontologico e prudencial, do juizo médico
e da sua ética. E dando ao lugar que cada norma ocupa no interior do
codigo deontologico uma parte da significacdo deste, que o codigo
profissional exerce a sua fungdo de conexdo no campo deontologico.» [...]

«Uma terceira fung¢do do juizo deontologico é a de arbitrar uma

2 Ricoeur, “Les trois niveaux”, 26: «La deuxiéme fonction du jugement déontologique est une
fonction de connexion. Dans la mesure ou la norme régissant le secret médical fait partie d’un code
professionnel tel que le Code déontologique de la profession médicale, il lui faut étre relié a toutes les
autres normes gouvernant le corps médical a D'intérieur d’un corps politique donné. Un tel code
déontologique opére comme un sous-systéme a 1’intérieur du domaine plus vaste de I’éthique médicale.»

285 Ricceur, “Les trois niveaux”, 27: «Secret d’un coté, vérité de ’autre. »
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multiplicidade de conflitos que surgem na fronteira de uma prdtica médica
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de orientacdo “humanista’”. »

Para Ricceur, a questdo da «arbitragem de problemas sempre constituiu uma parte
critica de toda a deontologia»™’ uma vez que os codigos tendem a dissimular os
problemas que Ricouer ird apontar, nomeadamente, na bioética, que ¢ composta por
dois ramos: a ética médica e a ética orientada no sentido da investigacdo. Neste ponto, o
fil6sofo esclarece que deixara «totalmente de lado as controvérsias internas proprias da
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ética da investigagdo e as relativas a sua relagdo com a instancia legal superior.»

O paradoxo do corpo humano, que ¢ «ao mesmo tempo carne de um ser pessoal e
objeto de investigacdo observavel na natureza»™, pode gerar uma série de conflitos
devido a tentagdo das experimentacdes. Dai que se tenha criado o chamado
“consentimento informado”, onde ¢ pressuposto que os pacientes participam

voluntariamente e conscientemente nas investigagdes médica e em que:

«[...Jas solugbes de compromisso oscilam entre uma tentativa honesta
para por limites ao poder médico (conceito que, evidentemente, estd
ausente nos codigos) e as precaugoes mais ou menos confessdaveis tomadas
pelo corpo médico para se precaverem contra agoes judiciais intentadas
pelos seus pacientes, tornados adversarios em caso de presun¢do de abuso
dissimulado, ou, mais frequentemente, face a fracassos considerados faltas
profissionais (“ma prdtica”) por parte de pacientes furiosos, prontos a
confundir o dever de prestar cuidados, isto é, de fornecer meios, com um
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dever de cura, isto ¢ de resultados.»

% Ricceur, “Les trois niveaux”, 27: «Cette liaison affichée par le code entre le secret professionnel et
le droit a la vérit¢ permet d’attribuer aux codes de déontologie une fonction bien particuliére dans
I’architecture di jugement déontologique et prudentiel du jugement médical et de son éthique. C’est en
faisant place tenue par chaque norme a I’intérieur du code de déontologie une partie de sa signification,
que le code professionnel exerce sa fonction de connexion a I’intérieur du champ déontologique.» Une
troisieme fonction du jugement déontologique est d’arbitrer une multiplicité de conflits surgissant sur les
frontieres d’une pratique médicale d’orientation “humaniste”.»

7 Ricoeur, “Les trois niveaux”, 27: «[...] I’arbitrage entre des conflits a toujours constitué la partie
critique de toute déontologie.»

2% Ricceur, “Les trois niveaux”, 28: «[Je lasserai entiérement] de c6té les controverses internes a
I’éthique de la recherche et celles relatives a son rapport avec I’instance 1égale supérieure. »

2 Ricceur, “Les trois niveaux”, 28: «[La raison ultime e n’est que le corps humain] est a la fois chair
d’un étre personnel et objet d’investigation observable dans la nature.»

20 Ricceur, “Les trois niveaux”, 28: «[...] des solutions de compromise oscillent entre une honnéte
tentative pour mettre des limites au pouvoir médical (concept bien évidemment absent des codes) et les
précautions plus ou moins avouables prises par les corps médical pour se prémunir contre les actions
judiciaires menées par leurs patients devenus des adversaires, en cas de présomption d’abus dissimulé, ou,
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Nestes casos passa-se de um pacto de confidencialidade a um pacto de desconfianga.
(EUA) Ricceur fala-nos ainda do caso limite que a medicina preditiva do duplo vinculo
levanta, em que ambas as partes, paciente e investigador ou experimentador, ficam sem
informacao, um sobre o outro e a «funcao arbitral da deontologia assume os tragos nao

291

apenas da jurisprudéncia, mas da casuistica.»” Ricceur pergunta, neste caso, onde ¢ que

aparece o consentimento informado, que para ele ¢ o pilar da ética normativa.

Hé uma outra situagdo que podemos pensar neste contexto e de que Ricceur ndo fala;
ela diz respeito aos casos em que o paciente, por alguma razdo, ndo expressa ou nao
pode expressar verbalmente a sua queixa, a sua dor. O outro conflito latente € o que esta
inerente a mais um outro paradoxo a ter em conta nesta questdao do juizo deontoldgico: o

: L a1 s 292
sofrimento de cada pessoa ¢ Uinico, mas a saude ¢ publica.

Vejamos, pelo exemplo que Ricceur nos apresenta no artigo 2° do cédigo francés de
deontologia médica, que nos diz o seguinte: «o médico, ao servigo do individuo e da
saude publica, exerce a sua missdo no respeito pela vida humana, pela pessoa e pela sua

dignidade.»*”?

Esta consideracao afeta, entre outras coisas, o segredo médico e pode gerar uma série
de conflitos, como por exemplo, aquele que Ricceur refere sobre a pessoa seropositiva,
defendendo que neste tipo de situagdes «a lei deve intervir e que a bioética se deve
tornar legal»*”* sem que, por estarem envolvidas terceiras pessoas no tratamento, «o

dever de verdade para com o paciente possa ser maltratado»”".

Resumindo, Ricceur indica assim os trés pilares da ética normativa: o segredo
médico, o direito a verdade e o consentimento informado; e os trés paradoxos a ter em
conta na constitui¢do de um contrato médico, nomeadamente: a pessoa humana nado ¢
uma coisa, mas tem um corpo fisico observavel; ndo ¢ uma mercadoria, nem a medicina

um comércio, mas a saide tem custos para a sociedade e por ultimo, o sofrimento ¢

plus fréquentemment, en face d’échecs tenus pour des fautes professionnelles (malpractice) par des
patients en colére, prompts a confondre le devoir de soins, c’est-a-dire de résultats.»

! Ricceur, “Les trois niveaux”, 28: «[En ce point] la fonction arbitrale de la déontologie revét les
traits non seulement de la jurisprudence mais de la casuistique.»

22 Cf. Riceeur, “Les trois niveaux”, 29.

3 Ricceur, “Les trois niveaux”, 29: «[...] exerce sa mission dans le respect de la vie humaine, de la
personne et sa dignité.»

% Riceeur, “Les trois niveaux”, 29: «[...] la loi doit intervenir et que la bioéthique doit se faire
éthique 1égale.»

5 Riceeur, “Les trois niveaux”, 29: «[Mais] le devoir de vérit¢ di au patient n’est pas moins
malmené.»
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privado, mas a saude ¢ publica. Tendo em conta estes pressupostos, podemos entender

que a satde seja uma area tdo problematica e carente de regulagao.

«O fosso apenas pode aprofundar-se entre a reivindicacdo de uma
liberdade individual ilimitada e a preservac¢do da igualdade na prestagdo

publica de cuidados sob o signo da regra da solidariedadey.””

No caso das TNC a chegada da legislacdo ¢ a esperanca de uma mudanga positiva
para a realidade vivida até hoje. Se na medicina e na investigagdo médica onde ha
normas, codigos e legislagdo surgem tantos conflitos, numa area como as TNC, os
abusos e os conflitos sdo grandes. Como em todas as areas ha bons e maus profissionais,
mas nesta area ¢ muito comum haver pessoas a exercer sem qualificagdes,
conhecimentos ou “sensibilidade ética” para tal, pondo assim em risco a saude do
paciente e em ultima andlise a satide publica. Além disso, h4 um maior risco de um
terapeuta mal-intencionado se aproveitar da fragilidade do paciente, aumentando a sua
dependéncia em relacao ao tratamento proposto, fazendo o contrario daquele que deve
ser o seu propodsito: o de contribuir para o reequilibrio e saude da pessoa, promovendo a

autonomia da mesma, minorando o seu sofrimento.

Nao se pode esquecer a forma como a doenca afeta a identidade do doente, dai a
importancia de perceber os registos narrativos através dos quais exprime o seu
sofrimento: «o cuidador deve estar a escuta do que, através da narracdo, faz a

singularidade do sofrimento do doente.»*’’

Ricceur, com os seus trabalhos sobre a fenomenologia da experiéncia do tempo e a
epistemologia da fun¢do narrativa, permite-nos compreender melhor as relacdes entre a
vulnerabilidade do doente e a importancia da aten¢@o ao fendmeno narrativo, quando se
elabora um projeto de cuidado que responda mais de perto ao sofrimento. «Para Ricceur,
com efeito, a narrativa de vida ¢ o lugar onde a pessoa se designa ela-mesma no tempo

como uma unidade narrativa da sua vida [...]»>"®

2 Riceeur, “Les trois niveaux”, 30: «[En bref,] le fossé ne peut que se creuser entre la revendication
d’une liberté¢ individuelle illimitée et la préservation de 1’égalité dans la distribution publique de soins
sous le signe de la régle de solidarité.»

7 Benaroyo, La Philosophie, 28: «[...]le soignant doit étre a I’écoute de ce qui & travers la narration
fait la singularité de la souffrance du malade.»

%8 Benaroyo, La Philosophie, 29: «Pour Ricceur, en effet, le récit de vie est le lieu ou la personne se
désigne elle-méme dans le temps comme 1’unité narrative de sa vie [...]»
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E o sofrimento, com tudo aquilo que implica, pode afetar e transformar essa
narrativa, levando a perda de sentido e de estima de si por parte do doente. H4 que
ajudar o paciente, para que haja sucesso terapéutico, a «criar uma intriga terapéutica que
o convenca que o tratamento médico que lhe ¢ proposto faz parte integrante do cuidado

99

que lhe ¢ dado»®”” em ordem a avaliar o seu sofrimento.

9 Benaroyo, La Philosophie, 30: «[...] créer une intrigue thérapeutique qui convainc le patient que le
traitement médical qui lui est proposé fait partie intégrante du soin qui lui est apporté.»
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7. O nao-dito dos codigos.

Na reta final deste estudo, lancamos de novo mao de Ricceur que, através da funcao
reflexiva do juizo deontologico vai tentar legitimar a propria deontologia enquanto
codificagdo de normas. «Neste sentido poder-se-ia denunciar o ndo dito de toda a

tentativa de ndo-codificagdo.n”

Na dualidade de interesses que a arte médica deve servir, a saber, o interesse da
pessoa e da sociedade, o filésofo afirma que esta aqui subjacente «um conflito entre
varios filosofos, que traz a luz o que se poderia chamar a histéria completa da

solicitude.»’*!

Desde a phronesis dos gregos, passando por uma série de influéncias que atravessam
a historia da filosofia [da prudentia medieval, da pessoa insubstituivel em Agostinho, da
autonomia do Tluminisno, da casuistica da tradicdo Talamudica e do racionalismo e a
sua influéncia nas ciéncias biomédicas], at¢ as variadas formas de utilitarismo do

mundo anglo-saxdnico, Ricceur diz-nos que:

«[...Jos compromissos que visam apaziguar os conflitos evocados
acima acerca das duas fronteiras das ciéncias biomédicas e a da
socializa¢do da saude em nome da solidariedade, exprimem eles proprios
compromissos em ato, ndo jd entre normas, mas entre fontes morais no
sentido de Charles Taylor em Sources of the selfy’”

Taylor defende que, como ‘“eus” somos orientados por aquilo que ¢ significativo
para nds, ainda que habilitados para seguir o bem. Estas fontes morais sdo o nado-dito

dos principios, que sdao suprimidos nos coédigos deontologicos; sdo as influéncias

filosoficas que Ricceur refere e que afetam a elaboragdao dos diferentes codigos

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 30: «En ce sens on pourrait dénoncer le non-dit de toute entreprise de
codification.»

0! Riceeur, “Les trois niveaux”, 30: «Un conflit entre plusieurs philosophies est ici sous-jacent, qui
met en scéne ce qu’on pourrait appeler [ 'histoire entire de la sollicitude.»

392 Riceeur, “Les trois niveaux”, 30: «[En fait] les compromise visant & apaiser les conflits évoqués
plus haut sur les deux frontiéres des sciences biomédicales et de la socialisation de la santé au nom de la
solidarité expriment eux-mémes des compromis a I’oeuvre, nom plus entre normes, mais entre sources
morales, au sens de Charles Taylor dans Sources of the Self.»
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deontologicos. «O que estd em jogo, em ultima instancia, ¢ a propria nogdo de saude,

seja ela privada ou publica.»

Nas grandes questdes bioéticas entram em jogo varios sistemas de pensamento, de
forma a compreender e discutir as questdes que tocam o humano e desta forma a
deontologia enxerta-se «numa antropologia, que ndo pode escapar ao pluralismo das
convicgdes das sociedades democraticas.» "', Riceeur da o exemplo de como conceitos,
como o de Rawls de consenso de sobreposi¢do, ou de desacordo razoavel, para a
compreensdo e resolucdo de alguns problemas que estdo em discussdo publica, como a
unica maneira das sociedades plurais fazerem face a multiplicidade de concegdes

partilhadas pelos cidadaos livres e iguais. O consenso surge sobre o que ¢ justo diante

da multiplicidade de doutrinas abrangentes a comunidade, grupos e individuos.

Resumindo, o primeiro nivel do juizo médico ¢ o prudencial onde existe uma relagcdo
interpessoal entre médico e paciente, onde sdo aplicados genericamente, num ato
médico, conhecimentos a uma dada situagdo particular. No nivel deontoldgico,
encontramos o preceito, que se eleva da situagdo particular, tendo por base a existéncia
de normas e codigos, neste caso o médico. Da unido destes dois, perante a
universalidade das regras e praticas clinicas, resulta o nivel reflexivo com o propdsito de
legitimar os niveis prudencial e deontoldégico. Mas daqui, ¢ importante reforcar a
primazia do nivel prudencial, pois € neste nivel que se institui um pacto de tratamento,
que, para o nosso autor ¢ o cerne da ética médica. A promessa que se estabelece entre
médico e paciente, verificada na prescricdo de um tratamento, faz nascer a historia de

uma terapia especifica.
Ricceur termina este estudo com duas notas, dizendo-nos o seguinte:

«[...]descubro de novo a estrutura fundamental do juizo moral tal

[ ry. » . A
como a expus na ‘“pequena ética” de Soi-méme comme un autre. Este
reencontro ndo é fortuito na medida em que a ética médica se inscreve na
ética geral do viver bem e do viver em conjunto. Mas é numa ordem
inversa que aqui percorro oS trés niveis teleologico, deontologico e

sapiencial da ética. Esta inversdo da ordem ndo é fortuita. O que

303 Ricceur, “Les trois niveaux”, 31: «Ce qui est en jeu, en dernier ressort, c¢’est la notion méme de
santé, qu’elle soit privée ou publique.»

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 31: «[...] sur une anthropologie philosophique, laquelle ne saurait
échapper au pluralisme des convictions dans les sociétés démocratiques.»
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especifica a ética médica no campo de uma ética geral é a circunstancia
inicial que suscita a estruturag¢do propria da ética médica, a saber, o

. 305
sofrimento humano.y

E o desejo de ser liberto deste sofrimento «que motiva o ato médico de base»’*®. Dai
o ponto de partida do nivel prudencial, ao contrario do que acontece em Soi-méme
comme un autre, se bem que a estrutura de base de toda a ética num e noutro caso ¢ a
mesma, na «formulagdo candnica: o desejo de viver bem, com e para os outros em

instituicdes justas»’’’.

A segunda nota com que Ricceur nos deixa ¢ sobre a fragilidade da propria da ética
médica que diz respeito a desconfianca que pode abalar o pacto de cuidados e o seu

preceito de confidencialidade, que vimos anteriormente e que para Ricceur,

«[...]quer se trate da insubstituilidade das pessoas, da sua
indivisibilidade [...], ou, enfim, da estima de si, cada um destes requisitos

designa uma vulnerabilidade cumulativa do juizo médico ao nivel

. o308
prudencial. »

J& no plano deontoloégico surge a fragilidade na arbitragem das questdes da
objetivagao do corpo e nas tensdes entre a «solicitude para com o doente enquanto

pessoa e a protecdo da satide publica.»’”

O filosofo termina este estudo com uma série de questdes, deixando aberta a reflexao

sobre o tema e dizendo-nos que,

«[...]é no plano reflexivo do juizo moral que se revelam as

modalidades mais intrataveis da fragilidade propria da ética médica. Qual

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 31: «[...] je retrouve la structure fondamentale du jugement moral
telle que je ’expose dans la “petite éthique” de Soi Méme comme un Autre. Cette rencontre n’est pas
fortuite dans la mesure ou 1’éthique médicale s’inscrit dans 1’éthique du vivre bien et du vivre ensemble.
Mais c’est dans un ordre inverse que je parcours ici les trois niveaux téléologique, déontologique et
sapiential de 1’éthique. Ce renversement de I’ordre n’est pas non plus fortuit. Ce qui spécifie 1’éthique
médicale dans le champ d’une éthique générale c’est la circonstance initiale qui suscite la structuration
propre a I’éthique médicale a savoir la souffrance humaine.»

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 31: «[...] qui motive I’acte médical de base.»

37 Riceeur, “Les trois niveaux”, 32: «[...] la formulation canonique suivante: souhait de vivre bien,
avec et pour les autres, dans des institutions justes.»

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 32: «[...] I'insubstitualité des personnes, de leur indivisibilité [...],
ou enfin, de I’estime de soi, chacune de ces requétes désigne une vulnérabilité cumulative du jugement
médical au niveau prudentiel.»

3% Riceeur, “Les trois niveaux”, 32: «[...] la sollicitude s’adressent au malade en tant que personne et
la protection de la santé publique.»
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a relagdo que estabelecemos entre o desejo de saude e o desejo de viver
bem? Como é que conciliamos o sofrimento e a aceita¢do da mortalidade
com a ideia que fazemos de felicidade? Como é que uma sociedade integra
na sua conce¢do de bem comum os estratos heterogéneos depositados na
cultura atual pela historia sedimentada da solicitude? A ultima fragilidade
da ética médica resulta da estrutura consensual ou conflitual das fontes
ma moralidade comum. Os compromissos que colocamos sob o signo das
duas nogoes de “‘consenso por comparagdo” e de “desacordos razodveis”
constituem as unicas réplicas de que dispoem as sociedades democraticas

. 310
confrontadas com a heterogeneidade das fontes da moral comum.y

Podemos concluir que ética e moral, sdo aqui entendidas de uma forma nao
antagdnica, coexistindo no sistema filoséfico-hermenéutico de Ricceur. A ética anterior,
que se situa ao nivel do enraizamento das normas, na vida e no desejo. A ética posterior
tem por missdo inserir as normas nas situagdes concretas. A moral designa, de um lado,
os principios defendidos e permitidos, de outro lado, o sentimento de obrigacdao a que o

sujeito se sente obrigado.

Para Ricceur, o nivel normativo, tem a sua dupla funcao de servir de referencial e de
ponto de transicdo entre ética fundamental e ética aplicada, mas € a phronesis o ponto
de apoio fiel desta balanca que sustenta este edificio ético-moral. Isto acontece porque €
ela que liga todos os campos da praxis, neste caso na pratica do campo da saude, e
procura dar resposta a problemas onde muitas vezes ha que optar entre o mal menor e o

pior.

Na ética médica Ricceur quer defender a articulagdo entre os niveis prudencial e
deontologico, enraizando o juizo reflexivo na necessidade de uma bioética. O que esta
aqui em causa ¢ o humano e o seu estatuto, inserido numa historia e tradigdes éticas
concretas, no seio de uma antropologia filos6fica e de uma atitude, esperangosa e

otimista, de abertura de novos horizontes de justica que levem o homem capaz a uma

319 Riceeur, “Les trois niveaux”, 31-32: «Mais c’est bien évidemment au plan réflexif du jugement
moral que se révélent les modalités les plus intraitables de la fragilité propre a 1’éthique médicale. Quel
lien faisons-nous entre le souhait de santé et le souhait de vivre bien? Comment intégrons-nous la
souffrance et I’acceptation de la mortalit¢ a I’idée que nous nous faisons du bonheur? Comment une
société integre-elle dans sa Conception du bien commun les strates hétérogeénes déposes dans la culture
présente par 1’histoire sédimentée de la sollicitude? L’ ultime fragilité de I’éthique médicale résulte de la
structure consensuelle/conflictuelle des “sources” de la moralit¢é commune. Les compromis que nous
avons placés sous le ligne de deux notions de “consensus par recoupement” et de “désaccords
raisonnables” constituent les seules répliques dont disposent les sociétés démocratiques confrontées a
I’hétérogénéité des sources de la morale commune.»
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constante renovagao de possibilidades, neste caso concreto, no encontro terapéutico. E
também a nossa esperanca que este estudo possa servir de apoio a uma nova

consciencializacao de todos os intervenientes nas boas praticas das TNC.

O objetivo de Ricceur ¢ o de introduzir no cerne de todo o ato médico uma reflexao
¢tica e clinica que seja elaborada pelos principais atores do ato de cuidar. Exercendo-se
assim, a virtude da prudéncia, Ricceur desenvolve esta ética em trés momentos
linguisticos: mediagdo social (momento teleoldgico); implementagdo dos meios técnicos
apropriados a categoria nosologica (momento deontoldgico); e restauragdo
personalizada (momento prudencial), perspetiva de acdo assumida pela equipa

cuidadora.®!!

A clinica e a terapia, concebidas como ato de cuidar, sio uma arte da renovagdo de
possibilidades. O exercicio do cuidado chama a atengdo para as categorias narrativas e
discursivas do agir médico em trés registos: a relacdo clinica, o desenvolvimento da
sabedoria pratica e o exercicio da responsabilidade ética do cuidador. Estamos perante
uma ética da responsabilidade, da confianga, da hospitalidade e da resposta que vivifica

os lagos entre medicina ou terapia e ética.

A questdo do cuidado na saude €, hoje, um ponto particular capaz de toda a
reformulacdo de uma sociedade que tem lacunas relativas ao care e, que deve buscar

uma ética concreta para fazer face aos problemas que se lhe apresentam.

Sabemos que vivemos num mundo altamente tecnicizado e extremamente
individualista que, no entanto, descobre que o homem ¢ estruturalmente vulneravel e
fragil. Apesar de ser assim, ele nao estd votado a derrota existencial; isto € um ponto de
partida importante para a restruturacdo da forma de interacdo humana numa sociedade

vulneravel.

Este estudo realizado por Ricceur mostra-nos que o cuidado necessita da existéncia
das instituicdes de forma a ndo ficar votado a esfera de acdo particular. O cuidado ¢

também da ordem publica.

A filosofia de Ricceur, a nosso ver, consegue fazer a mediagdo hermenéutica destas
lacunas das éticas do care, uma vez que, a propria questdo da vulnerabilidade ndo ¢ uma

novidade das éticas do care. Na obra O Homem Falivel Ricceur explora esta temadtica,

311 Cf. Benaroyo, La Philosophie, 34.
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abandonando a conce¢dao mecanicista cartesiana de homem, re-humanizando-o. Mas
apesar da falibilidade e vulnerabilidade do homem, este ¢ também um homem capaz e
agente; assim a solicitude e o cuidado aparecem como dimensdes inerentes ao homem

na sua obra mais tardia Soi-méme comme un autre.

Outro pensador que também ja pensava esta questdo da vulnerabilidade e do cuidado
como nova categoria filosofica ¢ Michel Dupuis, que para a nossa investigacdo tem
particular interesse, uma vez que na sua analise ele encontra esta no¢do de cuidado
humano na filosofia confucionista, nomeadamente no ideograma ren 312 que
analisaremos em maior pormenor no proximo capitulo. Fundamentando, com maior
pertinéncia, a nossa convic¢do de que estas TNC podem ser inseridas numa ética da

fragilidade e do care.

312 Dupuis, Le Soin, 36-45.
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III. TERCEIRA PARTE

1. Técnica nao convencional e suas diferencas: A Medicina

Tradicional Chinesa.

Foi com o fenomeno dos descobrimentos que o Ocidente teve acesso, ainda que de
modo fragmentario, a tradicdo da matéria médica da MTC e ao conhecimento da
acupunctura em ordem a compreensdao de como nesta abordagem a natureza humana
responde & doenga.’"> Com efeito, entrar em contato com esta pratica da Medicina

Tradicional Chinesa exige novas formas de pensar e percecionar.

Essa informacao ¢ retratada no Ocidente sob diferentes pontos de vista, uma vez que
a matéria médica chinesa ¢ muito vasta e ndo permite uma narragdo linear da sua
histéria; esta € relativa, o que acontece devido aos diferentes acontecimentos historicos
e diversos paradigmas de pensamento da propria China, que condicionaram o

desenvolvimento da mesma.

Ricceur, na sua obra Tempo e Narrativa, também faz a distingdo entre a narrativa de
ficcdo e a narrativa historica. Ele defende que mesmo a narrativa histérica ¢ sempre lida
a partir do ponto de vista do historiador. Este, a partir dos documentos historicos narra a
histéria de acordo com os nexos mais significativos segundo a importancia que lhes ¢
concedida.’! Ora, isto também acontece na historia da Medicina Chinesa. Pela rica e
longa historia desta ¢ dificil sistematizar a historia da medicina, uma vez que ela se foi
desenvolvendo de acordo com os acontecimentos socio-econdmicos € as necessidades
dai decorrentes. Mas vamos fazer uma tentativa. Claro que ndo temos como objetivo
fazer uma historia da medicina chinesa, mas sim mostrar alguns aspetos que ajudem a
compreensdo de como uma determinada mundividéncia condiciona determinada pratica
de satde, que ¢ também uma determinada pratica de cuidado, diferente da ocidental.

Isto acontece mais particularmente através do confucionismo, como veremos.

313 Cf. Paul Unschuld, Medicine in China. A History of Ideas. (Berkeley, Los Angeles, London:
University of California Press, 1985), 1-2.
34 cf Martinho, “Tempo”, 135-143.
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Sao varias as correntes teoricas que relatam esta historia. A primeira tende a referir a
Medicina Chinesa como preferivel a Medicina Ocidental e acaba por ser seletiva e a-
historica, uma vez que negligencia os diferentes fatos e as interpretagdes dadas pelos
varios autores chineses, no decurso dos tempos, aos paradigmas basicos da MTC. O
autor mais representativo desta corrente ¢ Manfred Porkert, e a sua «reinterpretacdo de
alguns dos principios fundamentais da medicina de correspondéncia sistematica, que
estdo na base do conceito ocidental de “energia”, pode levar a concecdes erradas por

parte daqueles leitores que ndo tenham acesso as fontes Chinesas.»’

Numa segunda tendéncia da historia da MTC ¢ retirado tudo o que pode ser
significativo para a medicina ocidental, uma vez que os ocidentais «aceitam

316
. Para os

inquestionavelmente a “verdade” do conhecimento cientifico moderno»
autores desta corrente, como Joseph Needham, a medicina chinesa serve apenas de
orientagdo historica para enfatizar os aspetos da MTC que sdo significativos para os
praticantes da medicina ocidental, ou aqueles aspetos da sua histéria que podem ser

considerados como embrionarios do pensamento médico atual.

Podemos encontrar ainda uma terceira corrente em publicacdes de antropologia
médica. Esta investigacdo de campo ¢ aquela, onde varios investigadores vao ao terreno
saber como os praticantes tradicionais de medicina chinesa trabalham em conjunto com
os da medicina ocidental, seguindo certos pacientes num determinado periodo de
doenca. Fazem-no, com o objetivo de perceber como funciona a multifacetada natureza

da saude na China.

«Uma das razdes possiveis para as dificuldades da antropologia
médica em explicar a natureza das premissas de uma terapia pluralista
pode ser encontrada na influéncia persistente dos pontos de vista de Erwin
Ackerknecht nos anos 40 do século passado. Ele sugeriu que os conceitos
médicos deviam ser entendidos como aspetos integrados de uma cultura

em vez de absolutos independentes, e ele iniciou a ideia de “medicina

315 Unschuld, Medicine, 2.

316 Unschuld, Medicine, 2: «[The second current in Western secondary literature on Chinese medicine
has purely historical orientation that] accepts unquestioningly the “truth” of modern scientific
Knowledge.»
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como sistema cultural”, fase da antropologia médica, uma fase que ainda

. 317
ndo foi ultrapassada.»

Mas esta ideia ndo pode ser realizada numa cultura tdo diversificada como a da
China, dai que a sua historia ndo possa ser narrada desta forma, defende Paul Unchuld,
com o qual nos identificamos. Este autor defende que ha dois paradigmas de base que
influenciaram o desenvolvimento da MTC e faz a analise de como esses paradigmas

foram sendo adaptados em diversas condi¢des e em vdrias sociedades.

«O nucleo paradigmatico de qualquer sistema de saude consiste no
paradigma basico aceite pelos criadores de um sistema terapéutico
particular. Este paradigma basico fornece o nexo causal fundamental
para explicar a ocorréncia da doenga. Na historia da medicina na China,
dois paradigmas bdsicos parecem ter fornecido o conjunto de todos os
sistemas terapéuticos documentados com um nucleo duravel. Estes dois
paradigmas, conhecidos também noutras culturas sdo, o paradigma de
relagoes causa-e-efeito entre fenomenos correspondentes e o paradigma

~ : , ~ 318
de relagoes causa-e-efeito entre fenomenos ndo correspondentes.»

Estes dois modelos ndo se excluem teoricamente; juntamente com as leis do Yin-
Yang, das Cinco Fases da Mudanca de correspondéncia sistematica (Cinco
Movimentos), *'’ fazem parte da literatura chinesa e estdo bem representados na
literatura chinesa.*** O taoismo, ou a filosofia chinesa, na sua origem, ndo pretendem
dar uma explicagdo do mundo, apenas mostrar a sua coeréncia. Este ¢ um aspeto que ¢

esquecido nos debates acerca da legalizacdo e integragdo destas praticas no nosso

37 Unschuld, Medicine, 3: «One possible reason for the difficulties medical anthropologists appear to
have in explaining the nature of pluralistic therapy settings may be found in the lingering influence of
views published by Erwin Ackerknecht in the 1940s. He suggested that medical concepts should be
understood as integrated aspects of culture rather than as independent absolutes, and he initiated the
“medicine as a cultural system” phase of medical anthropology, a phase that has not yet been overcome.»

3% Unschuld, Medicine, 5: «The paradigmatic core of any conceptualized system of health consists of
a particular system of therapy. This basic paradigm supplies the fundamental causal nexus necessary to
explain the occurrence of illness. In the history of medicine in China, two basic paradigms appear to have
provided the entirety of all therapy systems documented with a durable core. These two paradigms,
known in other cultures as well, are (1) the paradigm of cause-and-effect relations between corresponding
phenomena, and (2) the paradigm of cause-and-effect relations between non corresponding phenomena.»
Nomeadamente, as relagdoes de causa-efeito entre fendmenos correspondentes: correspondéncia magica
(Magia de contato e magia homeopatica) e correspondéncia sistematica (Lei do Yin-Yang e os Cinco
Movimentos); e relagdes de causa-efeito entre fendmenos ndo correspondentes: fatores sobrenaturais e
fatores naturais.

319 Cf. Hermann Tessenow e Unchuld, Huang Di Nei Jing Su Wen, vol.1, (USA: University of
California Press, 2011), capitulo 5, 106-126. Ver Anexo 2 e 3.

0 Cf. Unschuld, Medicine, 7.
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sistema de saude. Com o dominio cientifico a querer uma explicacao rigorosa, acaba-se
por ndo se entender que esta ¢ uma pratica propria e que para ser viavel, segura e eficaz
ndo tem, necessariamente, que passar pelo crivo da ciéncia. O que ndo quer dizer que,
dentro de algum tempo, com o avanco da ciéncia, ndo possam ser criados métodos de
comprovagdo da sua eficacia epistemologica. Pois, como sabemos, coisas que ha 200

anos seriam impensaveis hoje sdo uma realidade. Mas esta seria outra discussao.

As leis do Yin e do Yang mostram-nos como estes conceitos sdo utilizados no
raciocinio feito na avaliacdo energética da pessoa e como que permitem escolher o
caminho terapéutico a seguir. Eles ndo sdo principios cosmicos, mas metaforas
subjetivas que aludem a ordem natural das coisas, passivel de ser observada, dai que
esta pratica seja fruto da observacdo empirica e ndo cientifica. O proprio uso dos
caracteres em pares, na lingua chinesa acontece pela influéncia da dindmica yin/yang.**'
Estes sao nogdes relativas e nunca absolutas e nunca se repetem, o que € yin em certas
circunstancias pode ser yang noutras. Vejamos o exemplo da agua nos seus trés estados:
solido, liquido e gasoso. A agua liquida ¢ yang relativamente ao gelo, que serd yin. E a
agua em estado liquido também pode ser yin relativamente ao vapor de agua, que sera
yang. O yin e o yang ndo sao substancias, nem estados permanentes. Yin e yin repelem-
se, tal como dois polos norte de dois imanes, assim como o yang € o yang se repelem.
Yin e yang atraem-se, tal como o protdo atrai o eletrdo. O extremo de um deles gera o
seu oposto, temos o exemplo do gelo, yin, que queima, yang (calor). Estes ideogramas
estdo de tal forma interligados no seu sentido que tém em comum o radical da parte
esquerda (que quando esté isolado significa colina com trés arvores), onde se verifica a
presenca do numero trés. O trés esta recoberto de sentido para esta cultura, uma vez que
0 “Um produz o dois e o dois produz o trés, que sdo os dez mil seres”, Tao, yin e yang.
O radical da direita significa o sol, no ideograma yang, sol que se encontra acima do
horizonte. E o radical da direita do ideograma yin simboliza “as nuvens que passam
neste momento pelo céu” evocando a formagdo destas nuvens a partir de vapores

produzidos pela energia Chi &, ou (<, no chinés simplificado) ou sopros da Terra que

I o 322
se elevam em direcao ao Céu.

BH Ideograma Yin BE Ideograma Yang

321 Cf. Claude Larre et al., Survey of Traditional Chinese Medicine. (Paris: Institut Ricci & USA:
Traditional Acupuncture Foundation, 1986), 11.
322 Cf. Larre, Survey, 46-48.
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A “Lei dos Cinco Movimentos” refere-se a forma como as estacoes do ano se
alternam na alternancia yin-yang e influenciam as diferentes estruturas do cosmos e do
homem, que esté situado entre o céu e a terra, sofrendo as influéncias de ambos, sendo
que este homem estarad equilibrado, se estiver de acordo com o equilibrio das estagdes,
como explicitaremos mais a frente e que podemos organizar em 5 movimentos, cores,
sabores, comidas, animais, Orgdos, sons, emoc¢des, etc € que se interrelacionam

. . e 1 - 323
fisiologicamente entre eles por leis fisioldgicas e patoldgicas proprias.

Ap0s esta breve explicacdo do fundo tedrico que esta na base desta pratica, voltamos
a vasta recolha que Paul Unchuld nos oferece. Ela parece-nos bastante completa, na
medida em que, pela sua riqueza, a historia da medicina chinesa pode ser narrada, em
cada época, sob o ponto de vista cronoldgico, linguistico, estrutural e sociopolitico de
maneira a que se perceba de que forma os diferentes acontecimentos influenciaram o

desenvolvimento da pratica da medicina chinesa, nas suas diversas variantes.

Assim ha que ter em conta, que nesta longa e diferenciada historia, construida por
muitas historias, ndo ¢ possivel definir um sistema conceptual terapéutico “puro”: «na
pratica diaria, sistemas terapéuticos ecléticos e sincréticos emergem em sociedades

complexas com pluralidade terapéutica.»324

Tendo estas ideias em mente seria impossivel, nos limites do nosso trabalho, querer
fazer uma explanacdo daquilo que ¢ a histéria da medicina chinesa. Ao invés,
apresentaremos apenas uma das bases teoricas que mais influenciou esta pratica e
cultura da qual temos a influéncia mais marcada, o confucionismo e o que nele nos
parece atual para pensar as terapias e uma ¢tica do cuidado a partir da nogao de ren.
Mas antes de chegarmos a esta noc¢do, ¢ importante neste trabalho enquadrar alguns
aspetos teoricos acerca da Medicina Chinesa, uma vez que a base antropologica e
epistemologica que estd na sua fundagdo, contribui para uma perspetiva diferente sobre
o modo como a Medicina Ocidental aborda nido s6 o seu tratamento, mas também o

tratamento humano.

A outra grande influéncia da MTC vem do taoismo, que conjuntamente com o

. P ~ , f 305 .
confucionismo constitui o sistema de educag@o nesta area. Enquanto o taoismo™ ajuda

323 Cf. Larre, Survey, 63-66 ¢ ver quadro anexo 3.

324 Unschuld, Medicine, 13: «In [actual] daily practice, eclectic and syncretic systems of therapy
emerge in complex societies with therapeutic plurality.»

32 A grande obra de referéncia desta corrente é o Livro das Mutagées, o I Ching.

123



na forma de observacao e compreensdo da natureza que nos rodeia, ja que esta medicina
¢ baseada na eficdcia (¢ ndo numa ciéncia exata), acumula muita experiéncia; o
confucionismo orienta para a forma da educacdo, nomeadamente para o estilo de vida
(na criagdo de habitos de higiene e satde, ndo so fisica, mas também mental) a adotar de
forma a viver em equilibrio com a natureza, onde os outros se encontram. Quanto
melhor for o entendimento do mundo, melhor sera o entendimento da doenga. Neste
aspeto o confucionismo afasta-se do taoismo, para o qual, na sua forma mais pura nao
devemos sequer tentar entender completamente os principios naturais, devemos apenas
fluir e participar no processo natural das continuas transformacdes, optando sempre pelo
«deslumbramento da duvida»’**. O taoismo nio pretende responder a perguntas. Ele

leva a perceber que ndo tem sentido fazer perguntas.

A medicina chinesa tem as suas bases teoricas e praticas devidamente fundamentadas
ja desde a dinastia Han’?” (206 AC) e ja pelo século IV (DC) os grandes classicos
tinham sido todos escritos, sendo que o mais conhecido e citado ¢ o Livro do Imperador

328 que desenvolveu a teoria da MTC, explicando a fisiologia, a patologia, o

Amarelo
diagnostico e as bases de tratamento. E isto acontece num tempo de mudangas radicais
em termos sociais, politicos, tecnologicos e culturais®*’, com a queda gradual do regime

feudal®*°.

«Durante este tempo, a experiéncia clinica massiva da doenga foi
acumulada e formou a base para as leis sistematicas. Estas leis em

desenvolvimento foram grandemente influenciadas pela filosofia

326 Chuang Tse. Chuang Tse. (Relogio d’agua: Lisboa, 2017), capitulo II § 7, 86.

**" SHANGAI COLLEGE OF TRADITIONAL MEDICINE, Acupuncture. A comprehensive text.
(Washington: Eastland Press, 1981), 1.

2% As grandes obras de Medicina Chinesa Cléssica, além desta obra Huang Di Nei Jing: Su Wen — O
eixo do espirito - e Ling Shu — Perguntas elementares, da dinastia Zhou, sdo: I Ching ou Zhou Yi ou Yi
Jing (O livro das mutagdes.), anterior a Dinastia Zhou; Dao De Jing (O livro do caminho e da virtude.) de
Lao Tse, Shang Han Za Bing Lun (Shang Han Lun e Jin Kui Yao Lue: Tratado das doengas do frio e
Prescricées essenciais da camara dourada.), escritos por Zang Zhong Jing no fim da dinastia Han; o Nan
Jing: O canone das 81 dificuldades do Imperador Amarelo, supostamente escrito por um ministro do
Imperador Amarelo ao ouvir uma conversa entre Qi Po e Huang Di; e também, Shen Nong Ben Cao Jing
(Classico de matéria médica do Shen Nong.), também da dinastia Han (200-250 d.C.) ¢ embora ja ndo
exista nenhuma copia, pensa-se que esta obra ¢ uma compilacdo de tradi¢des orais sobre fitoterapia.
Podemos perguntar-nos porque neste conjunto figuram O livro das Mutagées ou O Livro do caminho e da
Virtude. Para se ser um grande médico, como nos dizia Sun Simiao - 581-682 a.C. - (o primeiro do
médico a falar sobre a conduta da ética médica no seu tempo), ¢ preciso ter bem presentes as teorias do
yin-yang e da correspondéncia sistematica que estdo fundamentadas nessas obras, sendo que a medicina ¢
fruto da filosofia.

329 Cf. Stevenson Xutian et al. Handbook of Tadicional Chinese Medicine, consultado em 15 de abril
de 2018): https://www.worldscientific.com/doi/pdf/10.1142/9789814293839 bmatter03, 1353.

30 Cf. Fung Yu-Lan, 4 History of Chinese Medicine, vol. 1, (Princeton, Princeton University Press,
1952), 9.
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tradicional chinesa. Teorias sobre a esséncia, Qi, Yin-Yang e os Cinco

o - . 331
Elementos, foram testadas com experiéncias médicas fortuitas.»

Tal como no ocidente, os grandes nomes da MTC, como Huang Di, Fu Xi, Ben Cao
ou Sum Simiao, apesar de ficarem conhecidos por serem grandes médicos eram também
grandes interessados pela filosofia taoista e como defende Zhang Xichun (1918-1934),
um dos maiores médicos e reformadores médicos do século XX na China, uma vez que
trabalhou no sentido de uma integracdo entre medicina ocidental e a medicina chinesa.

Podemos encontrar preocupagdes filoséficas em varias areas de interesse médico
oriental, especialmente nas praticas de "nutrir a vida" (yang sheng), descritas pela
primeira vez em textos filos6ficos e mais tarde desenvolvidas em tratados médicos. Esta
ligagdo ¢ explicitada por, Zhang Xichun, que descreve inequivocamente a filosofia
como a base da medicina.

O que este autor argumenta ¢ que, embora a obra Nei Jing seja uma exposi¢ao sobre
medicina, ela comega «necessariamente com a filosofia e entende a filosofia como o
estudo de como proteger a pessoa» -2, Zhang Xichun defende que, embora muitos
relatorios recentes de revistas médicas considerem que a filosofia [tradicional chinesa]
retém o progresso da medicina, a filosofia ¢ a verdadeira fonte da medicina. Isto ¢, a
medicina é o resultado natural da filosofia®*.

Também por esta razdo, optamos, no presente estudo focarmo-nos nas obras cldssicas
da medicina chinesa. Nos classicos da Medicina Chinesa o importante ¢ como vemos o
fenomeno da vida, como nos afastamos da vida pela doenga, ou como vamos perdendo a

vida naturalmente.

Nos ultimos 60 anos e apesar da tentativa de abolir a Medicina Chinesa no inicio do
séc. XX, esta foi inscrita na Constitui¢do da Nacao da Republica Tradicional da China,
sendo a partir dessa altura a sua atividade “profissionalizada” e escolarizada
oficialmente, o que permitiu a abertura de escola, colégios, hospitais institutos de
investigacdo nesta area. E desde que a China se abriu ao mundo estabeleceram-se
também programas de intercambio nestas diversas areas de agdo. Com esta expansdo e

tentativa de explicacdo e comprovagao cientifica da medicina chinesa corre-se o risco de

31 Cf. Stevenson Xutian et al. Handbook of Tadicional Chinese Medicine, consultado em 15 de abril
de 2018: https://www.worldscientific.com/doi/pdf/10.1142/9789814293839 bmatter03, 1354.

332 Filosofia chinesa e medicina chinesa". Enciclopédia de Stanford de filosofia. (28 de abril de 2015,
Recuperado em 7 de fevereiro de 2015)

3331Filosofia chinesa e medicina chinesa". Enciclopédia de Stanford de filosofia. (28 de abril de 2015,
Recuperado em 7 de fevereiro de 2015)
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perder a sua esséncia teorica fundamental, o que segundo o parecer dos especialistas
pode levar a uma simplificacdo da sua acdo e consequente perda da sua esséncia e
eficacia®™*. Mas este seria outro tema de discussdo. A MTC é como uma mina, existem
nesta drea caminhos que nao sdo tao uteis em termos de tratamento (por exemplo, nem
todos os pontos de acupunctura t€ém um efeito terapéutico sobre o organismo). Ela faz o
homem viver de uma maneira, nem sempre compreensivel, porque nao pode ser
comprovada cientificamente, at¢ a data, como estamos habituados. Do outro lado, a
medicina ocidental que nos ajuda a compreender objetivamente os diferentes processos

patologicos e de que forma vamos morrer.

A medicina chinesa tem uma base empirica e a sua teoria nunca pode ser separada da
pratica, dai a dificuldade em teoriza-la e querer dar-lhe alguma cientificidade. A sua
propria linguagem técnica ¢ muito proxima da linguagem comum, ambigua, o que pode
gerar algumas confusdes no seu entendimento. A nocao de corpo € um bom ponto de

partida que nos pode ajudar a entender um pouco melhor o que ¢ a Medicina Chinesa.

Verifica-se, na ocidentalidade, um maior niimero de concegdes ao longo do tempo do
que possa ser o corpo do que no Oriente. Isto deve-se a0 modo como os orientais
observam e interpretam o cosmos que os rodeia, € as consequéncias que essa observagao

acarreta para a conce¢do de homem possuidor de um corpo.

Compreende-se desta forma como pode existir uma medicina milenar eficaz, ainda
que fundada em ditames empiricos. Com uma solida fundamentagao empirica, que foi
depois sendo teorizada, foi possivel que o seu modo de entender o corpo, a satde ¢ a
medicina permitissem um pleno desenvolvimento. Para perceber a forma como o corpo
¢ entendido pelos orientais ¢ inevitavel falar na sua cosmologia e dos principios e leis
que a regem. Assim sendo, o passo seguinte ¢ o de tentar explicitar os mais importantes
aspetos da teoria oriental acerca do cosmos para a medicina, para depois vermos como

se insere nele um homem dotado de corpo.

Qualquer coisa que se escreva sobre a MTC deve respeitar a sua mundividéncia, uma

vez que esta estd na base do seu raciocinio e aplicagdo terapéutica. Ao longo da sua

334 Cf. Stevenson Xutian et al. Handbook of Tadicional Chinese Medicine, consultado em 15 de abril

de 2018: https://www.worldscientific.com/doi/pdf/10.1142/9789814293839 bmatter03, 1356-1357.
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histéria, a propria China considerou-se o centro do universo. E no centro do seu centro
jaz a figura do Imperador. Imperador, este, que mantém a ordem e a estabilidade pelo
simples fato de existir. Tal como o Tao, age ndo agindo, controlando tudo o resto, como
veremos. A organizacdo do mundo era feita sob esta premissa. Esta ordem representada
pela figura do Imperador aplica-se desde o funcionamento do cosmos, a estrutura da
sociedade, até a estrutura do individuo, cujo soberano ¢ o seu coracdo. O individuo ¢
uma unidade organizacional, a semelhanca do império. Assim, a figura do Imperador na
organizac¢ao da sociedade e a funcdo que o coragdo exerce no homem sdo equivalentes:
ambos recebem a “virtude do céu”, presidem a vida. Nao exercem o seu poder
diretamente mas: o Imperador através dos seus ministros e generais € o homem através
do coragdo, que “governa” os diferentes Orgdos; estes equivalem aos ministros e
generais do Imperador.*’

As nogdes de Céu e Terra que equivalem ao Soberano atuam através do Yin e do
Yang, que equivalem aos ministros do Soberano, controlando as diferentes estagdes. O
proprio tempo (circular) € expresso pelo movimento continuo do yin e do yang, pela
alternancia das estagdes do ano e ¢ este mesmo movimento continuo, que ira também

explicar o diagndstico e tratamento energético das doencas. **°

«No ambiente chinés ¢ natural perceber a vida como o silencioso fluir

. . . , 337
das energias vitais num ambiente concreto e tangivel.»

Como j& vimos, a medicina chinesa resulta de um pensamento milenar e evoluiu de
acordo com as vdrias correntes de pensamento chinés (taoismo, confucionismo e
budismo) e da forma como estas correntes influenciaram cada época de forma

socioecondmica, cultural e terapéutica™®

. Apesar dessas correntes assumirem diferentes
posturas perante a vida no campo da medicina elas tém vérias semelhancas®*. Como ja
dissemos, também, anteriormente, ndo importa aqui fazer uma andlise historica
aprofundada das influéncias que uma ou outra doutrina exerceu sobre ela para o seu

progresso, sendo este um vasto tema de investigacdo. A medicina chinesa langa um

335 Cf. Larre, Survey, 1.

36 Cf. Larre, Survey, 12.

337 Larre, Survey, 12-13: «In the Chinese milieu it is natural to perceive life as the silent flow of vital
energies within a concrete and tangible environment.»

et Unchuld, Medicine, 133. Escolhemos ndo desenvolver a influéncia do budismo, por esta ser
mais tardia (séc. IV) e por estar mais voltada para a pratica religiosa e para o individuo, e ndo tanto a
comunidade.

33 Cf. Claude Larre e Elisabeth Rochat de la Vallée, The seven emotions, (London, Monkey Press,
1996), 1.
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olhar globalizador sobre o homem inserido no seu meio, sendo este o resultado de uma
condensac¢do de energia, indivisivel do meio e com o qual forma um circuito aberto. Se

a analogia ndo ¢ disparatada ¢ como se tivéssemos o micro e macrocosmos do

paradigma animista de natureza do Renascimento.**’

A nocao de TAO — retirada da filosofia taoista e cuja obra capital ¢ o Yi Jing, o Livro
das mutagoes (Z#%) — €, simplificando, o rasto deixado no mundo visivel pelo principio
que o governa e do qual o homem toma consciéncia através do pensamento, ¢ a absoluta

perfeicao. Porém, ele ndo existe no mundo visivel, aparecendo sob a forma de sinais que

341

carecem de interpretagio. A defini¢do de Y1 (%)™, que significa facil, leva-nos a ideia

342
.S

apresentada no Y7 Jing, de que viver ¢ uma transformacdo constante e

compreendermos este principio da mudanga como imutavel, é facil (%) fazer o caminho
(tao). Os Wil (B bruxos) foram os primeiros Y1 (GAf&HIA pessoa que trata a doenga),

tratavam o fluxo natural interferindo pela palavra, o Bing ( J& doenga), quando o sol

(yang) dentro de nds adoece, quando o fogo esta doente.**

«0 Tao gera o Um; O Um gera o Dois; O Dois gera o Trés; O Trés
gera as dez mil criaturas, As dez mil criaturas carregam o Yin e abracam
. . . 1344

o Yang, combinando esses sopros do Chi para serem harmoniosas.’

(quando o Qi é desimpedido serve a harmonia.)

=

Este «UM» vai produzir o «DOIS», que é a energia, ou sopro — QI ou Chi**’, & ou
S -, que se encontra no homem sob a forma material (YIN) e imaterial (YANG)

fazendo dele uma condensagio de energia — que é a manifestagdo do TAO, «TRES».**

«Qi, os sopros, sdo a for¢a existencial que preside todas as mudangas
no corpo humano, sejam elas macroscopicas ou microscopicas. E a mais

verdadeira expressdo do caminho que o Tao exerce nos nossos corpos de

*** SHANGAI COLLEGE OF TRADITIONAL MEDICINE, Acupuncture, 3.

31 Cf. https://www.a-china.info/dicionario

32 Cf. Alfred Huang, The Complete I Ching, (USA: Versa Press, 2010), 1-2.

33 Cf. https://www.a-china.info/dicionario

3 Lao Tse, Tao Te Ching, Livro do Caminho e do Bom Caminhar (Lisboa: Reldgio d” Agua, 2010),
Capitulo 42, 45.

3 Juan Masia, 4 sabedoria do oriente. Do sofrimento a Felicidade. (Lisboa: Casa das Letras, 2003),
57.

346 Ver Anexo 2.
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acordo com os modos yin/vang. O Qi é como que a materializacdo

. . , 347
primordial do yang, ao nivel do corpo humano.»

Sem o TAO nada se manifestaria, haveria um equilibrio total, seria a ndo existéncia.
Na energia existem dois aspetos opostos, mas complementares, que se relacionam
dialeticamente e que dao origem a lei do yin e do yang, acima enunciada. O yin
caracteriza-se pelos adjetivos: sombra, interioridade, pesado, frio; em oposi¢do ao yang
que assume os seguintes: luz, descoberto, exterior, ligeiro e quente. Estes estados sdo
relativos — por exemplo, uma mulher ¢ yin relativamente a um homem, mas ¢ yang
enquanto ser humano gragas a sua capacidade pensante — e nunca absolutos — o homem
produz hormonas femininas e a mulher produz masculinas, por exemplo. Dois aspetos
Yin repelem-se, assim como dois yang, tal como dois polos Norte de um iman. Yin e
yang atraem-se, como o protdo atrai o eletrdo. O maximo de yin produz o yang e vice-
versa, do mesmo modo que um membro gelado da a sensagdo de queimadura. E desta
relagdo que temos o mundo na sua diversidade e multiplicidade. Desta dindmica yin-
yang resulta o mundo que se manifesta em cinco movimentos — fogo, terra, metal, dgua
e madeira — que se relacionam entre si. Nao adianta explica-los um a um, pois isto
tornaria o trabalho demasiado extenso, importa apenas reter que eles resultam da
observagdo empirica e compreensdo que o homem faz do seu meio, por exemplo da
observagio das estagdes do ano’*. Da relacdo destes movimentos surgem as leis da
fisiologia humana oriental que explicam as diversas patologias, as leis dos cinco
movimentos que enunciamos no inicio deste capitulo. Mas por onde anda essa energia?
Pelos meridianos — principais, vasos luo, tendino-musculares, distintos e os curiosos —
que sio trajetos internos e externos, que servem para o transporte das varias energias®"
—a Yuan Qi, ou original, a Zhong Qi, ou primeira, a Rong Qi, ou nutritiva, e a Wei Qi,
ou defensiva. E um sistema de coordenacdo entre as diferentes estruturas do corpo. O
homem surge neste contexto como aquele que estd entre o Céu e a Terra, em interagao
com o cosmos. A obra capital que serve de referéncia a medicina tradicional chinesa ¢ o
Huangdi Neijing Lingshu, (o ja referido Livro do Imperador Amarelo) que é uma obra

em forma de didlogo entre o imperador Huang Ti e o seu médico Qi Bo — figuras

7 Larre, Survey, 51: «Qi, the breaths, is the existential force presiding over all changes in the human
body, whether they be macroscopic or microscopic. It is the truest expression of the way Tao works in our
bodies according to the modes of yin/yang. Qi is like the primordial materialization of the yang at the
level of the human body.»

3 Ver quadro do Anexo 3.

3 Cf. Unchuld, Ling Shu, Capitulo 10: este capitulo descreve a base da circulagio energética do
organismo.
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lendarias -, em que o primeiro questiona e o segundo responde, de modo a expor neste
Pivot central da rotagdo misteriosa que é a vida, as bases, as regras e as subtilezas da

7% _ outra parte do Neijing — O livro das perguntas

acupunctura. Esta obra e o Su Wen ’
simples, pergunta sobre a origem do inicio das coisas e trata assim da medicina em geral
e mais profundamente do ser humano na sua indivisivel unidade, indissociavel do
universo no qual vive, de forma a compreender o “eixo da roda”: dedica-se a
compreender «ndo apenas a supremacia das leis naturais, mas também a regra da lei

como tal»*'. No oitavo livro, capitulo 25 do Su Wen, desta obra encontramos, pela

palavra do Imperador Amarelo:

«Cobertos pelo céu e carregados pela terra, todos os inumeros seres
vieram a existéncia. Ninguém tem uma posi¢do mais nobre que o homem.
O homem ganha vida através do qi do céu e da terra; ele amadurece de
acordo com as leis das quatro estagoes. Governantes e pessoas coOmuns,
todos desejam preservar [sua] aparéncia fisica.»®’ E continua mais
frente dizendo que «A aparéncia fisica da vida humana, ndo deixa yin e
vang. O céu e a terra combinam o qi, separando-o nos nove campos e
dividindo-o nas quatro estagoes. A lua pode ser pequena ou grande, um
dia pode ser curto ou longo. Quando os inumeros seres chegam juntos,

s 7 , 353
sua [multiddao] é inumerdvel.»

O Céu estd em movimento perpétuo e € relativamente dindmico em relacao a Terra,

ela recebe dele a luz e o calor que a mantém fértil, sdo assim complementares.

O homem, que se encontra entre eles de forma bipede, ¢ o «DOIS» que se manifesta
como o «TRES», ¢ o produto terndrio da oposicdo complementar que manifesta
qualidades correspondentes ao Céu e a Terra. O pensamento, a dor, o psiquismo,

correspondem ao Céu; os corpos, os seus tecidos, a somatizagdo, serdo representados

330 Cf. Tessenow e Unchuld, Su Wen, vol.1 e 2.

! Unchuld, Ling Shu, 5: «[...] not only to the supremacy of natural laws, but also to the rule of law as
such.»

332 Tessenow e Unchuld, Huang Ti Nei Ching Su Wen, 425: «Covered by Heaven and carried by the
earth, all the myriad beings have come to existence. None has a noble position than man. Man comes to
life though the gi of heaven and earth; he matures in accordance with the laws of the four seasons. Rulers
and common people, they all wish to preserve [their] physical appearance.»

333 Tessenow e Unchuld, Huang Di Nei Jing Su Wen, 425: «The physical appearance of human life, it
does not leave yin and yang. Heaven and earth combine [their] qi, separating it into the nine field and
dividing it into the four seasons. The moon may be small or large, a day may be short or long. When the
myriad beings arrive together, their [multitude] is innumerable.»
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pela Terra; da mesma forma o 6rgao sera Terra, o meridiano, o Céu. Podemos ousar
dizer que o homem ¢, portanto, uma “condensacdo” de energias e mantém-se em relagao
com as mesmas energias que o constituem, dai a importancia dada a “natureza” que o
acolhe e que com ele se relaciona. E um corpo integrado na natureza, tendo nesta um
lugar privilegiado gracas ao seu posicionamento. Veremos mais a frente que aquilo que
se entende por saude estd intimamente ligado com esta concecdo de homem e do seu
corpo. Curiosamente na mesma €poca, mas no Ocidente, encontramos no pensamento
de Heraclito aspetos semelhantes na sua cosmogonia. Embora geograficamente
distantes, os autores orientais que sistematizaram as bases teoricas da MTC e Heraclito,

. . . 354
partilharam, numa mesma época, um interesse comum: o mundo que os rodeava.

Os paralelos mais proximos que julgamos poder estabelecer sdo entre as ideias de
Logos e Tao, entre a Teoria dos contrarios € a Lei do Yin e do Yang e a importancia da
vida em sociedade de forma a estar em harmonia com o Tao/Todo/logos, dizemos nds

de uma ética.

Para Heraclito, «o que tinha uma importancia vital era a ideia complementar de
medida inerente 4 mudanca, a estabilidade que persiste através dela e a governa.»’>>
Esta mudanca, aparentemente contraria a estabilidade, faz-nos pensar na alternancia da
dindmica que se opera entre yin e yang, opostos que fazem parte do mesmo movimento
atraem-se e equilibram-se mutuamente. Onde o Logos, tal como o Tao, ¢ o principio
unificador e regulador da existéncia (e da ndo existéncia) Como nos diz Heraclito no

Fr. 196:

«Dando ouvidos, ndo a mim, mas ao logos, é avisado concordar em
que todas as coisas sdo uma.»356 (Logos como medida e regularidade da

mudanga, calculo ou proporg¢do)

E também no Fr. 232, Didgenes de Laércio, «Nao ¢ possivel descobrir os limites da
alma, mesmo percorrendo todos os caminhos: tio profunda medida ela tem.»”’ Uma

vez que esta alma/Shen se relaciona, ndo apenas com o corpo, mas com o Logos/Tao.

334 Frisamos que ndo fizemos uma pesquisa sobre fatos historicos acerca de um possivel encontro
entre estes dois pensamentos.

3% Geoffrey Kirk et al., Os Filésofos Pré-Socraticos. (Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1994),

192.

356 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 193.

37 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 211.
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Quanto a relacao dos opostos que em MTC nos sdo apesentados nas nogdes de yin e
Yang, encontramos em Heraclito a mesma nog¢do de realidades opostas. Por exemplo,
no Fr. 203, Aristoteles, «as coisas tomadas em conjunto devem ser, em primeiro lugar,
os contrarios: o que consideramos a par da noite &, por exemplo, o dia.».>>® Ou, ainda a
proposito dos contrarios, Fr. 201, Estobeu, «a doenga torna a saude agradavel e boa,
como a fome, a saciedade, a fadiga, o descanso.» 3% e o Fr. 202, Pseudoplutarco, «E
como uma mesma coisa existem em nds a vida e a morte, a vigilia e o sono, a juventude
e a velhice; pois estas coisas quando mudam, sdo aquela, e aquelas, quando mudam sao

estas.»3 60

O Logos, tal como o Tao, ¢ segundo o Fr. 207, Hipolito, «<uma conexao invisivel €
mais poderosa que uma visivel.»*®' ; nela (Fr. 208, Hipolito), «a verdadeira constituigdo

- 362
das coisas gosta de se ocultar.»

Mas esta confrontagao das ideias orientais com as de Heraclito estende-se também a
nocio de fogo, como coextensivo do logos*®. O fogo «& o elemento comum de todos os
vapores (visto serem concebidos como um composto de fogo com diferentes espécies de
incenso.) A mudanca de um e outro ocasiona uma total mudanca de nome, o que ¢
enganador, porquanto s6 um componente superficial se alterou e o constituinte mais

importante se mantém.»***

Também encontramos a no¢do de um fogo na MTC, os dois tipos de fogo mais
importantes sdo o fogo imperial (que esta relacionado com a energia ancestral e
primordial da vida, a esséncia vital ou Jing Qi, que resulta da fusdo do 6vulo com o
espermatozoide; e o fogo ministerial que resulta da energia captada da digestdo dos
alimentos e da energia respiratoria) e existem também desequilibrios energéticos

associados ao descontrolo do “fogo” no organismo.

Quanto aos conselhos de natureza ética, as leis humanas sdo sustentadas pela lei
divina universal; estdo em concordancia com o logos, constituinte e regulador do

CcOoSmaos.

3% Kirk et al., Os Filésofos Pré-Socrdticos,197.
3% Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 195.
360 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 195.
381 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 199.
362 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 199.
363 Cf. Kirk et al., Os Filésofos Pré-Socrdticos, 194.
364 Kirk et al., Os Filésofos Pré-Socréticos, 198.
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Fr. 227, Diogenes de Laércio, «a sabedoria consiste numa so coisa, em
conhecer, com juizo verdadeiro, como todas as coisas sdo governadas
através de tudo.»’” e onde, Fr.250, Estobeu, «Os que falam com juizo
devem apoiar-se no que a todos é comum, como uma cidade deve apoiar-
se na lei, e com muito mais confianca. Pois todas as leis humanas sdao
alimentadas por uma so, a lei divina; ¢ que ela tem tanto poder quanto

, . 366
quer, e para tudo ela é bastante e ainda sobra.»

Levando uma vida sdbia na compreensao do Logos, eliminando a humidade da alma,
que tolda o raciocinio € possivel viver de um modo satisfatorio «a propria vida do
homem esta ligada a tudo o que a rodeia (...) a compreensdo absoluta s6 pode ser
alcangada por algo semelhante a Zeus, de quem o fogo e o logos sdo coextensivos ou
diferentes aspetos deste ser completamente sabio.»*®’ e onde a mudanca é um elemento

de equilibrio e nao de caos, tal como a alternancia de polaridade entre yin e yang.

Depois de Heraclito, s6 na cultura contemporanea do ocidente se vai
progressivamente descobrindo de novo o corpo como unidade, que se revela como
lugar, objeto e agente privilegiado.’®® E esta consciéncia que tem vindo a levantar
diversas questdes, nomeadamente no campo da satde. Nao nos interessa fazer aqui uma
histéria ocidental do corpo, até porque tal tarefa seria exaustiva e estaria para além do
objetivo do presente trabalho. Muitas foram as teorias particulares acerca do homem,
mas podemos dividi-las em trés grandes doutrinas vigentes: o dualismo, 0 monismo
materialista ¢ o mentalismo.’® Estas doutrinas nio podem ser levadas a sério sem
critica, pois, todas elas, de uma maneira ou de outra, tendem a cindir o homem, a vé-lo
apenas sob uma das suas facetas, quando na verdade ele ¢ um corpo que age, fala, sente,
compreende e interpreta. Logo, reduzi-lo a quimica, ou a uma alma que fica agrilhoada
a um corpo ou a uma res cogita € res extensa, como o fez Descartes, deixa por dizer
muito do que ¢ o homem e ndao permite compreendé-lo. A conceg¢ao dualista de
Descartes foi sem dtvida a que mais influenciou o Ocidente, vamos, por isso, observar
as ideias principais que formam a sua conce¢do mecanicista de natureza. Por oposi¢do a

concecao platonica, onde ndo existia uma conce¢do mecanicista de corpo, o corpo era o

365 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 210.

366 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 219.

367 Kirk et al., Os Filosofos Pré-Socrdticos, 210.

368 Cf. «Corpow, in: LOGOS, Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, vol. 1, (Lisboa: Editorial
Verbo, 1997), 1176-1182.

39 Pedro Lain Entralgo, O que é o homem? (Lisboa, Noticias editorial, Maio de 2002), 179-189.
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lugar onde estava algo de sagrado, a alma. Em Descartes surge a separagdo/dicotomia
entre corpo ¢ alma. A forma de compreender a natureza sofre uma alteragdo
significativa com a passagem do Renascimento a Modernidade. A transicdo que se
opera entre o séc. XIV e o séc. XVII ¢ a de um mundo fechado para um universo
infinito, o que comporta uma revolucao ao nivel das mentalidades, pois, a perda da ideia
de um mundo fechado, onde tudo esta organizado implica uma atitude existencial
totalmente distinta. Deixa-se de sentir as coisas e passa-se a representa-las. O mundo, as
coisas, sdo, na Modernidade, pensados, concebidos, em ordem a poderem ser
dominados. A natureza ndo ¢ excecao e também deixa de ser pensada como até entdo,
mesmo no senso comum, € passa a ser a sua representacdo feita pela ciéncia que a
analisa, logo, moldada a razao humana.

Esta natureza vai ser reduzida a extensdo € ao movimento (matematico), que
Descartes desenvolve no seu dualismo antropologico — diferente do dualismo
tradicional escoléstico, que considera a separa¢do da alma e do corpo, sendo a primeira
que anima o segundo — considerando o corpo como extensdo € movimento ¢ a alma

como pensamento.

Descartes duvida para fugir do caos iniciado pela crise nominalista, pde tudo em
causa, mesmo a natureza, pois, sO 0 que ao seu espirito se apresentar clara e
distintamente € que pode nao ser alvo de davida. A tnica coisa de que nao pode duvidar
¢ que «eu penso, logo sou». O «eu» que pensa ¢ a realidade, a existéncia do pensamento
na altura em que se afirma como pensamento. Como, para pensar é necessario existir’'*,
esse pensamento deve advir de uma natureza mais perfeita, natureza que deve ser a
causa da existéncia do homem. Essa natureza ¢ Deus, como sabemos. O mundo em que
vivemos ¢ entdo composto por trés niveis: o nivel da razdo, no qual Descartes encontra a
afirmacdo da possibilidade do mundo real, pois, o que ele pode aceitar na natureza, se
ela existir, ¢ aquilo que ele poder conceber com clareza e distin¢do; o da imaginagao,
que se distingue do da razdo, pois que o nivel que da a probabilidade da existéncia do
mundo corporeo, intui no corpo algo que vem da ideia (toda a gente pode conceber um
poligono de 500 lados, mas ninguém o pode imaginar); e por fim, o nivel das sensagdes,
que ¢ onde se alcanca a certeza da existéncia do mundo, ¢ a substancia corpdrea que

suporta o pensamento, € 0 corpo que permite conhecer as sensa¢des, embora elas ndo

370 René Descartes, Discurso do método, (Lisboa, Guimaraes editores, 1991), 36.
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existam tal como sdo percebidas e sim se compreendam como no mundo mateméatico®'".
Os sentidos fornecem primeiro a existéncia do corpo, mas ¢ a razdo que evidencia a
certeza do cogito. Daqui resulta um dualismo ontoldgico que depois se repercute num
dualismo antropologico, i. e., Descartes instaura uma rutura entre res cogitans € res
extensa ja que nao necessitam um do outro para se pensarem ¢ onde a ordem da razdo —
res cogitans — impera. E isto que estabelece uma nova ordem para conhecer as coisas
do mundo dado que passam agora a ser representadas, cujo sujeito, o suporte, € o cogito.
Assim, temos um corpo € um pensamento, uma alma, que, apesar de terem uma estreita
relacdo e a mesma causa de existéncia, sao independentes um do outro e onde ndo ¢ a
alma da vida ao corpo, como se pensava até entdo — corpo esse que sO podera ser um
bom recetaculo se estiver vivo. Contudo, saber se o corpo ¢ ontologicamente uma
maquina ndo ¢ uma questao cartesiana; o que Descartes pensa € que, se concebermos o

\

corpo como uma maquina acederemos mais facilmente a sua estrutura e ao seu

™ Desta ideia decorre, forgosamente, o poder

funcionamento em ordem a domina-lo.
instrumental que, se bem que o seu objetivo ¢ a melhoria da qualidade de vida, ¢ o
sentido de posse, o dominio de natureza, que impera - a natureza ¢ mecanicamente

concebida, ¢ desumanizada e o homem ¢é desnaturalizado.

O homem ¢, entdo, aquele que, através da sua razdo, investiga e concebe, clara e
distintamente, o que ¢ a natureza; natureza que ¢ a representacao que o homem dela faz
pela experimentagdo — pelo seu poder instrumental — tornando-se assim o seu mestre:
«ser como o mestre da natureza ¢ obter dela os efeitos comparaveis aos do comando
sem que 0 Nosso querer seja a sua causa»’ . Neste sentido, a natureza é pensamento, ¢
mera extensao € movimento — a realidade da coisa € a certeza que o homem tem dela.
Descartes da-nos, no Discurso do Método, o sinal de partida para a exploracao segura da
natureza ¢ do corpo humano da qual resultard um mundo dominado pela técnica e

futuramente devido aos produtos da técnica pelos mercados.

37 1sabel Gomes, Dossier Descartes, (Porto: Porto Editora, 2000), 35.

372 Cf. Pierre Guenancia, Descartes, (Paris: Bordas, 1986), 63-65.

33 Guenancia, Descartes, 85: «[...] étre comme le maitre de la nature doit obtenir d'elle les effets
comparables avec le de la commande sans qui le n6tre vouloir soit sa cause.»
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2. Do «corpo» as Medicinas...

Ora, fazendo o ponto da situacdo do que vimos até agora, podemos afirmar que
temos duas formas totalmente distintas de entender o que seja o corpo € o homem que ¢
corpo, ou dotado de um corpo. Claro que, apesar da necessidade de olhar o homem e o
mundo instrumentalizado que habitamos de outra forma, a concecao cartesiana, de tipo
operatorio esta ainda muito enraizada na nossa cultura ocidental, embora essa nao
tivesse sido com certeza a inten¢do de Descartes. A instrumentalizagdo do homem
repercutiu-se nos mais diversos niveis da sociedade mas, sem duvida, aquele em que ela
atingiu niveis, se assim podemos dizer, mais dramaticos foi na area da saude e do
cuidado, porque de facto ha uma dimensdo do cuidado e do proprio tratamento que se
alterou na relacdo entre médico e paciente e que urge que se restitua, dir-nos-4 Gadamer

374

no seu texto O Mistério da Saude’”. Falando de exemplos de instrumentalizagdo, basta

lembrar as experiéncias médicas feitas durante a segunda guerra mundial.

Mas o que importa neste momento observar ¢ que o corpo deve ser entendido como
integrante da natureza humana e ndo como separado desta; ha entdo que fazer uma
filosofia deste corpo em equilibrio com a natureza, com as consequentes consideragdes
para aquele que € o trabalho da nossa tese. Na concecao fenomenologica do ocidente,
foi Merleau-Ponty que nos apresentou uma outra perspetiva de entender o corpo € a

corporeidade.

«O homem em concreto ndo é um psiquismo unido a um organismo,
mas vai e vem da existéncia que ora se deixa ser corporal, ora vezes se

.. . 375
dirige aos atos pessoais.»

Com a intencao de superar a concec¢do cartesiana de corpo, Merleau-Ponty, parte da
analise fenomenologica da questao do membro fantasma para mostrar isto mesmo, uma
vez que esta situagdo clinica obriga a rever as concegdes habituais de corpo e
corporeidade. Nao existe dualidade da alma e do corpo, que pode viver separado do

meio que o rodeia: «O corpo ¢ um veiculo do ser no mundo e ter um corpo €, para um

374 Gadamer, O Mistério.

" Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, (Paris: Gallimard, 2008.), 117:
«L’homme concrétement pris n’est pas un psyquisme joint & un organisme, mais ce va-et-vient de
I’existence qui tantdt se laisse étre corporelle et tantot se porte aux actes personnels.»
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ser vivo, juntar-se a um meio definido, confundir-se com certos projetos € empenhar-se
. 376 ¢ . . .

continuamente neles.»’’® E pelo corpo que se é, que se vive no mundo e é este corpo

que dita os limites entre o si ¢ o mundo, entre si € os outros. O homem ¢ uma existéncia

incarnada, € corpo vivido:

[...] pode dizer-se que o meu organismo, como adesdo pré-pessoal a
forma geral do mundo, como existéncia andonima e geral, desempenha,
abaixo da minha vida pessoal, o papel de um “complexo inato”. Ele ndo
existe como uma coisa inerte, mas esboca, ele também, o movimento da

. A . 377
existencia.»

O complexo inato, que € o corpo, age debaixo da existéncia pessoal; ha um «passado
que permanece o nosso verdadeiro presente, que ndo se distancia de nds e esconde-se
sempre atras do nosso olhar em vez de se dispor diante dele»’’®. Esta é a estrutura

temporal antiquissima do estar no mundo.

Encontramos, em Merleau-Ponty, uma corporeidade complexa que se completa na
intersubjetividade. Para este autor vivemos ja num mundo humanizado, o que implica ja
a dimensdo anénima e pré-pessoal de si mesmo e dos outros. E porque o si estd ja no
mundo que, através da sua corporeidade e todas as suas estruturas, existe a possibilidade
do outro, ndo sendo, por isso, necessario conhecer-se sempre primeiro a “si-mesmo”’,

nem ter a certeza de “si”.

«[... ]a evidéncia de outrem é possivel porque ndo sou transparente
para mim mesmo e porque a minha subjetividade arrasta o corpo atras de
si [...]. Outrem nunca é inteiramente um ser pessoal, se sou absolutamente

s 379
eu mesmo e me apreendo em evidéncia apoditica.»

376 Merleau-Ponty, Phénoménologie, 111: «Le corps est le véhicule de 1’étre au monde, et avoir un
corps c’est pour un vivant se joindre a un milieu défini, se confondre avec certaines projets et s’y engager
continuellement.»

377 Merleau-Ponty, Phénoménologie, 113: «[...] on peut dire que mon organisme, comme adhésion
prépersonnelle a la forme générale de monde, comme existence anonyme générale, joue, au-dessous de
ma vie personnelle, le réle d’un complexe inné.»

3% Merleau-Ponty, Phénoménologie, 112: «[une experience] ancienne et qu’au contraire ce passé qui
demeure notre vrai présent ne s’éloigne pas de nous et se cache toujours derriere notre regard au lieu de se
disposer devant lui.»

37 Merleau-Ponty, Phénoménologie, 410: «L’evidence d’autrui est possible parce que je ne suis pas
transparent pour moi-méme et que ma subjectivité. [...] Autrui n’est jamais tout a fait un étre personnel,
si j’en sui sum moi-méme absolutement, et se je me saisis dans un évidence apoditique.»
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E através do exemplo da crianga, que imita os comportamentos que vé, que Merleau-
Ponty, defende uma experiéncia percetiva incarnada e ndo distancia irremediavelmente
0 ego ¢ o outro. Na crianca encontramos o inicio da experiéncia vivida, em que ela imita
o outro, como o outro lado da sua corporeidade vivida. «Ele [0 bebé] percebe as suas
intengdes em seu corpo, com o seu corpo [pré-pessoal] percebe [anonimamente] o meu

, . . . ~ 380
e, através disso percebe em seu corpo as minhas intengdes.»

E por fazer parte de um mundo sensivel, por ter um esquema corporal € um campo
percetivo que o “si” permanece em contato anéonimo, pré-pessoal, com outros esquemas
corporais, os dos “outros” que partilham o mesmo campo percetivo, que ¢ o mundo,

sendo assim parte de um mesmo tecido ontoldgico.

3% Merleau-Ponty, Phénoménologie, 409: «ll percoit ses intentions dans son corps, mon corps avec le
sien, et par la mes intentions dans son corps.»
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3. O corpo em equilibrio com a natureza: A medicina, e a saude

para o homem oriental e ocidental.

Satde vem do termo grego salus que tem a ver com o holos, todo, e do latim salute,
salvacdo. Ela tem a ver a salvacdo que se relaciona com a totalidade e implica uma vida

sagrada — sacrum — na sua relacao e equilibrio com a totalidade.

[A] «palavra latina mederi, curar ou restabelecer o equilibrio, donde
veio o termo medicina, tem na sua raiz o sentido de «mediday» e isto
significa para nos que a saude corporal é o resultado de um estado em que
todas as partes e processos do corpo realizam inteiramente o equilibrio da
medida. Da mesma raiz proveio ndo so a palavra moderatio, que designa
a medida da virtude interior justa, base da a¢do e do comportamento
sociais do homem, mas também o termo meditatio, que significa a
ponderagdo, a pesagem ou a mensura¢do imanentes ao processo do
entendimento, que reconduzem a atividade interna do pensamento a um
estadio de equilibrio paradigmdtico e harmonico. Na sua profundidade
meditativa, pensar significa pesar os seres e os acontecimentos sobretudo
humanos, sentindo-lhes e avaliando-lhes a importdncia e, por contraste,
sofrendo a dor e o pesar da sua destrui¢cdo e perda. Nesta sequéncia,
meditagdo filosofica e medicina sdo inseparaveis na estima e recuperagdo
do ser da vida humana, esquecido pelo humanismo formal e livresco e ja
imolado no imaginario utopico de uma fusdo futura entre homem e
madquina. A meditagdo filosofica nasce também do espanto perante a dor
e, por isso, se torna sabedoria da experiéncia do sofrimento, isto é,

381
«patosofiay.»

Foi Gadamer quem, no ocidente, muito meditou acerca da questdo da saude e da
medicina mormente influenciado por V. Von Weizsdecker, «pela sua estreita vinculagao
e entrega ao ser do homem, vivido na profundidade pratica da sua praxis médica e pela

reflexdo filosofica que lhe jorrava da vida»>**. O filésofo fé-lo, no ambito da sua

381 Miguel Batista Pereira, «Meditag@o filosofica e medicinay, in: Revista Filosofica de Coimbra 21,
34,
382 Pereira, “Meditacdo”, 7.
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filosofia pratica e na busca da verdade que ndo se pauta, como sabemos, pelo método de
cariz moderno-tecnolégico. Neste, o esquema sujeito-objeto impera com todas as
consequéncias que ja conhecemos e que, segundo Gadamer, s3o causa de todo o drama
do nosso mundo que ndo acompanhou o «progresso».>*> Daqui surge a necessidade de
refletir seriamente sobre uma nova pratica, mostrando a diferenca entre saber fazer e
saber agir.

Nesta disting@o da praxis (por oposicao a feoria), entre o saber fazer e o saber agir, ¢
Aristoteles quem melhor nos pode ajudar, nomeadamente a partir do capitulo IV e V do

Livro VI da Etica a Nicémaco™**

. Nesta passagem da sua obra, o Estagirita, pretende
distinguir a praxis, que pertence ao dominio da produ¢do, da obra feita e acabada
materialmente (facere), e a phronesis, que se refere a exceléncia da agdo (agere) e cuja
qualidade depende da qualidade do ethos. Ambas dao lugar a produgdo, mas tém fins

diferentes.

«Resta entdo que a sensatez é uma disposi¢do pratica, de acordo com o
sentido orientador e verdadeiro, em vista do bem e do mal para o humano.
O fim da producdo é diferente da produ¢do do fim, mas o fim da agdo ndo
podera ser diferente da propria agdo. Na verdade o proprio agir bem é um
objetivo final. E por este motivo que pensamos que Péricles e outros do
mesmo genero sdo sensatos. Porque sdo capazes de ver as coisas que sdo
boas para si proprios, em particular, e para os homens, em geral.

Pensamos que sdo deste género os peritos em economia e 0s peritos no

.. 385
bem-estar social. »

A phonesis ¢ a sabedoria pratica que permite ao homem agir de acordo com o bem
comum, em determinada situagao, sem se deixar dominar pelo desenvolvimento da arte
de fazer coisas que ndo tém em vista um bem maior. O homem prudente ¢ diferente do
homem da ciéncia, ele estd no mundo da contingéncia, no qual surge a possibilidade de
deliberagdo (iniciativa e responsabilidade) e que apela a sua sabedoria pratica.

Aqui entra em campo a hermenéutica como uma filosofia pratica atenta a formagao
do homem singular, de modo a que este, mais do que saber desenvolver por forma a
chegar a linguagem como didlogo e ao processo de fusdo de horizontes. Com a

linguagem da-se a fusdo de horizontes, ela unifica e transforma os homens em

3% Cf. Gadamer, O Mistério, 31-32.
3% Cf. Aristoteles, Etica a Nicomaco, (Lisboa: Quetzal Editores, 2004).
5 Aristoteles, Etica, 1140b 5-13.
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comunicagdo, em inter-relacdo, em compreensdo. Esta compreensdo ¢ sempre nova

dentro de uma tradicdo em que estamos ja imersos e «o fato de se estar na tradicdo ndo

. . . . 386
restringe a liberdade do conhecer, antes € o que a torna possivel.»

A hermenéutica tem como tarefa examinar a estrutura circular e positiva da
compreensdo, analisando o modo como se relacionam as pré-compreensdes que ja

possuimos e a corre¢do das mesmas, confirmada nas “proprias coisas”.

«[O circulo] ndo é objetivo nem subjetivo, descreve, porém a
compreensdo como um jogo no qual se dda o intercambio entre o
movimento da tradi¢do e o movimento do interprete. A antecipa¢do de
sentido, que guia a nossa compreensdo de um texto, ndo ¢ um ato da
subjetividade, ja que se determina a partir da comunhdo que nos une com
a tradicdo. Mas na nossa relacdo com a tradicdo essa comunhdo é
concebida como um processo em continua formac¢do. Ndo ¢ uma mera
pressuposi¢do sob a qual ja nos encontramos, mas nos mesmos a vamos
instaurando na medida em que compreendemos, na medida em que
participamos do acontecer da tradi¢do e continuamos a determind-lo a
partir de nos mesmos. O circulo da compreensdo ndo é, portanto, de modo
algum um circulo “metodologico”; ele descreve antes o momento

.. ~ 387
estrutural ontologico da compreensdo.»

Esta interpretacdo (que Gadamer destaca no encontro com o texto antigo) ¢ um
acontecimento que ndo se baseia apenas no nosso modo de ver a coisa, no nosso ponto
de vista, ela deixa lugar para que o outro se expresse, criando um entendimento mutuo,
sem no entanto abandonar a sua situacao historica. Assim se da a fusdo de horizontes
que permite ampliar o horizonte de sentidos daquele que compreende. «(...)
compreender ¢ sempre um processo de fusdo desses horizontes presumivelmente dados
por si mesmos. [...] a vigéncia da tradicdo ¢ o lugar onde essa fusdo se da
constantemente, pois nela o velho e o novo crescem juntos para uma validade vital, sem

388
A cada nova

que um e outro cheguem a destacar-se explicita e mutuamente.»
compreensdo a propria tradicdo atualiza-se e assim compreender ¢ sempre um
acontecimento da propria tradi¢do. E € na aplica¢do da compreensdo a uma situagao

concreta que a propria compreensao ¢ um acontecimento. E no conflito com o texto, que

386 Hans-Georg Gadamer, Verdade e Método I, (Petropolis: Editora Vozes, 2004), 471.
37 Gadamer, Verdade, 388-389.
388 Gadamer, Verdade, 404-405.
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¢ aqui o “outro”, ¢ no didlogo com ele, que manifesto o meu modo de ser, a minha

perspetiva de ver o mundo.

«Também nos nos tinhamos convencido de que a aplicagdo ndo é uma
parte ultima, suplementar e ocasional do fenomeno da compreensao, mas
o determina desde o principio e no seu todo. Também aqui a aplicagdo
consistia em relacionar algo geral e prévio com uma situagdo particular.
O intérprete que se confronta com uma tradi¢do procura aplica-la a si
mesmo. Mas isso tampouco significa que, para ele, o texto transmitido seja
dado e compreendido como algo de universal e que so assim poderia ser
empregado posteriormente numa aplica¢do particular. Ao contrario, o
intérprete quer apenas compreender esse universal, o texto, isto ¢,
compreender o que diz a tradigdo e o que constitui o sentido e o
significado do texto. Mas para compreender isso ele ndo se pode ignorar a
si mesmo e a situa¢do hermenéutica concreta na qual se encontra. Se

. . . ~ 389
quiser compreender, deve relacionar o texto com essa situa¢do.»

A compreensdo em situagdo leva Gadamer a reinterpretar a ética aristotélica e toma-a
como paradigma para a hermenéutica filosofica, uma vez que ela trabalha com um caso
especial da relagdo entre o geral e o particular. O saber ético impde um modo de atuar
especifico, uma vez que aquele que atua, pde em pratica algo que sabe teoricamente,
traduzindo-o na situacdo. O conhecimento geral do bem permite a aplicagdo das suas
nocdes gerais a casos particulares, agindo bem e a boa aplicag@o desta ¢ possivel através

da sabedoria pratica — phronésis.>”°

O solo comum que permite este dialogo ¢ a linguagem da conversagdo, onde ha um

encontro da fusdo de horizontes, ela ¢ a matéria onde se desenvolve a compreensao.

«0 que carateriza a conversagdo, frente a forma endurecida das
proposigoes que urgem a sua fixa¢do escrita é precisamente que, aqui, em
perguntas e respostas, no dar e tomaram no passar ao largo do outro na
conversa e por-se de acordo com ele, a “lingua” realiza aquela
comunica¢cdo de sentido cuja elaboragdo artistica frente a tradig¢do
literaria é a tarefa da hermenéutica. Por isso, quando a tarefa

hermenéutica ¢ concebida como um entrar em didalogo com o texto, mais

3% Gadamer, Verdade, 426.
3% Cf. Gadamer, Verdade, 414.
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do que uma metdfora, isto representa a verdadeira recordac¢do de sentido
originario. O fato de a interpretagdo se dar no dmbito da linguagem ndo
significa a transposi¢do para um médium estranho. Significa antes, que se
restabelece uma comunicagdo de sentido originadrio. O que foi transmitido
em forma literaria é assim recuperado do alheamento em que se
encontrava, para o presente vivo do didlogo cuja realizagdo originaria é

391
sempre perguntar e responder.»

Vejamos entdo como tudo isto se aplica no ambito da saude e como se relaciona o
homem com o outro nesta area da satide; como comunicam, como falam? A satde ¢ a

= = ; . . 392
preocupacdo com esta sdo «um fendémeno primordial do homem»

. Também aqui,
como em outros campos hd que estabelecer esse «equilibrio entre o poder-fazer e a

responsabilidade na vontade de agdo»™-.

A saude, tal como o bem-estar, subjacente a esta, ndo chama a atencao por si mesma,
s6 quando o equilibrio ¢ perdido e aparece a doenga ¢ que temos tendéncia a perguntar
por ela. Ela chama a nossa atencao pela sua auséncia (experiéncia de contraste) e nao
tanto pela sua presenga. Como nos diz Heraclito, «a harmonia oculta ¢ sempre mais

forte do que a manifesta»*”*.

A arte de curar tem como tarefa o restabelecimento de algo natural, e ndo a arte de
produzir algo artificial. Esta ¢ uma forma mais limitada da técnica, do fazer artificial,
ainda que seja certo que aquilo a que chamamos diagndstico seja, de um ponto de vista
formal, a subordinacdo de um caso particular a uma regra geral, em ordem a

determina¢ao de uma doenga.

E no “separar e reconhecer” que reside o sentido da verdadeira arte, além dos
necessarios conhecimentos gerais cientificos que todo o médico tem; quando ele falha,
nao se aponta o dedo a ciéncia e sim a sua capacidade de diagnostico, ao juizo médico

singular.

31 Gadamer, Verdade, 480-481.
392 Gadamer, Misterio, 10.

393 Gadamer, Misterio, 10.

3% Gadamer, Verdade, 110.
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A profissao de médico tem como caracteristica manter o equilibrio natural dos seres
humanos. Gadamer, compara o trabalho do médico ao do artesdo, porque, no artesao a
competéncia ¢ ilimitada e indiscutivel devido ao seu saber e ao seu poder-fazer poderem
ser comprovados pelo éxito da sua obra e de ser possivel fixar-lhe padrdes consoante o
seu uso; no caso do médico isto ndo acontece. O médico ndo produz nenhuma obra
completa, a satde ndo ¢ algo “feito” por ele. E mais, o objetivo da satide ndo ¢ o fato
social e sim o psicolégico moral, e hoje em dia sabemos que a relagdo do médico e do
paciente perdeu quase toda, para nao dizer toda, a sua afetividade, deixando assim um
doloroso vazio. E todos sabemos que a confianga e colaboragao entre paciente ¢ médico
sdo fundamentais para o éxito do tratamento.

Esta lacuna deixa ao médico uma estreita margem de experiéncia, pois sO 0
desenvolvimento de certas técnicas praticas permite tomar a decisdo certa em
determinado caso, ampliando a diferenca qualitativa entre conhecimento ético-pratico e
cientifico.

A importancia da pratica ¢ de tal ordem que o conceito de médico eficaz estd mais
perto do artista que do homem de ciéncia. Isto comprova, uma vez mais, a importancia
da “experiéncia” na constituicdo da sabedoria, ndo s6 do médico, mas em todas as areas
que permitam a aplicagdo ndo mecanica de regras praticas.

Quanto mais alguém “dominar” o seu poder fazer, maior serd a sua liberdade em
relagdo a ele, pois ndo vai precisar de demonstrar a sua superioridade a ninguém, nem a
si mesmo. Ao contrario daqueles que apregoam a sua sabedoria como um meio
ilegitimo de coagio — méxima da antiga sabedoria platonica.*”

O médico ¢ aquele que, «ndo s6 domina a sua ciéncia (como todo aquele que sabe
fazer), mas também se afirma que a ciéncia médica “dominou” ou esta quase a dominar
certas doencas»”°°. Aqui “dominar uma doencga” significa conhecer o seu curso e poder
maneja-la de forma a poder contribuir para o rapido restabelecimento do doente e ndo
tanto a suprimi-la. Doengas que ontem ndo eram “domindveis”, hoje sdo, assim como as
ha que hoje ndo t€m cura e que podem vir a ter no futuro. Tudo isto mostra bem a
provisoriedade da ciéncia e como sabemos este ¢ mais um ponto positivo no combate a
crenga de que ela pode substituir a decisdo pratica do individuo, a sua propria

responsabilidade, ndo devendo dessa forma deixar-se reduzir a um mero objeto.

395 Cf. Gadamer, Mistério, 27-30.
39 Gadamer, Misterio, 30.
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Também no que respeita a dimensdo do tratamento das doencas, que se relacionam
com a palpagado, o que se faz &, por um lado, assumir a responsabilidade pelo paciente o
que ndo quer dizer que se tenha o dominio sobre ele ou a doenga, como j& vimos, trata-
se antes, por outro lado, de exercer uma certa solicitude que deixa lugar a liberdade.
Liberdade para a natureza para retomar o seu misterioso equilibrio, ainda que com a
humilde ajuda do médico, ja que o tratamento sé ¢ exigido com a perturbagdo da satde,
na medicina ocidental. **’

A forma como a saide e a medicina praticada no Ocidente foram durante muito
tempo entendidas trouxe-nos a esta reflexdo gadameriana que nos mostra a urgéncia da
repensar e reestruturar a sua pratica. Gragas a sua cientificidade e consequente
objetivacdo do homem e perda da relagdo de solicitude entre médico e paciente, a
medicina ocidental ndo apostou na acdo preventiva e todos os seus esforcos foram
conduzidos ao estudo da fisiologia para perceber melhor os estados patologicos; dai ela
ser mais eficaz na cura de doengas ja declaradas e de emergéncias.

O médico para tratar a doenca tem que fixar-se no conjunto do “terreno” humano e
ndo apenas no local onde a sintomatologia se manifesta; assim o médico e o terapeuta
acupunctor devem saber tratar a doenca antes que ela se declare, apostando assim na
prevencao. Ele direcionava a sua investiga¢do neste sentido, ndo tendo de lidar com
muitos casos graves ou urgentes. Isto faz da medicina chinesa uma medicina acima de
tudo preventiva; uma prevencado que passa pelo estilo de vida que se leva.

Este facto explica porque ¢ que as duas medicinas em questdo, apesar das suas
semelhancas, seguiram caminhos tdo diferentes. Contudo, ha que ter presente que, quer
uma quer outra, dentro do seio de investigagdo que lhes € propria, procuram o mesmo e
fazem uso do mesmo rigor intelectual e nas duas o juizo supremo funda-se na

experiéncia da confrontagcdo com a realidade.

Na medicina chinesa a manuteng@o do equilibrio passa por todo um modo de estar na
vida. O «médico de familia», cujo papel era o de conservar o equilibrio energético de
cada um dos membros familiares de acordo com as predisposicdes energéticas de cada
um deles, sé era pago quando estes se encontravam de saude, pois este deveria saber

prever a aproximagao da patologia.

397 Cf. Gadamer, Mistério, 106-111.
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«[...] “o praticante superior inicia uma cura onde ainda ndo ha

~ L 398
doenga, ele ndo cura onde ja existe uma doenga” [...]»

Para manter esse equilibrio o povo chinés adotou diversos héabitos ao longo dos
tempos, mas ha que ter em conta que a cultura chinesa tem-se vindo a modificar, o que
quer dizer que nem todos os chineses adotam esta filosofia de vida tradicional dado que
o contacto com o Ocidente e o trabalho excessivo tendem a alterar as suas
mundividéncias. Estes héabitos passam por alimentagdo saudavel, pela forma de vestir,
pelo exercicio do Tai Chi e Qi Qong — ginasticas energéticas e respiratorias — pelo uso
da acupunctura e da fitoterapia, aumentando desta forma a qualidade de vida, o bem-
estar e retardando o ocaso da vida.>”

A doenca pode ser originada por duas ordens de razdes: a) um desequilibro
energético interno que depois afeta ndo s6 o organismo, mas também as suas
emogdes*”, porque o homem ¢é entendido na sua unidade ¢ em relagio com o meio,
como ja sabemos; b) ou pela penetracdo de uma energia externa — vento, frio, calor,
secura, humidade, uma emogao forte — que agride a energia do organismo. Para se tratar
ou prevenir uma patologia, ¢ necessario agir sobre esses meridianos através dos pontos
de acupunctura, que sdo lugares situados sobre os varios meridianos onde a energia
circulante se manifesta, tornando-se assim possivel manipular e reconduzir essa energia.
Conjuntamente com a acupunctura ¢ utilizada fitoterapia, onde cada planta tem uma
funcdo terapéutica especifica, tornando mais eficiente o tratamento. A fitoterapia
também funciona de acordo com os principios do universo e em funcdo das
caracteristicas de cada planta; no geral, as plantas frias usam-se para patologias de calor

por exemplo, na febre; e plantas tonificantes para casos de vazios energéticos.

«O que é que constitui uma pessoa saudavel? [pergunta o Imperador
Amarelo a Ch’i Po] O homem tem uma expira¢do para uma batida do
pulso, que ¢ depois repetida, e tem uma inspira¢do para uma batida de
pulso, que é tambéem repetida. Expirag¢do e inspira¢do determinam o
batimento do pulso. Quando ha cinco movimentos respiratorios para um

pulsar [em cada inspiragdo e expiragdo] significa que ha que ha um

3% Unchuld, Ling Shu, 521.

3% Cf. Beltrdo Coelho, e Cecilia Jorge, Medicina Chinesa — Em busca do equilibrio perdido. (Lisboa:
Instituo Cultural de Macau — Circulo de Leitores, 1988), 25-29;136-148.

40 para esta cultura as emogdes sdo organicas e as nossas acdes sao reflexo das nossas emogoes; Cf.
Unchuld, Ling Shu, capitulo 8.
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movimento extra inserido, que traz um grande sopro; assim se chama a
uma pessoa saudavel e equilibrada. Uma pessoa assim ndo é afetada pela

401
doenca.»

Assim, se entende a importancia das ginasticas energéticas, porque aprendendo a
controlar a respiracdo mantém-se o equilibrio; também porque os movimentos que nelas
se executam vao ser uma forma de entrar em contacto com as energias celestes e
terrestres. Os alimentos, frutos da terra, vao ter diferentes caracteristicas em funcao do
sitio onde se desenvolvem, da sua cor, do seu sabor, etc., sendo ingeridos consoante a
época do ano e as suas caracteristicas*®>. A roupa deve cobrir sempre determinadas
zonas do corpo, salvo raras excegoes, devido ao facto dessas zonas poderem ser uma
“porta” para a entrada de determinadas energias patogénicas que, ao entrarem no
organismo, provocariam o desequilibrio, a doenca.

A acupunctura atua em pontos especificos dos varios meridianos, que sdo como que
pontos neuroldgicos, para agir sobre as estruturas a alterar. Ela ndo vai provocar
nenhum bloqueio, ndo anula nenhuma energia — quer essa energia se manifeste sob a
forma de dor, medo, frio, alegria, etc. —, tudo tem de ser vivido. Ela vai apenas
reconduzi-la da forma mais eficaz até que o equilibrio seja alcangado. Por exemplo, nas
depressoes, sO para exemplificar, pois ¢ uma area vasta e falar dos seus diversos tipos
daria para um trabalho s6 sobre o tema. O que se vai fazer através da acupunctura ndo ¢
anestesiar uma pessoa ou aliend-la da sua situacdo e sim ajudéd-la a encontrar um
equilibrio energético fisico-emocional que lhe permitam lidar com a situagao que esta a
viver no momento ¢ também de forma a saber controlar as suas emogoes no futuro; ou a
encaminhd-la, caso se justifique, para outra area de tratamento, seja como complemento
ou nao.

Nesta forma de terapia, além de todos os seus principios energéticos, de toda esta
base teorica formulada através da observagdo empirica, apesar da diversidade da sua
historia, pressupde-se um consenso geral entre os seus historiadores, que ¢ o da grande
influéncia que Conflicio e o Confucionismo tiveram no seu desenvolvimento. Nao

desenvolvemos a influéncia do budismo, que se fez sentir a partir do séc. IV d.C., por

! Veith, Su Weén, 168: «The Yellow Emperor asked: “What constitutes a healthy person?” Ch’i Po
answered: “Man has one exhalation to one pulse beat which is then repeated, and he has one inhalation to
one pulse beat which is also repeated. Exhalation and inhalation determine the beat of the pulse. When
there are five respiratory movements to one pulse beat, it means that there is one extra movement
inserted, bringing about deep breath of what is called a healthy and well-balanced person. A healthy and
well-balanced person is not affected by disease.»

492 yer quadro em anexo.
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esta ndo ser fundadora das bases da pratica da MTC, por ser mais tardia e,
essencialmente, por estar focada numa pratica terapéutica voltada para a eliminagao do
sofrimento individual. Nao existe, assim, uma referéncia a uma existéncia terrena ideal
ou a uma sociedade harmoniosa. Se o taoismo e o confucionismo se preocupavam com
a ordem do mundo e a vida em sociedade, o budismo estava mais voltado para questdes
individuais, relacionadas com a partida deste mundo.**

Revivendo essa influéncia do Confucionismo, pensando na pertinéncia que esta pode
ter para a nossa investigacdo, somos levados, pela mao do filé6sofo Michel Dupuis, a
pensar no ideograma ren € na relagao que este pode ter com a nogao de cuidado da qual
j& faldmos no contexto das éticas do cuidado. Com efeito, Dupuis mostra-nos que o

pensamento de Conflcio ¢ todo ele organizado em fun¢do de um termo para o qual ele

teria inventado um ideograma que visa uma realidade:

«[...] o ren. E o capitulo 4 das Conversas que trata dele mais em
particular, apesar da nog¢do permanece fundamentalmente vaga. Ela é
traduzida normalmente por “sentido de humanidade”, compaixdo ou

bl

ainda piedade. Podemos traduzir por “bondade”, “bem-fazer” ou *
benevoléncia”. Eu arrisco-me a traduzir por “cuidado”... O seu
ideograma (ver abaixo) figura de forma magnifica o seu conteudo, ele é
composto por dois elementos: um designa uma pessoa adjacente ao signo
“dois”, mostrando assim que ser si mesmo ¢ sempre um assunto de
comunidade ou, no minimo de didlogo com um outro. O ideograma mostra

“ - 0 404
exatamente: “uma pessoa/ dois "»"".

“* Cf. Unschuld, Medicine, 137-138.

% Dupuis, Le soin, 37 : «[La pensée de Confucius est tout entiére orientée en] fonction d’un terme
pour lequel il aurait inventé un idéogramme et qui vise une réalité : le ren. C’est le chapitre 4 des
Entretiens qui en traite le plus en détail, méme si la notion reste foncierement vague. On traduit
généralement par «sens de I’humanité», «compassion» ou encore «pitié». On peut traduire aussi par
«bontéy, «bienfaisance» ou «bienveillance». Je prends le risque de traduire par «soin»... Son idéogramme
(voir ci-dessous) figure magnifiquement son contenu ; il est composé de deux éléments: un élément
désignant «une» personne, accolé au signe «deux» et montrant ainsi qu’étre soi-méme est toujours une
affaire de communauté ou, au minimum, de dialogue avec un autre. L’idéogramme montre exactement :
une personne/deux.»
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Através da sua conceg¢do de organizagdo da sociedade, Confucio, tinha como
propoésito recuperar os valores antigos do periodo dos filésofos, que se haviam
desvanecido na sua época, (retificando os nomes que se ddo as coisas). Para ele todo o
ser humano, enquanto humano, tem um lago a uma pluralidade. Nessa busca pelo Tao, o

caminho*®’

, que o levaria a essa organizacao social, ele usava uma abordagem diferente
da nocdo de desprendimento do taoismo. Confucio baseava-se num critério mais
realistico, onde a pratica do comportamento ritual proporcionaria uma hipotese real aos
seguidores da sua doutrina de viverem em harmonia na sociedade. Para Confucio, o ren
era uma pratica e ndo uma teoria. Um servigo, um ato, os dois inspirados pelo
conhecimento da humanidade e tendo em vista reforcar esse conhecimento.**

Confucio defendia que cada pessoa deveria cumprir o seu papel na sociedade, ndo
porque assim estava definido, mas porque se cada um o cumprisse corretamente, pelo
habito, conseguiria temperar o seu espirito, evitando os excessos. O confucionismo
defendia a criagcdo de uma sociedade capaz, culturalmente instruida e organizada para o
bem-estar de todos. Alguns dos principios que ele nos deixou sdo: Ren, humanidade, Li,
ou cortesia ritual, Xiao, piedade filial; Xin, integridade, retidao; Chung, lealdade
consciéncia moral, e Shu, altruismo. «Ser capaz de por em prdtica estas cinco coisas,

407 ¢ . ~
E o Ren que nos importa para a nogao de

onde quer que se vd, isso constitui o Ren.»
cuidado que estd hoje tdo em voga nas éticas do cuidado. Cada um desses principios
ligar-se-ia as caracteristicas que, para Conflcio, se encontravam ausentes ou decadentes
na sociedade. A sua filosofia buscava a redencao do Estado mediante a correcdo do
comportamento individual, defendendo um coédigo de conduta social. **® Nos nossos
dias, muito devido a uma interpretacdo incorreta dos avangos da era moderna e
tecnologica, assiste-se também a uma perda de valores e, na saude, devido a

instrumentaliza¢ao do corpo e a conversao empresarial dos servicos de saude, o cuidado

405 Fung, A History., 177: «The word Tao B&, one of the most important terms in Chinese philosophy,
has a primary meaning of “road” or “ way”. Beginning with this primary meaning, it assumed already in
ancient times a metaphorical significance, as the “Way of man”, that is human morality, conduct or truth.
[...] Tao is (by the words of Han-fei-tzu) that whereby all things are so, and with witch all principles
agree. Principles (1i #) are the markings (wen £0) of completed things. Tao is that whereby all things
become complete. Therefore it is said that Tao is what gives principles. When things have their principles,
the one (thing) cannot be the other, [...] All things have each their own different principle, whereas Tao
brings the principles of all things into single agreement. Therefore it can be both one thing and another,
and is not in one thing only.»

406 Cf., Dupuis, Le soin, 38.

407 Fung, A History, 73: « “To be able to wherever one goes to carry five things into practice
constitutes jen ”.»

%8 Cf Fung, 4 History, 43-75.
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humano também se ressentiu em alguns aspetos, apesar dos grandes avancos da

medicina.

E como defende Michel Dupuis, o cuidado ¢ antes de tudo uma relagdo, € o acesso
privilegiado a0 humano.*”’ Este orienta-se «segundo um bindmio, num par dialético, um
campo de tensdo entre dois polos: a vulnerabilidade e a dignidade»*'* ¢ que ndo podem
ser pensados um sem o outro. Na sua reflexao sobre esta matéria este fildsofo encontra
um paralelo interessante na filosofia confucionista e que lhe permite reforcar a
necessidade de repensar a categoria de cuidado nos dias de hoje e de mostrar como, em
tempos tdo remotos, ja se pensava esta categoria. Para o nosso trabalho, esta reflexdo ¢
importante porque revela como numa area tdo milenar, de uma pratica terapéutica
influenciada em grande parte pela filosofia confucionista, estd também presente nesta
noc¢ao de cuidado, a qual defendemos que deve estar presente na pratica quotidiana (das

TNC).

Dos varios principios que Conflcio nos legou, € pois no Ren que podemos encontrar
uma nog¢ao proxima do nosso “cuidado”, uma ideia que inclui todas a virtudes, sendo

como que a aplicacdo de todas as virtudes.

«Ser capaz, a partir de si proprio, de desenhar um paralelo para o
tratamento dos outros: essa pode-se chamar a forma/caminho para
praticar o Ren. Se praticar o Ren consiste em “ser capaz de a partir de si
proprio, de desenhar um paralelo para o tratamento dos outros”, isto
significa, simplesmente, na colocagdo de si mesmo no lugar do outro. Na
mdxima, “desejando manter-se a si mesmo, um sustem 0S OULroS;
desejando desenvolver-se a si mesmo, um desenvolve os outros”, aqui estd
a virtude confucionista de “consciéncia para outros” ou chung. E na
maxima, ‘ndo facas aos outros aquilo que ndo queres para ti mesmo”,
esta a virtude confucionista do shu, altruismo. Praticar genuinamente

estas virtudes do chung e do shu é praticar genuinamente o ren. [...] Por

499 Cf. Dupuis, 4 History, 15.

419 Dupuis, Le Soin, 17: «[Demander ajourd’hui qui est I’étre humain (d’hier, d’ajourd’hui et de
demain), c’est s’orienter] vers un bindme, un couple dialectique, un champ de tension a deux poles: la
vulnérabilité et la dignité.»
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conseguinte, Ren pode incluir a sinceridade e as outras virtudes

. : . . . 411
mencionadas (respeito, magnanimidade, delicadeza, seriedade).»

Michel Dupuis, detém-se sobre o capitulo 4 da obra de Confucio, Os Anacletos, para
tentar explicar esta nocdo de Ren/jen, que pode ser traduzida “como sentido de
humanidade”, “compaixao” ou ainda “piedade”, “beneficéncia” ou “benevoléncia” e

bE

. . . 412 . . .,
que arrisca traduzir por ‘“cuidado”. Analisando o ideograma Ren, como ja

observamos, este mostra uma pessoa ¢ duas pessoas.

«O Ren, ¢ uma virtude, sem duvida, que falta entdo praticar sem
vaidade, mas é desde ja, e antes de tudo, um fato antropologico, uma
estrutura constitutiva do ser humano. O humano estd intrinsecamente em

~ . 413
relag:ao com outro, ou outros mais nUMerosos.»

Todo o ser humano estéd ligado a pluralidade dos demais e pela pratica do Ren, o ser
humano coloca-se ao servi¢o do outro, pela agao no cuidado, através da sua humanidade

num movimento harmonioso (semelhante a um melodioso movimento de danca).

E pelo ritual, Li, que eu posso consolidar esse cuidado. O ritual aqui entendido nio é
num sentido de rotina ou de estandardizacdo da acgdo, o ritual reenvia a um «estilo, a
uma justa maneira de fazer as coisas, uma adequacdo dos gestos e das atitudes que
devem ser apropriadas as circunstancias.»*'* O ritual, realizado de forma sentida, é para

Confucio uma forma de respeito para com o outro.

«Apropriagdo, adequagdo dos cuidados ao estado da pessoa, ao seu

projeto de vida, ao estado da arte também e aos conhecimentos cientificos

4l Fung, 4 History, 71-73: «[If the practice of jen consists in being] “able from one’s own self to
draw a parallel for the treatment of others”, this means simply that it consists in putting oneself the
position of others. In the maxim, “Desiring to maintain oneself, one sustains others; desiring to develop
oneself, one develops others,” there is the Confucian virtue of “conscientiousness to others” or chung.
And in the maxim, “Do not do to others what you do not like yourself,” there is the Confucian virtue of
shu or altruism. Genuinely to practice these virtues of chung and shu is genuinely to practice jen.
[...]Thus jen may include sincerity and the others virtues just mentioned. »

12 Cf. Dupuis, Le Soin, 37.

*13 Dupuis, Le Soin, 37: «Le ren, ¢’est une vertu sans doute, qu’il faut donc pratiquer avec discrétion et
sans vantardise, mais c’est d’abord et avant tout un fait anthropologique, une structure constitutive de
I’étre humain. L’ humain est intrinséquement en rapport avec autrui ou d’autres plus nombreux.»

414 Dupuis, Le Soin, 40: « [...] renvoie a des actions avec des objets et des intentions (les sacrifices
offerts aux esprits, sur un autel, pour obtenir la bonne fortune), mais aussi a un “style”, une juste manicre
de faire les choses, une adéquation des gestes et des attitudes qui doivent étre appropriés aux
circonstances.»
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do momento. Delicadeza, elegancia, justeza ao olhar da pessoa, da sua

- A .. 415
sensibilidade, da sua vivéncia, da sua dignidade. »

Para Conftcio o cuidado estd no cerne da existéncia humana, ndo apenas na
proximidade do “eu” com o “tu”, mas na sociedade. O cuidado ¢ uma questdo politica, ¢
uma tarefa, um sentido da situagdo, um fato e uma obrigacdo: «€ um caso de ética

publica e organizacional e ndo somente de uma ética privada»*'.

Foi o apelo das éticas do care e do confucionismo ao sentido da situagdo e da relagdo
que nos levou a estabelecer paralelos, sob a mao sdbia de Dupuis, entre a cultura
ocidental e a que se espelha na medicina oriental. Com efeito este atender a situagao
concreta de vulnerabilidade do outro singular nao teve lugar no pensamento ocidental a
partir da Modernidade, uma vez que esta estava preocupada com a ordena¢do do mundo
e a conquista de um saber que permitisse o dominio e poder do homem sobre o mundo.
A ciéncia ocidental, desenvolvida a partir da nossa Modernidade imp6s ao Ocidente
uma forma de pensamento: o calculador ou operatério que nunca se compadeceu com a
fragilidade. No entanto o séc. XIX, com o movimento romantico € o nascimento das
ciéncias humanas, chamou ja a atencdo para a singularidade do humano e para a
necessidade de um outro modelo, que ndo o explicativo, para a sua compreensdo. Surge
nesta altura a Hermenéutica filos6fica pelas maos de Schleiermacher e depois Dilthey
com a célebre distingdo: a natureza explica-se, mas o homem compreende-se. Pela mao
de M. Heidegger, a Hermenéutica vai abrir-se a temporalidade e mortalidade do ser
humano, um ente que apenas existe entre o seu nascimento € a sua morte, comegando a
fragilidade a entrar no horizonte. Mas ¢ com a segunda guerra mundial que se toma
consciéncia desta fragilidade radical e de como o ser humano pode ser tratado como um

ser supérfluo.

Paul Ricceur, um dos grandes representantes, tal como Gadamer, desta corrente, entra
na Hermenéutica pelo desafio do mal, da vontade ma, que a sua fenomenologia da
vontade ndo lhe permitia pensar. A primeira parte da sua obra, como ja vimos atras,
dedica-se a pensar a fragilidade humana, a falibilidade € 0 modo como esta pode ser o

terreno propicio ao sofrimento e ao mal. O pensamento do mal leva-o as experiéncias

15 Dupuis, Le Soin, 41: «Appropriation, adéquation des soins a I’état de la personne, a son projet de
vie, a I’état de I’art aussi et aux connaissances scientifiques du moment. Délicatesse, élégance, justesse a
I’égard de la personne, de sa sensibilité, de son vécu, de sa dignité.»

418 Dupuis, Le Soin, 43: «[...] c’est une affaire d’éthique publique et organisationnelle, et pas
seulement d’éthique privée.»

152



concretas do lamento e da confissdo, fazendo-nos perceber como sao precisos dois para

que a linguagem do mal possa surgir.

Todo o seu pensamento vai dedicar-se a uma antropologia do homem
simultaneamente falivel e capaz que, sem o outro, como o revela a confissdo, cairia no
absurdo. No contexto deste grande esfor¢co antropologico, o filosofo dialoga, na fase
posterior da sua obra, com varios saberes, € nomeadamente com a medicina enquanto
¢ética do cuidar. A sua preocupagdo ética leva-o a enraizar o cuidado na constitui¢do
ontico-ontologica do humano e a revelar a estrutura tripartida deste cuidar. Cuidado de
si, solicitude e justica sdo as novas estruturas relacionais da nova subjetividade; tal ¢ a
dimensao do triplo cuidado que Ricceur analisa e que distribui pelas «trés instancias

. . - . . 41
diferentes os beneficios e os custos da relacdo de cuidado ou servico»*'’.

«Ricceeur ajuda-nos a deixar uma representagdo simplista, irrealista e
de certo modo desresponsabilizante: devendo ocupar-se exclusivamente do
beneficiario, o profissional ndo deveria ocupar-se consigo mesmo nem

418
com oS seus colegas.»

Este “triplo cuidado” que Michel Dupuis identifica a partir da “petite éthique”
ricceuriana sdo: o cuidado de si mesmo, ou a estima de si; o cuidado com o outro, ou a
solicitude; ¢ o cuidado com os outros, em instituigdes justas.*’’ E onde cada um destes
«niveis de cuidado ¢ indispensavel a qualidade da relagdo ou ato. Cada patamar exige
também que se satisfacam as necessidades dos outros dois.»*** Dupuis defende a
pertinéncia e importancia destas categorias ricceurianas que constituem este “triplo
cuidado” «como instrumento de andlise de situagdes profissionais [...], fazendo
reconhecer a cada um a sua propria responsabilidade no seu trabalho de cuidado, sem
idealizagdes de situagcdes, mas identificando as possibilidades e restricdes

organizacionais, trata-se aqui de ampliar o quadro de diagnostico €tico e de trabalhar a

" Dupuis, Le Soin, 141: «[Cette maniére de voir le soin distribue ou ventile vers] trois instances
différentes les bénéfices et les cotits de la relation de soin ou de service.»

8 Dupuis, Le Soin, 141: «Ricceur aide a quitter une représentation simpliste, irréaliste et, d’une
certaine maniére, déresponsabilisant : & devoir s’occuper exclusivement du bénéficiaire, les professionnel
n’aurait pas a se soucier de soi-méme ni de ses collégues [...].»

9 Cf. Dupuis, Le Soin, 51.

20 Dupuis, Le Soin, 51: « [...] et chaque niveau est indispensable 4 la qualité de la relation ou de
I’acte. Chaque niveau exige aussi que I’on satisfasse aux exigences des deux autres.»
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manutengao das boas praticas que fazem a “vida boa”, particularmente nas situagdes de

. 421
grande sofrimento de uns e de outros.»

E neste sentido que acreditamos que o pensamento de Paul Ricceur é valido para
pensarmos esta realidade socio-cultural, com todas as suas consequéncias.
Precisamente, o filésofo fala da necessidade hermenéutica de pensar o humano, nas
relagdes e agdes humanas com os outros. A sua reflexdo mostra que a ética esta presente
em todos os aspetos da nossa vida quotidiana, por isso, reflete também sobre uma area
tdo delicada como a saude. Assim, pensar o esquecimento daquela que € a estrutura do
humano e a repercussao que este esquecimento teve sobre o cuidado com o outro, o
esquecimento de que além do corpo, hd uma fragilidade essencial que importa ter em

conta no encontro terapéutico, seja ele de que natureza for.

«Como Riceeur, parece-nos que a filosofia ndo parte de nada, que ela
receba, mesmo que ela o enfrente criticamente, algo dado multiforme. Ela
nota a existéncia das sociedades, das artes, das ciéncias de todos os tipos
para, em seguida, as tratar filosoficamente. [...] A filosofia deve estar
pronta a aceitar um excesso de sentido, ndo a trair/denunciar o

. 422
sentido.»

! Dupuis, Le Soin, 52: «[Le “triple soin” constitue un modéle et un] outil d’analyse de situations
professionnelles. [...] en reconnaissant a chacun sa propre responsabilit¢ dans le travail soignant, sans
idéalisation des situations mais en identifiant les possibilités et les contraintes organisationnelles, il s’agit
ici d’¢élargir le cadre du diagnostic éthique et d’ceuvrer a ’entretien des bonnes pratiques qui font la “vie
bonne”, particuliérement dans les situations de grandes souffrances des un et/ou des autres.»

22 Jaques Etienne, “La question de I’intersubjectivité. Une lecture de Soi-méme comme un autre de
Paul Ricceur”, Revue théologique de Louvain 28, (1997), 213-214.
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4. QUARTA PARTE

1. Soi-méme comme un autre... o que é afinal ser si-mesmo?

Devemos agora analisar a segunda antropologia de Ricceur, nomeadamente, a obra
Soi-méme come un autre, em ordem a descobrir na estrutura da identidade humana a
base que nos permite pensar a terapia como uma forma de cuidado que ajuda a
constru¢do ou reconstru¢do do si-mesmo. Para a nossa investigacao justifica-se a leitura
desta obra, de modo a que, percebendo a sua estrutura - ja que nela a questao ontoldgica
¢ “o que ¢ ser si-mesmo?”**- a consigamos ler a luz do encontro terapéutico, da
dimensdo de cuidado nestas TNC; fundando-as assim filosoficamente. O terapeuta da-se
conta da fragilidade do outro (e da sua) na relagdo que estabelece com este e, através da

terapia que executa, ajuda-o (e a si mesmo) a fundar, a reformular a sua propria

identidade narrativa.

Pretendemos apresentar uma epistemologia do caso particular, mostrando que a
narrativa do paciente ¢ tida em conta nas terapias ndo convencionais, até porque o
proprio tipo de narrativa aponta para determinado desequilibrio energético e este ¢
importante para o tratamento em si. Dai que a narrativa da dor, da queixa, seja
importante nao so para que o paciente possa reconfigurar a sua identidade narrativa, mas
para a identificacdo do problema e para identificagdo do problema e para escolha de
tratamento a seguir por parte do terapeuta. E esta narrativa altera-se naturalmente a

medida que o reequilibrio energético ¢ restabelecido.

Se em O Homem Falivel, Ricceur nos apresenta a falibilidade humana mediada pela
linguagem, em Soi méme comme un autre pde a tonica no homem capaz, afastando-se
do modelo cartesiano, pois analisa este homem capaz nas suas varias dimensoes,
comecando pela linguagem. Dai a confissdo, a consciéncia e a necessidade de se
lamentar, queixar ou manifestar a culpa sentida surge porque aparece diante do outro. A
confissdo, como forma auto-designagao, exige uma relacdo de si-mesmo com outro.
Este homem capaz ¢ agente e esta caracteristica exige a €tica. Assim, pensar a solicitude

e a estima de si ¢ uma tarefa incontornavel, uma vez que sio intrinsecas a ontologia do

423 Etienne, “La question”, 192.
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homem integrado nas instituigdes € em contato com o terceiro. Isto ¢ o que nos importa
pensar, com Ricceur, nesta obra, de forma a confrontar as suas ideias com as da ética do
care, que na sua génese se demarcam do principio da justica e na regulacdo pelas

instituigoes.

Temos, entdo, como unidade tematica desta obra o agir humano, onde o “si” ndo
aparece por comparagdo com o outro, mas estd com ele implicado: si mesmo como
outro. Ultrapassando Descartes e Nietzsche, Ricoeur apoiar-se-4 das ferramentas «de
uma hermenéutica refletida pela anélise e apoiada pela fenomenologia»***. Esta obra de
Ricceur realiza uma pesquisa hermenéutica daquilo que no humano se faz si-mesmo.
Ricceur comecga por analisar o que faz do homem um “quem”. Sdo as condi¢des de
possibilidades deste “quem” que vao ser estudadas. Dai o didlogo com as teorias que a
abordam. Para replicar a pergunta central da obra “quem?” e a resposta “si-mesmo”,
Ricceur, ap6s uma introducdo, onde o seu questionamento vai em dire¢ao as respostas
que persegue, divide a obra em dez estudos organizados em quatro partes que
pretendem responder as seguintes questdes: quem fala, quem age, quem ¢
descrito/narrado, quem ¢ o sujeito moral de imputacao? E na qual, «os dez estudos que
compdem esta obra supdem a colocagdo entre paréntesis, consciente e resoluta, das
convicgdes que [me] ligam a f€ biblica» 2 1o intuito de manter um discurso filosofico

auténomo.

Intencionalmente fragmentario, porque ¢ uma filosofia pratica, o caracter desta obra
e dos seus estudos, cuja unidade tematica ¢ o agir humano, «procede da estrutura
analitico-reflexiva que impde a nossa hermenéutica desvios laboriosos nos quais nos
vamos engajar ja no primeiro estudo. [...] A hermenéutica ¢ aqui entregue a
historicidade do questionamento de onde resulta a fragmentagio da arte de
questionar.»**® Nesta passagem Ricceur justifica, em nota de rodapé, a escolha de

“estudo” em vez de “capitulo” para fragmentar a obra e autorizando assim o leitor a

% Marc Richir, «Paul Ricoeur: Soi-méme comme un autre.» Annuaire Philosophique 1989-1990.
(Paris: Le Seuil, 1991), 41-42: «[...] d'une herméneutique réfléchie par l'analyse et soutenue par la
phénoménologie.»

25 Ricceur, Soi-méme, 36: «[...] Les dix théses qui composent cet ouvrage supposent la mise entre
parenthéses, consiste e résoudre, des convictions qui me rattachent a la foi biblique.»

426 Ricceur, Soi-méme, 31: «[...] procéde de la structure analytique-réflexive qui impose a notre
herméneutique des détours laborieux dans lesquels nous allons nous engager dés la premiére étude. [...]
L’herméneutique este ici livrée a I’historicité du questionnement, d’ou résulte la fragmentation de ’art de
questionner.»
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poder «entrar na nossa progressio em qualquer estadio»*’ Desta forma e para o

proposito da nossa propria investigagdo focar-nos-emos sobre os estudos VII, VIII e IX.

Nos primeiros estudos, I e II, através da filosofia da linguagem, da pragmatica da
acdo e da semantica, «o leitor deparar-se-4 com uma tentativa para ligar a hermenéutica
do si “caraterizada pelo estatuto indireto da posi¢ao do si”, herdeira como vimos de
debates internos da filosofia europeia [...], a fragmentos significativos da filosofia
analitica da lingua inglesa»,*® ja que, para Ricceur, «o desvio pela filosofia analitica
pareceu simplesmente o mais rico de promessas ¢ de resultados»’?. Pela linguagem,
Ricceur pode explorar as diferentes questdes e analisd-las analiticamente. A identidade
esta assim ligada ao fato de o humano se poder auto-designar na injustica. A filosofia
analitica permite pensar o individuo como algo que ndo ¢ uma mera coisa, mas como
algo que possa designar-se a si mesmo como eu e assim se distinguir das coisas pela sua
iniciativa. Ora ¢ a questdo da acdo que vai colocar o problema do quem, ao fazer surgir
o tema da ascricao ou atribuicdo da acdo ao seu autor. De acordo com o filésofo ¢ a
narrativa que soluciona poeticamente as aporias da semantica da ascri¢do, na medida em
que ela estende o campo pratico para além «dos segmentos de agdo que a gramatica
logica inscreve facilmente nas frases da acdo e mesmo para além das cadeias de

?1(;210».43 0

Este alargamento diz respeito ao plano das praticas, as regras que as distinguem e aos
planos de vida que estabelecem a transi¢do entre as praticas € a unidade narrativa de

. 431
uma vida™ .

Perguntar entdo pelo unico ser que se faz um quem, significa questionar-se sobre
quem fala? Mas também sobre quem ¢ imputavel. Isto remete-nos, em primeiro lugar,
para uma filosofia da linguagem e para a sua vertente semantica e pragmatica. A
pergunta quem age? que se relaciona com a precedente, diz respeito a uma filosofia da

acdo vinculada a uma abordagem pragmatica feita pela filosofia analitica, j&4 que esta

#7 Riceeur, Soi-méme, 31: «[autorisant a la limite le lecteur] a entrer dans notre cheminement a
n’importe quel stade.»

8 Ricceur, Soi-méme, 28 : «[Dés ces premiéres études,] le lecteur sera confronté & une tentative pour
enrdler & I’herméneutique du soi, héritiere comme on I’a vu de débats internes a la philosophie
européenne |[...], des fragments significatifs de la philosophie analytique de langue anglaise.»

9 Ricceur, Soi-méme, 28 : «[...] le détour par la philosophie analytique m’a paru tout simplement le
plus riche de promesses et des résultats.»

0 Riceeur, Soi-méme, 180 : «[...] des segments d'action que la grammaire logique inscrit le plus
aisément dans des phrases d'action et méme au-dela des chaines d'action.»

“1 Cf. Riceeur, Soi-méme, 184.
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considera aquele que praticou a acdo como capaz de poder designar-se como autor dessa
acdo. Para Ricceur este aspeto serve como organon, pois, a a¢ao dita em enunciados (em
proposicdes, verbos e frases de acdo) diz respeito a um agente da agdo que se designa

como aquele que atua precisamente nos “atos do discurso”.

A pergunta quem narra? Remete-nos para a problematica da identidade pessoal ou
identidade narrativa (com a dialética idem-ipse, segundo traco gramatical da
hermenéutica do si). Com efeito, ¢ porque somos tempo que a identidade humana que
estd na base deste “quem” sé pode articular-se na dimensdo temporal. E enquanto o
“mesmo” da acdo temporal, que ela pode surgir, a histéria contada diz o quem da
acdo.*? Este tema é recorrente na linguagem e na agdo, uma vez que ao falar de si, o
sujeito € “sujeito da acdo narrada”. Sendo que ¢ na dialética da ipseidade e alteridade,

que encontramos o terreno mais adequado para pensar a ética e a ontologia®*”.

Nos III e IV estudos, o filésofo «trata de uma filosofia da agao, sobretudo no sentido
limitado que esta tem na filosofia analitica»™* ¢ postula uma hermenéutica do si ao
invés da imposi¢do do cogito cartesiano. A relacdo da filosofia analitica com uma
filosofia da agdo, «serve de orgamon, uma vez que nesses enunciados, portanto
proposi¢des, singularmente baseados em verbos e frases de acdo, ¢ que se nomeou a
acdo e que nesses atos de discurso ¢ que o agente da acdo se designa como aquele que
age.»™> Ja querer responder a questdo sobre quem é o sujeito moral da imputagio?
respeita as determinagdes morais e éticas da agdo. Na resposta a esta questdo, Ricceur
explora as contribui¢cdes da linguagem para a filosofia da acdo (a linguagem como
narrativa herdada da tradi¢do, por um sujeito, no mundo do discurso ético), mas vai
mais longe. A “petite éthique” é composta pela perspetiva ética, pela norma moral e
pela sabedoria pratica, que ¢ a dimensdo mais Ricceuriana.

Este subconjunto de estudos articula-se também com os primeiros, uma vez que «os

atos do discurso sdo eles proprios agdes e, por implicagdo, os locutores também sao

#2 Cf. Ricceur Temps et Récit 111, 442.

3 Joaquim Sousa Teixeira, Ipseidade e Alteridade volume 2, (Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da
Moeda, 2004), 139.

4 Ricceur, Soi-méme, 29: «[...] relevé d’une philosophie de I’action, au sens limité que le terme a pris
principalement en philosophie analytique.»

435 Ricceur, Soi-méme, 29: «[...] celui-ci sert d’organon, dans la mesure ou c’est dans des énoncés,
donc des propositions, singuliérement sur la base de verbes et de phrases d’action, qu’il est parlé de
I’action, et ou c’est dans des actes de discours que 1’agent de 1’action se désigne comme celui qui agit.»
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ativos. A pergunta quem fala? e a pergunta quem age?, aparecerao assim estreitamente

entrelagadas.»

Nos estudos V e VI, ¢ feita a analise da identidade pessoal, na sua vertente de
mesmidade e ipseidade e a identidade narrativa como articuladora entre mesmidade e
ipseidade, na linha das tradigdes da filosofia analitica e da hermenéutica. Com efeito, se
ao nivel bioloégico se pode encontrar um invariante, apesar das mudangas temporais,
também ao nivel relacional pode surgir uma manutencdo da palavra dada em que o
“quem” toma a dianteira do que: «contar ¢ dizer quem fez o qué, porqué e como,
desenvolvendo ao mesmo tempo a conexdo entre estes pontos de vista.»*’ Esta
manuten¢do da palavra dada relaciona-se com a capacidade de prometer e que faz com
que o eu mantenha a sua ipseidade no decurso do tempo. Ipseidade que, como veremos,
sera aquilo que se mantém idéntico na pessoa e que a distingue do outro. E a palavra
comprometida, que ¢ mantida ao longo do tempo, que permite ao outro contar com o eu,
apesar de possiveis modificagdes de crencas e sentimentos. Este aspeto ¢ importante

para a relacdo de cuidado, ja que ¢ uma forma de compromisso para com o outro.

Os Estudos VII, VIII e IX, propdem «um ultimo desvio pelas determinagdes éticas e
morais da acdo, relacionadas respetivamente com as categorias do bom e do
obrigatérion™®, em que Ricceur tratard o tema da imputagio, passando pelas éticas
aristolética (vida boa) e kantiana (dever), reconciliando-as, para tratar conceitos como a
autonomia, solicitude e justica: «a autonomia do si surgird ai intimamente ligada a

solicitude com o proximo e a justica para cada homem.»*’

O ultimo estudo, X, pretende pensar uma ontologia que quer questionar «o modo de
. ;. . , 440 . .
ser do si-mesmo: que espécie de ente ou entidade € ele?»,” no qual Ricceur assinala o

caracter exploratorio, questionando a unidade analdgica do agir humano.

E também nesta obra que Ricceur apresenta a sua proposta ética, que conhecemos por

“pequena ética”, com a sua célebre enunciagdo: «viver bem com e para o outro em

B8 Ricoeur, Soi-méme, 29: «[...] les actes de discours sont eux-mémes des actions et ou, par
implication, les locuteurs sont aussi des agissants.»

“7 Riceeur, Soi-méme, 174.

8 Ricoeur, Soi-méme, 30: «[Il reviendra au quatriéme sous-ensemble (études VII, VII et IX)] de
proposer un dernier détour par les déterminations éthiques et morales de 1’action, rapportées
respectivement aux catégories du bon et de 1’obligatoire.»

9 Ricceur, Soi-méme, 30: «L’autonomie du soi y apparaitra intimement liée a la sollicitude pour le
proche et a la justice pour chaque homme.»

0 Ricceur, Soi-méme, 345: «[Quel] mode d’étre est donc celui du soi, quelle sort d’étant ou d’entité
est-il?.»
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institui¢des justas»,*! na qual a estima de si e a solicitude surgem como norma moral e

sabedoria pratica.

Ha trés intencdes filoséficas que compdem esta obra. A primeira é «marcar o
primado da mediacao reflexiva, tal como ela se exprime na primeira pessoa: “eu penso”;

2

“eu sou”»**. Ricceur reflete sobre o pronome pessoal “se”, como sendo o pronome
reflexivo de todos os pronomes pessoais € impessoais. Nesta obra serd o “si”, num
contexto filosofico. A segunda intencdo filoséfica de Ricceur é «por meio do termo

. . .. - . , . . . 443
“mesmo”, dissociar duas significacdes considerdveis da identidade»

(idem, como
permanéncia no tempo e ipse, como dimensao historica mutavel do sujeito), onde o «si-
mesmo ¢ apenas uma forma reforcada de si»,*** sendo que reforcar ¢ ainda marcar uma
identidade onde o caracter maior do si é a sua temporalidade.** A terceira intengio
filoso6fica do nosso autor debate-se com a dialética do si e do eu que ¢ diverso de si,
sendo que «a ipseidade do si-mesmo implica a alteridade num grau tao intimo que uma
ndo se deixa pensar sem a outra»’ " . Inicia-se assim um caminho original para pensar o

sujeito e a alteridade.

O caracter fragmentario desta obra ¢ intencional, «procede da estrutura analitico-
reflexiva que impde 4 nossa hermenéutica desvios laboriosos»**’ e podemos dizer que o
conjunto desses estudos, cuja unidade tematica ¢ o agir humano, vai progressivamente
fundamentando a nog¢do de agdo. Com a permissdo dada, por Ricceur, de partir de
qualquer parte desta sua obra, o nosso intuito serd o de ler os estudos VII, VIII e IX e
mostrarmos que, a andlise feita pelo filésofo das capacidades humanas em Soi-méme
tém como pano de fundo a fragilidade. O VII estudo trata o “visar a vida boa”, o VIII
estudo analisa a submissdo as normas e o IX estudo pensa sobre o recurso ao visado

ético para superar os impasses praticos que as normas podem suscitar.

! Ricceur, Soi-méme, 211: «[...] viser a la vraie vie avec et pour I’autre dans des institutions justes.»

#2 Ricoeur, Soi-méme, 11: «[La premiére intention est de] marquer le primat de la médiation réflexive
sur la position immédiate du sujet.»

3 Ricceur, Soi-méme, 12: «[La seconde intention philosophique” (...)] par le biais du terme “méme”,
est de dissocier deux significations majeures de 1’identité.»

4 Ricceur, Soi-méme, 13: «[...] dans la mesure ot “soi-méme” n’est qu’une forme renforcée de “soi”
[...]».

3 Cf. Riceeur, Soi-méme, 12.

6 Ricceur, Soi-méme, 14: «Soi-méme comme un autre suggere d’entrée de jeu que I’ipséité du soi-
méme implique 1’altérité a un degré si intime que ne se laisse penser sans 1’autre.»

7 Riceeur, Soi-méme, 31: «[Le caractére fragmentaire de nos études] procéde de la structure
analytique-réflexive qui impose a notre herméneutique des détours laborieux.»
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O homem capaz ¢ fragil e pode tornar-se incapaz. E € o outro, aquele que aparece no
caminho que vai permitir a passagem da capacidade a efetuacdo. Neste contexto,
tentaremos pensar a relacdo de cuidado como necessaria ao desenvolvimento e
manutengdo da autonomia que, como ja sabemos, ¢ fragil. A nossa tese fundamental,
neste ponto, defende que a manutencao das capacidades humanas, nomeadamente a de
agir, precisa do care, de uma ética da proximidade e da rela¢do. E que apesar das éticas
do care estarem tdo em voga nos nossos dias e parecerem tdo refrescantes em termos
concetuais, a fragilidade e a vulnerabilidade ja tinham sido pensadas por Ricceur e

também, como vimos no capitulo anterior, por Michel Dupuis.

«O homem capaz é aquele que se eleva a partir de um involuntario que
o enraiza na passividade do caracter, do inconsciente e da vida que, no
entanto, esta apto para se designar a si mesmo como autor dos seus
enunciados, autor dos seus atos e por eles ser imputdvel e responsavel. E
um ser singular e um sujeito de direito, uma vez que a sua agdo, enquanto
interagdo, so no ambito politico encontra a verdadeira condi¢do da sua

s 448
realizagdo.»

8 Maria Luisa Portocarrero Ferreira da Silva, “Ricceur: responsabilidade, imputabilidade e sabedoria
pratica.” in: Misceldnea de Estudos em Homenagem a Manuela Gouveia Delille. (Coimbra: Minerva,
2011), 1185.

162



2. Identidade narrativa, mesmidade e ipseidade.

A pessoa pode ser compreendida através da experiéncia que faz do tempo e da forma
como o narra. Para poder falar de si, precisa da referéncia ao outro para se diferenciar e
deve reconhecé-lo, uma vez que ¢ influenciada pelas historias de vida dos outros para se

diferenciar, deve reconhecé-lo.

«Eu nomeei quatro camadas, ou quatro estratos, do que se poderia
constituir uma fenomenologia da pessoa: linguagem, a¢do, narrativa, vida
ética. Seria melhor dizer aléem disso; o homem falante, o0 homem agente (e
acrescentaria o homem sofiredor), o homem narrador e personagem da sua
narrativa de vida, enfim, o homem responsdvel.»w

Pois todas estas dimensdes estdo situadas temporalmente na interacdo. SO nos
podemos conhecer de forma meditada, dai que Ricceur comece o seu V estudo da obra
Soi-méme comme un autre, por nos dizer que pretende recomecgar o trabalho da teoria
narrativa «com a sua contribuigio para a constitui¢io do si»*°. A identidade ¢
assegurada pelo fato de nos podermos dizer a nos proprios e de nos podermos
reconhecer numa histéria que compomos ¢ de que inventamos a unidade. Assim,

Ricceur, faz da teoria narrativa uma teoria da constitui¢ao de si:

«[...] a compreensdo de si é uma interpretagdo, a interpretagdo de si,
por sua vez, encontra na narrativa, entre outros Signos e simbolos, uma
mediagdo priveligiada, esse ultimo empréstimo a historia tanto quanto a
ficgdo de uma historia de uma vida ficticia, ou se preferirmos, uma fic¢do
historica, entrecruzando o estilo romancesco das autobiografias

. .. 451
imaginarias.»

9 Ricoeur, “Approches”, 204: «J'ai nommé quatre couches, ou quatre strates, de ce qui pourrait étre
une phénoménologie de la personne: langage, action, récit, vie €thique. I vaudrait mieux dire plus;
I'homme qui parle, I'homme agent (et j'ajouterais 'homme souffrant), I'nomme narrateur et le personnage
de sa vie narrative, bref I'homme responsable.»

0 Ricceur, Soi-méme, 138: «[...] avec sa contribution a la constitution de soi.»

1 Ricceur, Soi-méme, 138: «[...] la compréhension de soi est une interprétation; 'auto-interprétation
trouve a son tour dans le récit, entre autres signes et symboles, une médiation privilégiée; ce dernier prét a
I'histoire autant que la fiction d'un récit de vie fictif, ou si 1'on préfére, une fiction historique, entremélant
le style romanesque des autobiographies imaginaires.»
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Na obra Tempo e Narrativa, a narrativa «constitui a real condi¢ao de possibilidade de
esquematizar a diversidade temporal do agir humano na unidade de uma vida.»*? A
hipotese de Ricceur ¢ a de que, a temporalidade vivida ¢ uma estrutura que acede
narrativamente a linguagem e a narratividade ¢ uma estrutura que tem como ultimo
referente a temporalidade humana.*® E a questdo do tempo vivido entre passado
presente e futuro que interessa a Ricceur nesta obra, onde o filosofo pensa a teoria
agostiniana do tempo relacionando-a com a aristotélica da Poética. Nesta obra Ricceur
demarca-se da teoria agostiniana de tempo como experiéncia essencial discordante,
introduzindo-o como uma experiéncia de identidade e de unidade; assim, trabalha o
mythos aristotélico como forma de ultrapassar as aporias agostinianas sobre o tempo*”.
Este mythos que diz a agdo mediante uma intriga, consegue ligar o tempo do mundo a
consciéncia e sendo a pessoa esta realidade mista ela pode-se dizer por meio da

narrativa.

« "Seguir uma historia” ¢ pois compreender as agoes, os pensamentos
e os sentimentos sucessivos, na exata medida em que indicam uma dire¢do
particular, sendo a conclusdo da historia o polo de atra¢do de todo o

processo: a conclusdo é narrativa porque ndo é predita nem deduzida;

. . ~ ., 455
mais que previsivel, a conclusdo deve ser aceitdvel.»

Ricceur confirma a “intratemporalidade” heideggeriana e corrige-a instalando a
narrativa no tempo, tempo este que ¢ um dado adquirido na narrativa, ja que, quando

alguém comeca a contar uma historia, todos os elementos se encontram no tempo.

O mythos realiza uma mimesis da acdo humana. A intriga ¢ uma representacdo da
acdo, ndo ¢ uma copia da acdo, mas um processo que produz a ordenacdo dos fatos em
acdo por meio da intriga. «Nao ha compreensdo da a¢do sem a imaginacdo narrativa, eis
a grande licdo a tirar da Poética de Aristoteles.»™® A narrativa oferece uma unidade
temporal ao carater descontinuo dos varios elementos, a sua variabilidade e a propria
identidade idem. A identidade narrativa ndo anula a mudanga, mas ¢ capaz de a integrar

na coesao de uma historia. Contar ¢ realizar ligagdes logicas que vao entretecer a trama.

#2 Maria Luisa Portocarrero, “Narrativa e configuragio da identidade em Paul Ricoeur.” in: 4
Filosofia de Paul Ricceur, org. Fernada Henriques (Coimbra: Ariadne, 2006), 2.

** Teixeira, Identidade, 140.

B4 Portocarrero, “Narrativa”, 3.

*3 Teixeira, Identidade, 141.

436 Portocarrero, “Narrativa”, 6.
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A identidade narrativa implica a trama e a dialética da mesmidade e da ipseidade; e ¢ o
ponto intermedidrio da teoria da ac¢@o e da teoria moral que manifesta o vinculo entre a

hermenéutica do si-mesmo € a narrativa.

Para o nosso filésofo poder dizer o que ¢ a identidade pessoal é responder a questdo:
quem fez tal agdo? Quem é o seu agente, o seu autor? Esta necessidade de designagao
de um “eu” apela a um apoio de permanéncia, isto €, necessita de algo que seja
constante e que seja capaz de justificar o agente da acdo como sendo o mesmo ao longo
de toda vida. A narrativa permite perceber este fundamento essencial que possibilita
uma resposta, sendo além disso a base da teoria Ricceuriana da acdo. A narragao ¢ o
meio privilegiado de dar corpo ao tempo estruturando as situagdes concretas e, com isto,
a expressdo corporal. A grande influéncia da Poética em Soi-méme comme un autre

revela-se na construgdo da categoria do personagem que ¢ grande o vetor desta intriga.

«E personagem aquele que realiza a ag¢do na narrativa, isto é, o
personagem estd para a teoria narrativa como o agente para a teoria da

~ 457
ag¢do.»

A unidade temporal da narrativa revela a identidade do personagem, a da unidade da
sua histéria de vida, da sua singularidade. O conceito de identidade narrativa ¢ entao
essencial. Mas, ao passo que em Tempo e Narrativa ela é pensada segundo a forma
como a identidade narrativa se relaciona com a constitui¢do do tempo (como o tempo
humano se estrutura por meio da narrativa?), em Soi-méme comme un autre o problema
do quem — da constitui¢do da pessoa — € a preocupagdo central: o “si”. Em Tempo e
Narrativa, a narrativa ¢ um tema central, em Soi-méme comme un autre, ela é apenas
um segmento, uma condicdo: a narratividade ¢ uma estrutura de transi¢do entre, por um
lado, as estruturas linguisticas e praticas do agir e, por outro lado, a atividade ética. Ha
uma orientagao para a questdo do quem — nas suas diferentes formas: quem fala? quem
age? quem narra? E o problema do tempo propriamente dito ndo desaparece, mas
reduz-se, de alguma forma & manutengdo da identidade através do tempo. E o que
permite levar a cabo a distingdo entre idem ¢ ipse, entre a permanéncia de um nucleo

substancial ¢ o traco ndo substancial da identidade narrativa.

«A ética pressupoe assim um mundo marcado por estruturas

narrativas, que permitem a ag¢do humana, pensada a escala de uma vida

457 Portocarrero, “Narrativa”, 7.
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ser avaliada quanto ao seu fim ou sentido ultimo. [...] E é justamente o
quadro da narrativa, enquanto configuracdo mimética, que nos revela a
diferenca entre o bem e o mal, realmente sofridos e vividos, [...]. 4
narrativa faz, segundo Ricceur, parte integrante da vida muito antes de se
exilar na escrita, é um existencial do ser humano, considerado como
agente, isto é, enquanto ser ético ou sujeito de ag¢oes num mundo onde

. 458
simultaneamente age e sofre.»

E neste “homem” aqui representado enquanto agente, langado no mundo e
responsavel, num ambiente que ndo criou e que nao quis, num jogo pratico da ipseidade
(“poder fazer”) e da alteridade (“ordem do mundo”), que a sensibilidade ética se
constroi através do encontro com a alteridade propiciado pelo encontro com a narrativa.
Ricceur quer mostrar «que ¢ no quadro da teoria narrativa que a dialética concreta da
ipseidade e mesmidade — e ndo somente a distingdo nominal entre os dois termos
invocados até agora — atinge a sua plena expansdo.»*>’

Nio existe uma narrativa eticamente neutra, ela serve de propedéutica a ética*® «A
grande virtude da narrativa ¢ mesmo a de lancar um repto ao leitor no sentido deste
poder ser e agir de nova forma, efeito que ¢ conseguido pela forca criadora e catartica
da mimesis.» **" Sem narrativa ndo ha uma vida completamente encaminhada, a
identidade pessoal ndo pode ser construida. Esta identidade pessoal implica a
manifestagdo da mesmidade, que se refere a permanéncia da personalidade no tempo e
da ipseidade, que alerta para inexisténcia de um nucleo ético nao mutante da

personalidade.

«A mesmidade é um conceito de relagio e uma relagdo de relagées.» E
ela que nos confronta e distingue dos demais. A identidade pessoal
(semelhante), além do nosso codigo genético que nos faz ndos mesmos
(apesar da constante renovagdo celular), dispée de dois modelos de

. , L5462
permanéncia temporal: «o cardcter e a palavra comprometida»™”.

% Maria Luisa Portocarrero Ferreira da Silva, “Experiéncia e juizo nas éticas aplicadas:
fenomenologia hermenéutica e sabedoria pratica”, Revista Filosofica de Coimbra 41 (2012), 277-278.

9 Riceeur, Soi-méme, 138: «[On espére montrer que] c’est dans le cadre de la théorie narrative que la
dialectique concrete de I’ipséité et de la mémeté — et non pas seulement de la distinction nominale entre
les deux termes invoqués jusqu’a présent — atteint son plein épanouissement.»

0 cf. Portocarrero, “Experiéncia”, 140.

461 Portocarrero, “Narrativa”, 6.

462 Ricceur, Soi-méme, 143: «La mémeté est un concept de relation et une relation de relations. Il nous
confronte et nous distingue des autres. L'identité¢ personnelle (similaire), en plus de notre code génétique
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A nogao de caracter que Ricceur nos apresenta aqui, ¢ diferente da que vimos na
primeira parte do nosso trabalho. H4 uma evolu¢do deste conceito desde a obra

.. , . , s oA 463
Voluntario e Involuntdario, Homem Falivel até Soi-méme comme un autre.

«Entendo, aqui, por cardacter o conjunto de marcas distintivas que
permitem reidentificar um individuo humano como mesmo. Pelos tragos
descritivos que iremos listar, ele acumula identidade numérica e
qualitativa, a continuidade ininterrupta e a permanéncia no tempo. E por
esse meio que ele designa de modo emblemdtico a mesmidade da

464
pessoa.»

Mesmidade e ipseidade sdo entdo duas formas de permanéncia no tempo que sé pela
narrativa se distinguem e articulam: o carater ja tinha sido pensado por Ricceur em
Voluntario e Involuntario e em Homem Falivel: na primeira obra aparece-nos
juntamente com o inconsciente € com a vida bioldgica como o “involuntario absoluto”;
e na segunda obra, como vimos anteriormente aparece-nos como “despropor¢ao’”, como
maneira de existir de acordo com uma perspetiva finita, como abertura limitada ao

campo total de motivagdo pratico.

Em Soi-méme comme un autre este carater (o qué? do quem?) que se plasma em
habitos adquiridos, ¢ agora «o conjunto de disposi¢des duraveis pelas quais
reconhecemos uma pessoa. E por essa razdo que o carater pode constituir o ponto limite
em que a problematica do ipse se torna indiscernivel da do idem e a leva a ndo distinguir
entre uma e outra»'*.

A mesmidade diz respeito ao caracter: ¢ o conjunto de tracos distintivos que
permitem voltar a identificar um individuo humano como sendo o mesmo; o verdadeiro

suporte do unico ente capaz de ser um guem, corpo proprio dotado de um carater feito

de habitos e identificacdes adquiridas confere a pessoa «a identidade numérica, a

qui nous fait nous-mémes (malgré un renouvellement cellulaire constant), a deux mod¢les de permanence
temporelle: «le caractére et le mot compromisy.

43 Cf. Riceeur, Soi-méme, 144-145: Em Voluntdrio e Involuntdrio o caricter era o “involuntario
absoluto” com a sua natureza imutavel; mais tarde em O homem Falivel o caracter é a “abertura limitada
do nosso campo de motivacdo considerado no seu conjunto”, também com sentido de mesmidade; Em
Soi-méme comme un autre, «O caracter, direi hoje, ¢ a mesmidade na minha totalidade».

% Ricceur, Soi-méme, 144 : «J’entends ici par caractére 1’ensemble des marques distinctives qui
permettent de réidentifier un individu humain comme étant le méme. Par les traits descriptifs que I’on va
dire, il cumule I’identité numérique et qualitative, la continuité ininterrompue et la permanence dans le
temps. C’est par 1a qu’il désigne de fagon emblématique la mémeté de la personne.»

95 Ricceur, Soi-méme, 146: «[...] désigne I’ensemble des dispositions durables a quoi on reconnait
une personne. C’est a ce titre que le caractére peut constituer le point limite ou la problématique de I’ipse
se rend indiscernable de celle de 1’idem et incline a ne pas les distinguer I’une de 1’autre.»
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identidade qualitativa, a continuidade nao interrompida na mudanca e finalmente a

permanéncia no tempo que define a mesmidade.»*®

A ipseidade, pelo contrario, faz-se na relacdo e refere a capacidade de ser para o
outro, aquele com que ele pode contar. Isto ¢, pela fidelidade a palavra dada,
«polarmente oposta ao carater. [Ela] «afirma uma manutencdo de si que nao se deixa
inscrever, como o caracter na dimensao de alguma coisa em geral, mas unicamente na
do quem?»*®’.

Entdo, a ipseidade traduz-se na fidelidade a promessa ou na manutencdo da palavra
dada; ser capaz de solicitude para com o outro, de dar a minha palavra e ser-lhe fiel
apesar das alteragdes temporais que me possam afetar; deste modo eu manter-me-ei.
Ipseidade ¢ poder responder a confianga que o outro deposita em mim e salvaguardar ao
mesmo tempo a instituicdo da linguagem. Esta identidade ndo ¢ substancial, implica
tempo, a temporalidade do quem; ela «representa o advento da dimensao fiduciaria que
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deve estar na raiz do lago social» O cariz ético da ipseidade «exprime o

comportamento da pessoa, 0 modo como esta age de tal modo que o outro possa contar

com ela»*®.

A ipseidade refere, pois, a capacidade de poder ser interpelado pelo outro e responder
a essa interpelacdo; ela diz respeito ao meu poder de responder a confianga que o outro
deposita em mim. Nao esta inscrita geneticamente num corpo para se dizer, faz-se no
tempo e nas relagdes com os outros no tempo e da-nos a dimensao da nossa integridade
pessoal. «Sou um “eu mesmo” enquanto sou um outro, pois a minha mesmidade implica
em si uma alteridade de indole ética, que ndio tem suporte material.»*"® No sou eu
apenas através do outro, que me configura na interagao e na influéncia da sua historia na
minha histéria, mas sou também eu enquanto outro, fora da minha dimensao corporal.

Sou um outro “eu” ético.

Ha para o homem o sentido de um compromisso, uma atitude manifestada pela acao,
uma promessa que pode ser cumprida. Ela enfrenta os varios desafios que os

sentimentos e as crencas suscitam, dado que eles sdo passiveis de mudar. Dai que ela

466 Portocarrero, “Narrativa”, 10.

7 Ricceur, Soi-méme, 148: «[...] polairement opposée & celle du caractére. La parole tenue dit un
mantien de soi qui ne se laisse pas inscrire, comme le caractére, dans la dimension du quelque chose en
général, mais uniquement dans celle “du qui?”.»

468 Portocarrero, “Narrativa”, 12.

469 Portocarrero, “Narrativa”, 12.

470 Portocarrero, “Narrativa”, 12.
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possa ser vista como um trago ético que inclui em si mesmo a alteridade, uma vez que
liga o si mesmo ao outro pela linguagem, pela promessa: «apesar do meu desejo poder
mudar, apesar de eu mudar de opinido, eu manterei a palavra. [...] Essa justifica¢do
¢ética ¢ tomada como tal e expde as suas proprias implicagcdes temporais, a saber, uma
modalidade de permanéncia no tempo suscetivel de ser polarmente oposta a do caracter.
Precisamente neste sentido, ipseidade e mesmidade deixam de coincidir.»*’' Este corpo
que ¢ o “eu” faz parte, através da sua consciéncia de um mundo fenomenoldgico, «que
tem uma especificidade ética proprian*’?; ao agir ele é uma realidade mista, «que
ultrapassa qualquer cisdo, logo precisa de um terceiro tempo, o tempo da narrativa que
diz a sua condi¢do mista e sintetiza as tensdes entre o tempo da consciéncia ¢ o do

mundo fisicon*".

Superando-se a si mesmo, Ricceur, abre novamente espago para uma nova maneira
de pensar a oposi¢cdo entre a mesmidade do cardcter e a manutengao do si mesmo na
promessa, através da identidade narrativa, que as articulara, oscilando entre caracter e
promessa. Carater e promessa sdo dois modelos de permanéncia no tempo, mediados
pela identidade narrativa. Sdo eles quem podem responder a pergunta “quem sou eu?” e

ndo apenas a pergunta “ que coisa sou eu?”.

«Ela tornara narravel o caracter, a narrativa restitui-lhe o movimento,
abolido das disposi¢oes adquiridas, nas identificagoes com sedimentadas.
Tornando narravel a perspetiva da verdadeira vida, ele dd-lhe os tragos
reconheciveis de personagens amadas ou respeitadas. A identidade
narrativa mantém juntas as duas pontas da cadeia: a permanéncia do
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carater e a manutencdo de si.»

A identidade narrativa surge como o resultado de uma vida bem examinada, que a

narragdo clarifica através do reconhecimento dos efeitos culturais e das obras que a

1 Riceeur, Soi-méme, 149-150: «quand méme mon désir changerait, quand méme je changerais

d’opinion, d’inclination, “je maintiendrais”. [...] Cette justification éthique, prise en tant que telle,
déroule ses propres implications temporelles, a savoir une modalit¢é de permanence dans le temps
susceptible d’étre polairement opposée a celle du caractére. Ici précisément, ipséité et mémeté cessent de
coincider.»

472 Portocarrero, “Narrativa”, 9.

473 Portocarrero, “Narrativa”, 9.

474 Ricceur, Soi-méme, 195-196: «[I’identité narrative se tient dans entre 1’entre deux;] en narrativisant
le caractére, le récit lui rend son mouvement, aboli dans les dispositions acquises, dans les identifications-
avec sédimentées. En narrativisant la visée de la vraie vie, il lui donne le traits reconnaissables de
personnages aimés ou respectés. L’identité narrative fait tenir ensemble les deux bouts de la chaine: la
permanence dans le temps et celle du maintien de soi.»
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concretizam, ela ¢ a «resolugdao poética do circulo hermenéuticon*”. Ricceur diz-nos,

em nota de rodapé:

«[...]Ja maneira é nova, se a compararmos a estratégia desenvolvida
nas minhas obras anteriores. [...] Em “Homem Falivel”, inteiramente
construido sobre a “despropor¢do” do homem, a questdo do terceiro
termo, lugar por exceléncia do terceiro termo, lugar por exceléncia de
fragilidade, tornava-se o comego da empreitada. Tendo colocado o
problema em termos de finito e infinito, eu via no respeito da pessoa
moral, unido da particularidade e da universalidade representada em
Kant pela ideia de humanidade, o terceiro termo requerido pela
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despropor¢do entre o caracter e a felicidade.»

E no VI estudo que Ricceur quer «levar ao seu mais alto grau a dialética da
mesmidade e da ipseidade, implicitamente contida na no¢do de identidade narrativa.
[...] e completar esta investigacdo do si relatado, pela exploracdo das mediagdes que a
teoria narrativa pode operar entre teoria da acdio e teoria moral.»*’’ A pergunta guem
age? conduz a questdo da adscricdo (desenvolvida nas suas aporias no estudo IV), que
diz respeito a atribuicdo de predicados especificos da acdo a pessoa, isto &, a sua
capacidade de agir e de ser neste caso agente. Por outas palavras, de ela se designar e
reconhecer a si mesma nessa capacidade de agir — atestacdo. A ipseidade revela um

modo singular de ser com os outros que a narrativa apresenta ao ordenar as acdes. Ela

mostra como o si mesmo de alguém se mantém a si proprio.

«A manuten¢do do si é, para a pessoa, a maneira de se comportar tal
que o outro possa contar com ela. Porque alguém conta comigo, eu sou
responsavel pelas minhas agoes diante de um outro. O termo de
responsabilidade reune as duas significagbes: contar com..., ser

responsavel por... Ele reune-as, acrescentando-lhes a ideia de uma

7 Ricoeur, Temps et Récit III, 357-358.

76 Ricceur, Soi-méme, 150: «La maniére est nouvelle, si on la compare a la stratégie développée dans
mes ouvrages antérieurs. [...] Dans “L’homme Faillible” tout entier construit sur la “disproportion” de
I’homme, la question du troisieme terme, lieu par excellence de fragilité, devenait I’enjeu méme de
I’entreprise. Ayant posé le probleme en termes de fini et d’infini, je voyais dans le respect de la personne
morale, union de la particularité et de 1’universalité représente chez Kant par I’idée d’humanité, le
troisiéme terme requis par la disproportion entre le caractére et le bonheur.»

7 Riceeur, Soi-méme, 167: «[...] porter a son plus haut degré la dialectique de la mémeté et de
I’ipséité, implicitement contenue dans la notion d’identité narrative. [...] et compléter cette investigation
du soi raconté, par I’exploration des médiations que la théorie narrative peut opérer entre théorie de
I’action et théorie morale.»
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pergunta: “onde estas?”, feita pelo outro que me solicita. Esta resposta é:

« . . ~ . 478
estou aqui”, resposta que enuncia a manutengdo do si.»

A narrativa articula mesmidade e ipseidade, dado que a identidade narrativa resulta
da dialética entre mesmidade e ipseidade, ela ¢ quem medeia cardcter e promessa. Ela
situa-se entre os dois polos de permanéncia do tempo que ja vimos na primeira parte do
nosso trabalho, mantendo-os numa unidade dialética: o polo ipseidade-mesmidade do
carater e polo ipseidade da permanéncia de si. A narrativa prepara ainda a avaliagdo
¢tica das acdes humanas, uma vez que a agcdo € 0s personagens sao continuamente
avaliados de um ponto de vista ético. «Ao fazer a narrativa de uma vida, de que ndo sou
o autor relativamente a existéncia, fago-me seu co-autor quanto ao sentido.»*”’

A identidade pessoal surge como o resultado de uma vida bem examinada, que a
narragdo clarifica através do reconhecimento dos efeitos culturais e das obras que a

concretizam, das histérias que se cruzam (narram-se as agdes e descrevem-se as

situagoes):

«[...Jeu sou um que marcado por tragos biologicos e psicologicos
permanentes e ainda um quem que apenas na mimesis do agir,
representada pela estrutura concordante discordante do personagem
narrativo encontra o seu verdadeiro modelo. A minha verdadeira
identidade ¢ claramente ética e s6 a narrativa pode dizé-la; com efeito,
como é que eu enquanto sujeito agente poderia dar a minha vida uma
qualificacdo ética, se esta vida ndo fosse reunida sob a forma da

. 480
narrativa? »

Toda esta nogdo de identidade narrativa faz-nos pensar na forma como ela pode ser
importante para as terapéuticas ndo convencionais, nomeadamente na MTC. Para
meditarmos numa possivel resposta a esta questdo, Ricceur serd também aqui o nosso

guia, uma vez que a sua preocupacao €tica o levou a refletir sobre as diferentes areas da

8 Ricceur, Soi-méme, 195: «Le maintien de soi, c¢’est pour la personne la maniére telle de se
comporter qu’autrui peut compter sur elle. Parce que quelqu’un compte sur moi, je suis comptable des
mes actions devant un autre. Le terme de responsabilité réunit les deux significations: compter sur..., étre
comptable de... Elles les réunissent, en y ajoutant 1’idée d’une réponse a la question: “Ou es-tu?”’, posée
par ’autre qui me requiert. Cette réponse est: “Me voici!” Réponse qui dit le maintien de soi.»

9 Riceeur, Soi-méme 191: «En faisant le récit d’une vie dont je ne suis pas l’auteur quant a
I’existence, je m’en fais le coauteur quant au sens.»

480 Portocarrero, “Narrativa”, 12.
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praxis humana. Numa das suas comunicagdes, O sofrimento nio é a dor™' o seu

contributo «ndo tem como finalidade orientar o ato terapéutico, mas apenas esclarecer a
compreensdo que temos do humano, enquanto ser capaz de sofrer e de suportar

sofrimento.»*** Sofrimento, este, que suscita a estruturacdo propria da ética médica.*™

Por partirmos desta reflexdo de Ricceur, ndo queremos com isto dizer, que
pretendemos comparar as TNC a medicina alopatica, dado que estas ndo tém até a data
uma evidéncia cientifica comprovada, nem pretendem assumir-se como
cientificas/ciéncias. Acreditamos que, com a evolugdo e avango da ciéncia e dos seus
métodos de investigagdo, dentro de algumas décadas ela se possa vir a tranquilizar
quanto a seguranca ¢ eficdcia destas praticas. Até porque como vimos no capitulo
referente 8 MTC a origem desta ¢ muito anterior ao nascimento da ciéncia moderna e
pensamos que, logo por ai, ndo se pode questionar a sua aplicabilidade, eficicia e

seguranca apenas pelo barometro da exatidao.

Se recorremos a esta reflexdo de Ricceur, ¢ porque esta trata de um sentido alargado
A . A e . . . 484

da experiéncia, a «experiéncia mais comum e mais universal do sofrer» " . A
experiéncia vivida implica sofrimento, ora sofrimento e dor sdo duas dimensodes
inseparaveis e que podem influenciar em grande medida a identidade narrativa e, ou
ndo, a sua reconfiguracdo. Este texto ¢ uma analise do sofrimento do homem agente e
sofredor, que suspende a questdo da dor puramente fisica e que leva Ricceur a questao
do mal. «<O movimento breve, mas intenso, deste texto em que vemos cada dimensdo do
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sofrimento e com ele a rutura da agdo e do ser no seu extremoy» " .

O homem enquanto homem capaz, agente e sofredor, permite-nos pensar a
vulnerabilidade como sendo da propria da condi¢do humana, como ja vimos em

capitulos anteriores. Quando a capacidade do homem capaz ¢ lesada ou diminuida de

! Paul Riceeur, “La souffrance n’est pas la douleur” in : Souffrance et Douleur. Autour de Paul
Ricceur. (Paris : PUF, 2013). Comunicacdo feita num coldéquio de psiquiatria em Brest em 25/26 de
janeiro de 1992.

2 Ricoeur, “La souffrance”, 12: «[ma contribution] n’a pas non plus pour finalit¢ d’orienter 1’acte
thérapeutique, mais seulement d’éclairer la compréhension que nous avons de I’humain, en tant qu’étre
capable de subir, d’endurer la souffrance.»

83 Cf. Riceeur, “Les trois”, 31.

¥ Ricceur, “La souffrance™, 12: «[...] expérience humaine la plus commune et la plus universelle du
souffrir.»

85 Frédéric Worms, “Souffrant, agissant et vivant” in: Souffrance et douleur autour de Paul Ricceur.
(Paris: PUF, 2013), 40-41: «On comprend alors le movement bref, mais intense, de ce texte, don’t chaque
partie pousse en effect, degré par degré, une dimension de la souffrance, et donc aussi de la rupture de
I’action et de 1’étre, jusqu’a son extreme.»
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alguma forma ele torna-se sofredor. A capacidade humana ndo ¢ algo que esteja
garantida. O homem capaz, ¢ aquele cuja poténcia para agir pode ser impedida, como ja
vimos no inicio deste estudo. Mas também ja vimos que a sua fragilidade ¢ um apelo a
autonomia, ¢ pela contingéncia imposta pela vulnerabilidade que o homem se torna
autonomo. Esta impoténcia para agir pode ser intrinseca a pessoa ou pode ser imposta

pelas instancias sociais que privam as pessoas de se tornarem autdnomas.

A vulnerabilidade também se atesta em todos os niveis do homem capaz em virtude
de dois eixos, que Ricceur nos descreve no texto «o sofrimento nao ¢ a dor»: o eixo agir-
sofrer relacionado com a poténcia de agir, na relagao do eu consigo mesmo ¢ na relagao
com 0 outro; € o eixo si-outro e sua dimensao relacional; que depois acabam por se
cruzarem, sendo ortogonais, como ele mesmo nos diz. Num e noutro caso, a estima de si
pode ser afetada, envolvendo sempre uma dimensao relacional. O sofrimento revela-se
como uma impoténcia, uma incapacidade para agir e sobretudo para se estimar a si
mesmo. Contrariamente, quando se tem plena confianca nas suas capacidades ha uma
disponibilidade para agir e nesse agir poder atestar-se e crer que se pode ¢ ja ser

486
capaz .

A estima de si, segundo Ricceur, depende da relacdo com os outros, relagdo esta que
¢ também fonte de vulnerabilidade, mas apela, segundo o filésofo a responsabilidade de
cada um para consigo-mesmo € para com os outros. A estima de si €, para o nosso autor,

«o limite ético do agir humanox»*®’

. Mais uma vez, ndo se pode esquecer a forma como a
doenca afeta a identidade do doente, trata-se, por isso, de perceber os registos narrativos
através dos quais exprime o seu sofrimento: «o cuidador deve estar a escuta do que,
através da narracao, faz a singularidade do sofrimento do doente.»*® O sofrimento, com
tudo aquilo que comporta, pode afetar e transformar essa narrativa, culminando numa
perda de sentido e de estima de si. E no ato de narrar que encontramos o niicleo mais

fragil e profundo da existéncia de si. Ha entdo que ajudar o paciente, para que haja

sucesso terapéutico, a criar uma «intriga terapéutica que o convenga que o tratamento

6 Cf. Cyndie Sautereau, “Répondre a la vulnérabilité. Paul Ricceur et les éthiques du care en
dialogue” in: Journal of French and Francophone Philosophy | Revue de la philosophie francaise et de
langue frangaise Vol XXIII, No 1 (2015), 5.

7 Ricceur, “La souffrance”, 23: «[Je tiens I’estime de soi pour] le seuil éthique de I’agir humain.»

8 Benaroyo, La philosophie 28: «[...] le soignant doit étre a I’écoute de ce qui a travers la narration
fait la singularité de la souffrance du malade.»
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médico que lhe é proposto faz parte integrante do cuidado que lhe é dado»™® (Aliviando
assim o seu sofrimento). Esta perda de sentido e estima de si, pode ocupar na relacdo de
si a si-mesmo «a tendéncia para a falta de auto-estima, para a culpabilizagio.»**® Por
exemplo, como quando acontece aquando da perda de um ente querido, em que a pessoa
pode confundir a culpa com o préprio sofrimento e que no limite leva pode levar a

humilhacao.

Outra situacdo em que Ricceur nos apresenta a perda da estima de si ¢ sentida pela
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pessoa em sofrimento e cito, «como um roubo ou uma violagao exercida pelo outro»™ ',
com a consequente tendéncia para a vitimizagdo onde além da narragao do proprio

sofrimento assistimos a uma queixa da si mesmo sobre alguém.

Voltando agora, aos dois eixos pelos quais 0 nosso autor reparte «os fendmenos do

2

sofrimento»*”?, o eixo da relacdo si-outro em que e cito: «o sofrer se d4 a0 mesmo

tempo como alteragdo da relacdo a si e da relagdo a outrem»*” ¢ o da relagio agir-
padecer onde e cito: «o sofrimento consiste na diminuigio da capacidade agir»**,
registada pela palavra. Parece-nos que, com esta explicagdao dos eixos do sofrer, Ricceur
pretende mostrar aos cuidadores os eixos € a estrutura do homem sofredor, aquele que
estes devem ter em conta no encontro terapéutico, independentemente da sua forma de
acdo. O sofrimento ndo ¢ apenas o revestimento fisico da dor, mas uma rutura extrema
da relagdo com outro e consigo mesmo em que podemos verificar uma impoténcia nao
sO para agir, mas também para falar e pensar que culmina na questao “porqué?”, a qual
Riceeur ndo responde nem quer responder™’, mas que mostra precisamente a busca de
sentido no sofrimento. O sofrimento fala, chora, interroga-se e espanta-se. Revendo a
sua relacao consigo mesmo e com o outro ambos podem melhorar. O sofrimento mostra
que a vida do homem ndo ¢ apenas corporal, individual, mas fisica, relacional,

normativa e ética.

* Benaroyo, La philosophie, 30: «[On pourrait méme dire que la tAche du clinicien consiste & créer
une] intrigue thérapeutique qui convainc le patient que le traitement médical qui lui est proposé fait partie
intégrante du soin qui lui est apporté.»

0 Riceeur, “La souffrance”, 23: «[...] la tendance a la mésestime de soi, a la culpabilisation [...].»

1 Ricceur, “La souffrance”, 25: «[...la perte de estime de soi peut étre ressentie] comme un vol ou un
viol exercé par ’autre.»

2 Ricceur, “La souffrance”, 15: «[...] les phénoménes du souffrir [...]».

3 Ricceur, “La souffrance”, 15: «[...] le souffrir donne conjointement comme altération du rapport a
soi et du rapport a autrui.»

% Riceeur, “La souffrance”, 15: «[...] la souffrance consiste dans la diminution de la puissance
d’agir.»

95 cf. Ricceur, “La souffrance”, 15.
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No primeiro eixo Ricceur identifica varios niveis negativos da forma como essa
relagdo pode ser afetada, resumindo-a na palavra separa¢do. Do nivel mais baixo para o
mais elevado encontramos a experiéncia viva de que cada «sofredor é tinico»®’; o
segundo nivel ¢ o da incomunicabilidade, que acontece quando existe uma

incompreensao e incapacidade do outro para ajudar, o que gera «uma solidao do
97

b

sofrern™’; o terceiro aparece pela mio do inimigo que faz o “eu” sofrer através de
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insultos ou maledicéncia ™" ; por fim, o quarto e mais intenso, provocado pelo
. . . . . 499 ~

«sentimento fantasiado de ter sido eleito pelo sofrimento»™ e em que surge a questao

«porqué eu?»”’; existe também o sofrimento infligido a si préprio, do qual ja falamos

na questdo da estima de si.

Quanto ao segundo eixo, agir-padecer, Ricoeur regista quatro niveis de eficiéncia™"'
que voltam «ao paradoxo anterior do si intensificado e do si separado do outro»’?,
cruzando-se e exigindo-se um ao outro. O filésofo estabelece um paralelo com a leitura
feita em Soi-méme comme un autre da palavra, do fazer, da narracdo e da imputagao
moral, com o sofrer e as suas «feridas que afetam alternadamente o poder dizer
(queixa), o poder fazer (agir na passividade do sofrer), o poder narrar (-se) (tecido inter-

narrativo que se interrompe) e o poder estimar-se a si mesmo como agente moral»"-.

Constatamos, com esta leitura, a aplicabilidade do seu pensamento a vida real, as
situagdes quotidianas. Neste caso em particular, Ricceur, propde uma aproximagao
fenomenoldgica ao mal-estar e a doenga fisica. E o sofrimento, como ja vimos, o0 motivo

e a razdo da relagdo terapéutica.

Pensamos que este enquadramento tedrico ¢ importante para o terapeuta das TNC
pois ele pode atuar de forma mais consciente, na ajuda da reconstrucdo da identidade
narrativa do paciente/pessoa, através do processo terapéutico (proprio da sua area), com
a aplicacao das técnicas proprias deste tipo de terapia, mas também para a restauragao

da estima de si, muitas vezes afetada na situacao de doenga/dor/sofrimento. Isto é feito,

# Ricceur, “La souffrance”, 17: «[...] le souffrant est unique.»

7 Riceeur, “La souffrance”, 18: «[...]solitude du souffrir...»

8 Cf. Riceeur, “La souffrance”, 18.

9 Ricceur, “La souffrance”, 18: «[...] le sentiment fantasmé d’étre élu pour la souffrance.»

3% Riceeur, “La souffrance”, 18: «[...] pourquoi moi?»

Oer Ricceur, “La souffrance”, 19.

%02 Riceeur, “La souffrance”, 20: «[...] le paradoxe précédent du soi intensifié et du doit séparé de
Iautre [...].»

%93 Riceeur, “La souffrance”, 19: «[...] les blessures qui affectent tour a tour le pouvoir dire, le pouvoir
faire, le pouvoir (se) raconteur, le pouvoir de s’estimer soi-méme comme agente moral.»
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nao sé através do alivio das queixas sentidas pela pessoa, mas passa muitas vezes pela
responsabiliza¢do da pessoa no controlo do surgimento ou ressurgimento das queixas, ja
que muitas vezes a pessoa pode cair numa desresponsabilizacdo da sua propria agdo,
quer no que diz respeito ao estado de satide a que chegou, quer no que concerne a mudar

o seu comportamento de forma a melhorar a sua saude.

Existe na nossa pratica profissional, em determinadas situacdes, uma experiéncia de
dor (que pode gerar sofrimento) e que se pode sentir durante a aplicagdo dos
tratamentos; ela pode, no entanto, ser a chave de libertagdo da dor causada pela queixa
para a qual se procura alivio. No nosso dia-a-dia de terapeutas, ¢ frequente assistimos as
mais diversas narrativas no que respeita a aplicacdo das diferentes técnicas usadas num
tratamento. Desde o espanto plasmado no rosto do paciente aquando da aplicacdo
indolor das agulhas (com as devidas excecdes), até a surpreendente resposta a pergunta
muitas vezes colocada pelo terapeuta “estou a magoar muito?” (ja4 que a pressao
exercida durante a massagem TuiNa ¢ na maioria dos casos dolorosa): “¢ uma dor boa”,
ou “uma dor que sabe bem”, ou “uma dor que alivia” e ainda “faga o que tiver que fazer,
eu quero ¢ ficar bem”. Dor essa que se dissipa e transforma e da lugar a uma sensagao
de bem-estar a medida que a saude é recuperada. E claro que também ha pessoas que
nao toleram da mesma forma essa dor, o que também pode revelar muito da sua

condicao fisica e emocional.

Estes comentarios, feitos na esmagadora maioria dos casos por uma pessoa que nao
estd atenta ao tipo de reflexdo que fazemos acerca destas tematicas, fazem-nos pensar na
presenca dessa resisténcia no sofrimento, como afirmacdo do desejo de melhorar, apesar
da dor. H4 como que uma nocao intrinseca e inata na pessoa de que suportar uma dor
momentanea a pode libertar de uma dor maior provocada pela doenga ou sofrimento e
que essa mesma dor momentanea a pode fazer lutar e libertar total ou parcialmente da
doenca que a afeta. O sofrimento é uma experiéncia existencial total ¢ de excesso™*,
mas nem sempre de destruicdo. Pode ser uma ocasido para a reconstrugdao de si, €
mesmo na passividade e incapacidade que afeta a pessoa doente, podem existir formas
de resisténcia ao sofrimento que trazem melhorias ¢ minimizam a possivel fragilizagdo
da pessoa pelo sofrimento repetido. O trabalho do terapeuta ¢ ajudar, acompanhar esse

percurso, fazendo uso das ferramentas técnicas de que dispde para ajudar a pessoa

4 er Ricceur, “La souffrance”, 29.
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vulnerabilizada. Mas queremos que fique claro que tal como Ricceur, «erigir o
. . . . o 505 .
sofrimento em sacrificio, considerado como meritdrio», >~ possa ser uma atitude
adotada por algumas pessoas, esta ndo ¢ a via de Ricceur e «ndo ¢ uma via que
possamos ensinar»”*° nem promover, no caso destas terapias. Apenas constatamos que

1ss0 acontece com a grande maioria das pessoas que procuram este tipo de técnica.

Para Ricceur estd implicita uma “compreensao hermenéutica do sofrer” nos servigos
de cuidados. Por isso, a importancia que dé a linguagem do sofrimento subjetivo, onde o
sujeito ¢ agente e sofredor. Nela a acdo do paciente pode ser condicionada e a sua
identidade narrativa reconfigurada em fungdo das melhorias que for adquirindo,
influenciando também a sua relacdo consigo mesmo € com os outros, na esfera, pessoal,

profissional e social. Esta compreensdo deve estar na base de uma ética terapéutica.

«Para um prestador de cuidados é impossivel sofrer com a pessoa, mas
dificil ndo escutar e querer reparar, ¢ inconcebivel nada poder fazer. O
sofrimento é fundador de uma exigéncia de cuidado e a sua compreensao

.. .~ g eqe 507
pratica, uma das suas condigoes de possibilidade.»

Na resolu¢do da dor, o caso da dor aguda resulta, regra geral, de uma lesao tecidular
acompanhada de uma ansiedade que se dissipa a medida que ha uma melhoria do
quadro de satde. Quando essa dor ndo responde ao tratamento pode-se cair num quadro
de dor crénica em que a ansiedade inicial gerada pela dor aguda pode dar lugar ao
sofrimento, a depressdo e ao desespero e a incapacidade para agir, a uma diminui¢ao da
poténcia de agir. Tal fato afeta as relagcdes da intimidade, nas pequenas tarefas do dia-a-
dia e a capacidade para trabalhar, havendo até estudos que apontam para que algumas
pessoas que “ganham” algo com a dor cronica e se podem tornar mais dificeis de tratar
se estiverem muito tempo afastadas do seu trabalho. Por isso, em alguns casos, se deve

evitar o isolamento social e profissional da pessoa doente.’

% Ricceur, “La souffrance”, 29: «[que ’on tente] d’ériger la souffrance en sacrifice tenu pour
méritoire [...]»

*% Ricceur, “La souffrance”, 29-30: «[C’est la un chemin que 1’on peut adopter pour soi-méme,] mais
ce n’est pas une voie que I’on puisse enseigner.»

%97 Jean-Christophe Mino, “L’expérience du mal physique.” in: Souffrance et douleur autour de Paul
Ricceur. (Paris: PUF, 2013), 83: «Pour un soignant, il est impossible de soufrer avec la personne, difficile
de ne pas écouter et vouloir réparer, inenvisageable de ne pouvoir rien faire. La souffrance est fondatrice
de I’exigence de soin et sa compréhension pratique, I’une de ses conditions de possibilité.»

% Cf. Pedro Cantista, “A dor e a clinica.” in: Dor e sofrimento, uma perspetiva interdisciplinar.
(Porto: Fundacdo Engenheiro Antonio de Almeida, 2000).
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O sofrimento pode conduzir, com a sua diminui¢do ou desaparecimento, a reajustes
dos nossos hébitos, do nosso estilo de vida, para podermos viver com mais saude. Ha
sempre algo de positivo que se pode retirar. Ele permite definir os nossos limites e pela
reconquista, total ou parcial da nossa satde, reconfigurar a nossa auto-estima. Ha

€speran¢a no sofrer.

Terminamos esta reflexdo com Ricceur, encontrando «o primeiro sentido do softrer, a
saber, suportar, isto ¢, preservar no desejo de ser e no esfor¢o para existir apesar de... E
este «apesar de» que delineia a ultima fronteira entre a dor e o sofrimento, mesmo

quando eles habitam o0 mesmo corpo.»” "

Enquanto terapeutas tocados e interpelados pelo sofrimento do outro e pela sua
exigéncia de sentido, na nossa experiéncia pessoal e intransmissivel, podemos apenas
dizer que nos reconfiguramos diariamente na nossa propria narrativa pela dor do outro,
tornando-a de alguma forma nossa. Com esta vivéncia somos, mais ou menos, afetados
por esse sofrimento, uma vezes minorando o nosso proprio sofrimento, outras
acentuando-o. Mas sempre ¢ de cada vez mais atentos e a escuta do sofrimento alheio,
reconhecendo o seu valor no cuidado a prestar a pessoa vulnerabilizada, mesmo sem
poder responder a pergunta que Ricceur nos entrega: «porque razao ¢ que existe o que
ndo deveria ser?’'° E ndo podendo responder a esta questdo, tentamos minimizar ao
maximo a dor da pessoa vulnerabilizada pela doenca e muitas vezes privada de fazer a

sua vida normal.

E através das instituigdes que julgamos que pode existir uma maior prote¢io das
pessoas que recorrem as estas praticas e também um controlo destas mesmas praticas,
dado que, ndo havendo regulamentacdo qualquer pessoa pode exercé-las, com ou sem
habilitagdes, colocando em risco a pessoa, individualmente e ainda a saude publica.
Assim sendo, tentaremos de seguida perceber como Ricceur enquadra as instituigdes na

sua reflexdo sobre a solicitude e o cuidado na obra Soi-méme comme un autre.

509 Ricceur, “La souffrance”, 33: «[On retrouve pour finir le sens premier du souffrir, a savoir endurer,
c’est-a-dire] persévérer dans le désir d’étre et I’effort pour exister en dépit de... C’est ce “en dépit de...”
qui dessine la derniére frontiére entre la douleur et la souffrance, lors méme qu’elles habitent le méme
corps.»

>19 Riceeur, “La souffrance”, 32: «[...] pourquoi ce qui ne devrait pas étre existe-t-il?»
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3. «Viver bem, com e para os outros, em instituicdes justas.»

O propdsito de Ricceur no conjunto dos estudos VII, VIII e IX, sem criar rutura com
os estudos anteriores, ¢ o de acrescentar «as dimensdes da linguagem pratica e narrativa
da ipseidade uma dimensao nova, ao mesmo tempo ética e moral (com a ressalva da
distingdo que proporei em breve entre os dois termos considerados muitas vezes
sinénimos).»’ !

Assumindo a sua dupla heranga aristotélica e kantiana, Ricceur, demarca-se de Hume
e vai mostrar «de que maneira a distingdo entre €tica e moral responde a obrigagao
humeana de um fosso logico entre prescrever e descrever, entre dever-ser e ser.»’ > A
“gtica” serd aqui entendida, por uma questdo de convengdo como a “perspetiva de uma
vida concluida” e a “moral” como a articulagdo dessa perspetiva na pretensdo de
universalidade e com efeito de constrangimento.

O primado do ético sobre o moral ¢ para o nosso autor a razdo que o leva a escrever
este primeiro estudo da sua “pequena-ética”; ele «pretende dar a norma moral o seu

justo lugar sem lhe deixar a altima palavra»’ .

E também neste estudo que podemos encontrar a sua célebre afirmacio de que a ética
¢ «a perspetiva da “vida boa” com e para outros em instituigdes justas»’'*; o filosofo
analisa esta tese em momentos distintos. A “vida boa” ¢ o primeiro objetivo da vida
ética. Partindo de Aristolteles, e sua Efica a Nicémaco, Ricceur mostra-nos que a vida
boa ¢ o bem para n6s (diferente do bem abstrato platonico), que tem o seu fundamento
na praxis; esta tem em si mesma o seu proprio fim e deve ser vivida sempre com uma
atitude de prudéncia mediante as deliberaces realizadas (phronésis). °*°

O ergon do homem serd entdo a “vida boa”, que ele examina através da analise da
unidade narrativa que constroi sobre si mesmo, mediante a apropriacdo das leituras do

literario e da historia. Esta unidade valida a sua ipseidade, a estima de si, que ¢ realizada

1Y Riceeur, Soi-méme, 199: «[...] aux dimensions langagiére, pratique et narrative de 1’ipséité une
dimension nouvelle, a la fois éthique et morale (sous la réserve de la distinction que je proposerai sous un
peu entre les deux termes solvant tenus pour synonymes).»

12 Riceeur, Soi-méme, 201: «[...] de que maniére la distinction entre éthique et morale répond a
I’objection humienne d’un fosse logique entre prescrire et décrire, entre devoir étre et étre.»

>3 Riceeur, Soi-méme, 202: «[...] donner & la norme morale sa juste place sans lui laisser le dernier
mot.»

314 Riceeur, Soi-méme, 202 : «[Appelons « visée éthique »] la visée de la vie bonne avec et pour les
autrui dans des institutions justes.»

°1% Cf. Riceeur, Soi-méme, 203-205.
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pela sua atestagdo, «quando a certeza de ser o autor do seu préprio discurso e dos seus
atos se transforma na conviccdo de julgar bem e agir bem, numa aproximagao
momentinea e provisoria do viver bem.» *'®. Com efeito, a particularidade das obras
narrativas reside no facto de o mundo ser nelas apreendido sobre o 4ngulo da praxis.’!”’
Apreciando as suas proprias acdes, o autor, aprecia-se a si mesmo enquanto o
responsavel moral por essas mesmas praticas. Para Ricceur, a estima de si ¢ mais
fundamental do que o respeito de si, revelando assim o primado da ética sobre a moral,
ainda que, a intengdo ética deva passar sempre pelo crivo da norma. Assim, o respeito
de si ¢ o lugar em que a estima de si se transforma, sob o regime da regra. E sera na
articulagdo eu-tu-institui¢do que a estima de si vai encontrar o seu sentido mais

completo.’'®

«[...Ja “vida boa” é, para cada um, a nebulosa de ideais e de sonhos
de cumprimentos com respeito a qual uma vida ¢ considerada mais ou
menos realizada ou irrealizada. E o plano de tempo perdido e do tempo
reencontrado. Nesse sentido, é o “em vista de que” tendem essas agoes
das quais dissemos, todavia, que tinham seu fim em si mesmas. [...].O que
se pensa aqui é a ideia de uma finalidade superior que ndo deixaria de ser

o . 519
inferior ao agir humano.»

A estima de si relaciona-se com a questdo da solicitude e segundo Ricceur, «a
solicitude ndo se junta de fora a estima de si, mas desdobra-a na sua dimensdo dialogal
até aqui passada em siléncio. Por desdobramento, como ja foi dito noutro contexto, nao
entendo certamente uma rutura na vida e no discurso, mas uma rutura que crie
condi¢gdes de uma continuidade de segundo grau, tal como a estima de si e a solicitude

~ o e 520 o . y e
ndo podem ser vividas e pensadas uma sem a outra.»”~ A solicitude, ao contrario da

316 Riceeur, Soi-méme, 211: «[...] quand la certitude d’étre le auteur de son propre discours et de ses
propres actes se fait conviction de bien juger et de bien agir, dans une approximation momentanée et
provisoire du bien vivre.»

317 Cf., Paul Riceeur, Temps et récit 1, (Paris : Seuil, 1983), 122.

> Cf. Teixeira, Identidade, 258-259.

> Riceeur, Soi-méme, 210 : «...] la “vie bonne” est, pour chacun, la nébuleuse d’idéaux et de réves
d’accomplissement au regard de laquelle une vie est tenue pour plus ou moins accomplie ou inaccomplie.
C’est le plan du temps perdu et du temps retrouvé. En ce sens, c’est le “ce en vue de quoi” tendent ces
actions dont nous avons dit pourtant qu’elles ont leur fine en elles-mémes. [...] Ce qui est ici a penser,
c’est la idée d’une finalité supérieure qui ne cesserait pas d’étre intérieure a 1’agir humain.»

520 Riceeur, Soi-méme, 212: «[...] la sollicitude ne s’ajoute pas du dehors & I’estime de soi, mais
qu’elle en déplie la dimension dialogue jusqu’ici passée sous silence. Par déplie, comme il a été déja dit
dans un autre contexte, j’entends, certes, une roture dans la vie et dans le discours, mais une rupture qui
crée elle conditions de continuité de second degré, telle que I’estime de soi et la sollicitude ne puissent se
vivre et se penser 1’une sans 1’autre.»
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estima de si, ndao ignora a diferenga entre mim e ti. Ela tem um papel mediador que

permite a passagem da capacidade a efetuacdo, por meio do outro.

E voltando novamente a Aristoteles e a sua conce¢do de amizade que Ricceur nos
apresenta uma concecao de solicitude, que frisa o papel de mediador que o outro tem
entre a nossa capacidade e a efetuacdo, a poténcia e o ato, trajeto em que se cria o
espaco para a possivel falha.’*' O homem feliz necessita de ter amigos, porque a
amizade permite a passagem da poténcia ao ato, ela ¢ uma praxis. Ricceur pensa, assim,
a partir de Aristoteles, naquilo que ¢ a estima de si, uma ideia de mutualidade entre
homens que se estimam a si mesmos. E que reconhecem nessa estima reciproca a
presenga essencial do outro, da alteridade. A solicitude baseia-se, por isso, nessa
permuta do dar e receber. Dar e receber, no sentido em que se reconhece a diferenca,
tentando criar a igualdade entre as partes, pois as necessidades dos diferentes homens
ndo sdo todas iguais. A instituicdo € justamente o lugar em que, supostamente, essa
distribuicdo equitativa dos bens e dos apoios ¢ feita, a justica, que atribui a cada um a

sua parte.

«[...Ja amizade faz a transi¢do entre a perspetiva da “vida boa”, que
vimos refletir-se na estima de si, virtude solitaria na aparéncia e a justicga,

virtude de uma pluralidade humana de cardter politico.» >

A amizade, rege as relagdes interpessoais, ¢ uma virtude, uma exceléncia, pois esta
relacionada com a ética como o primeiro desdobramento do desejo de viver bem: “o
homem feliz tem necessidade de amigos”. Existem vdrios tipos de amizade, segundo o
“bom”, o “util” e o “agradavel”, sendo que a melhor ¢ a orientada segundo o “bom”
(que retiramos uns dos outros), dado que se cada um ama o outro como o que ele é, na

reciprocidade, podemos encontrar assim o respeito de um pelo outro. O amigo deve

prover o que somos incapazes de conseguir por ndos mesmos.

«Mas a perfeita amizade é a dos homens virtuosos e que sdo
semelhantes em virtudes: pois esses amigos desejam-se igualmente bem

uns aos outros enquanto eles sdo bons e eles sdo bons por eles mesmos.

21 Cf. Ricceur, Soi-méme, 214.

522 Riceeur, Soi-méme, 213: «[...] ’amitié fait transition entre la visée de la vie bonne, que nous avons
vu se réfléchir dans I’estime de soi, vertu solitaire en apparence, et la justice, vertu d’une pluralité
humaine de caractére politique.»
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[...] E amando o seu amigo, eles amam o que é bom para eles proprios, ja
que o homem bom tornando-se um amigo torna-se um bem para aquele

, . 523
que e seu amigo.»

. ~ ~ 524
A solicitude emerge, neste momento da reflexdo, como a relagcdo do dar e receber™".

Surge ndo como imposi¢cao normativa, mas como iniciativa do outro, como:

«[...] espontaneidade complacente, intimamente ligada a estima de si
no seio da vida “boa”. E do fundo dessa espontaneidade benevolente que
o receber se iguala ao dar da destinagdo a responsabilidade, sob o modo
do reconhecimento pelo si da autoridade que lhe prescreve a agir segundo

. . 525
a justica.»

Daqui, que a solicitude venha a compensar as dissimetrias, as desigualdades,
reconhecendo-as. Essas desigualdades surgem claramente, vemo-las no sofrimento.

O gesto que a solicitude realiza tem o propdsito de tentar igualar as duas partes, pois
embora parega que sO a parte, sofrida, lesada, ¢ compensada pelo ato de solicitude,

ambas as partes ganham com o gesto da solicitude.

«A estima de si, entendida como momento reflexivo do desejo de “vida
boa”, a solicitude acrescenta essencialmente a estima da auséncia, faz
com que tenhamos necessidade de amigos, pelo choque da solicitude
sobre a estima de si, o si apercebe-se ele proprio como um outro entre
outros. E o sentido do “um ou outro” de Aristételes que traduz a amizade

mutua. Essa aperce¢do ¢é analisada por diversos elementos:

reversabilidade, insubstituibilidade e similitude.»”°

53 Ricceur, Soi-méme, 215, apud Aristoteles, Etica a Nicémaco VI, 7, 1157 b, 31-32 : « Mais la
parfaite amitié est celle des hommes vertueux et qui sont semblables en vertus: car ces amis-1a se
souhaitent pareillement du bien les uns aux autres entant qu’ils sont bons, et ils sont bons par eux-
mémes. [...] Et en aiment leur rami ils aiment ce qui est bon pour eux-mémes, puisque I’homme bon, en
devenant d’un ami, deviant un bien pour celui qui est son ami.»

2 Cf. Riceeur, Soi-méme, 221.

33 Riceeur, Soi-méme, 223 : «{...] spontanéité bienveillante, intimement liée a I’estime de soi au sein
de la visée de la vie “bonne”. C’est du fond de cette spontanéité bienveillante que le recevoir s’égale au
donner de 1’assignation a responsabilité, sous la guise de la reconnaissance par le soi de 1’autorité qui lui
enjoint d’agir selon la justice.»

526 Ricceur, Soi-méme, 225: «A 1’estime de soi, entendue comme moment réflexif de souhait de “vie
bonne”, la sollicitude ajoute essentiellement celle du manque, qui fait que nous avons besoin d’amis; par
choc en retour de la sollicitude sur 1’estime de soi, le soi s’aper¢oit lui-méme comme un autre parmi les
autres. C’est le sens du “I’'un ’autre (alléles) d’Aristote, qui rend I’amitié mutuelle. Cette aperception
s’analyse en plusieurs éléments: réversibilité, insubstituabilité, similitude.»
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Cada pessoa ¢ um “tu” e um “eu”, € sempre um si mesmo para si € para os outros.
Cada pessoa ¢ insubstituivel na nossa afei¢do e na nossa estima e nesse reconhecimento
vemos que somos também insubstituiveis para os outros. Mas ¢ a similitude que «& o
fruto da troca entre estima de si e solicitude para outros. Essa troca autoriza a dizer que
nfo me posso estimar a mim mesmo sem estimar o outro como eu mesmo»>> . Este fim
ultimo da existéncia, que € o de viver bem, agindo corretamente e expresso na noc¢ao de

estima de si:

«[...Jindica claramente que o homem ¢ o unico animal que pode
arrancar-se ao decurso natural das coisas num sentido duplo. Em
primeiro lugar, porque possui a capacidade de escolher motivado por
razoes, isto é, de agir intencionalmente, dando-se a si mesmo a norma da
sua agdo: em segundo lugar porque, ndo estando manietado pelas leis da
causalidade fisica, possui a capacidade de introduzir mudangas no
decurso das coisas, de criar uma nova ordem para aléem da meramente
dada, isto é, ¢ capacidade de iniciativa. Dai que a estima de si seja,
segundo Ricceur, anterior e mais origindria do que toda a norma e

; 528
respeito por esta.»

Como ¢ que isto se reflete ao nivel das instituicdes, tdo desacreditadas

nomeadamente no bergo das éticas do care?

«SO ¢ autonomo quem é reponsavel e responsavel quem é imputavel,
dai a necessidade da inscrigdo de um sujeito capaz, ndo apenas nas
exigéncias de uma ordem simbolica ou narrativa, mas ainda num corpo
politico, que permita que as suas capacidades se realizem efetivamente.
[...] sO é eticamente autonomo enquanto é realmente um sujeito de

. 529
direito.»

A Justica vai além do face-a-face das relagdes interpessoais, rege as institui¢des onde

a igualdade ¢ proporcional, levando em consideragdo a desigualdade das contribuigdes.

527 Riceeur, Soi-méme, 226: «La similitude est le fruit de I’échange entre estime de soi et sollicitude pour
autrui. Cet échange autorise a dire que je ne suis puis m’estimer moi-méme sans estimer autrui comme
moi-méme.»

528 Portocarrero, “Experiéncia”, 270.

529 Portocarrero, Horizontes, 50-51.
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A instituigdo ¢ uma estrutura fundamental do “viver em conjunto” numa dada

. 530
comunidade™”.

«A instituicdo como lugar de aplicagdo da justica e a igualdade como
conteudo ético do sentido da justica, tais sdo os dois principios de
investigagcdo do terceiro componente da perspetiva ética. Desta dupla
inquirigdo resultara uma nova determinagdo do si, a do a cada um: a cada

P 531
um o seu direito.»

E pelos costumes comuns e ndo por meio da norma constringente, que podemos
caraterizar a instituicdo, diz Ricceur. Para pensar preliminarmente a analise do que ¢ a
institui¢do justa, o filésofo apoia-se num conjunto de referéncias a autores como
Aristdlteles e Rawls para nos dizer que o poder ¢ fragil e «a fragilidade do poder ja ndo
¢ a vulnerabilidade bruta e nua dos mortais, mas ¢ a fragilidade no segundo grau das
instituicdes e de todas as ocupacdes que gravitam em torno delas.»”> E o poder que
perspetiva eticamente a dimensdo de justica e do sentido de justi¢a e que permite aos
homens ver o que choca nas relagdes humanas - a injustica - e organizando-se em
funcdo disso. Entramos sempre no ambito da justica pela experiéncia da injustiga.

O conceito de distribuicao justa que Ricceur foi buscar a Aristételes € importante
neste ponto da reflexdo, pois ele permite pensar uma distribui¢do equitativa e nao

apenas numérica daquilo em que cada um pode tomar parte na sociedade.

«A justica distributiva consiste entdo em tornar iguais duas relagoes
entre uma pessoa e um mérito a cada vez. Ela repousa, portanto, em uma
relagdo de proporcionalidade de quatro termos: duas pessoas e duas

533
partes.»

Rumando a ideia de igualdade, como «mola ética da justican ' que Rawls ird

desenvolver, Ricceur diz-nos que «a igualdade, de qualquer maneira que a modulemos, ¢

0 Cf. Ricceur, Soi-méme, 216.

31 Riceeur, Soi-méme, 227: «L’institution comme point d’application de la justice et égalité comme
contenu ¢éthique du sens de la justice, tels sont les deux enjeux de I’investigation pourtant sur la troisieme
composante de la visée éthique. De cette double enquéte résultera une détermination nouvelle du soi, celle
du chacun: a chacun son droit.»

532 Ricceur, Soi-méme, 229: «[...] la fragilit¢ au second degré des institutions et toutes les affaires
humaines qui gravitent autour d’elles.»

53 Riceeur, Soi-méme, 235: «La justice distributive consiste alors a rendre égaux deux rapports entre
chaque fois un personne et un mérite. Elle repose donc sur n rapport de proportionnalité a quatre termes:
deux personnes et deux parts.»

3 Cf. Riceeur, Soi-méme, 266.
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para a vida nas instituicdes o que a solicitude é para as relacdes interpessoais»’>> sendo

que o seu campo de aplicacdo € mais vasto do que o da solicitude, ¢ a humanidade.

«Mas o legado principal da passagem da ética a moral ¢ a propria
ideia de justo, que daqui em diante diz respeito aos dois lados: ao lado do
“bom” como extensdo da solicitude ao “cada um” dos sem-rosto na
sociedade; do lado do “legal”, o prestigio da justica parece querer
dissolver-se no da lei positiva. E a preocupacio de esclarecer essa
ambiguidade maior que anima as tentativas para retirar todo o alicerce
teleologico a ideia de justica e assegurar-lhe um estatuto puramente
deontoldgico. E através de uma formalizacdo muito semelhante a que
vimos ser aplicadas a regra de Ouro, que uma interpretagdo puramente
deontoldgica péde ser proposta. E essa formalizagdo que vai ser tratada
exclusivamente nas pdginas seguintes. Antecipando o nosso argumento
final, podemos anunciar que é numa conceg¢do puramente processual da
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Jjustica que uma formalizagdo semelhante atinge o seu fim.»

Nao ¢ 0 nosso proposito analisar essa formalizagao, que ¢ conseguida essencialmente
através da leitura de J. Rawls, que Ricceur faz este percurso mas, dizer que a sua
aproximacao deontoldgica a esta tematica institucional ¢ feita a partir de uma conjungao

com a tradi¢cao contratualista:

«[...]mais precisamente mediante a ficcdo de um contrato social
gragas ao qual um conjunto de individuos consegue superar um estado
suposto primitivo de natureza para aceder ao estado de direito. [...] o
contrato ¢ apenas uma fic¢do, certamente fundadora, como vamos
afirmar, mas no entanto uma ficgdo porque a republica ndo é um fato

como é a consciéncia que nasce do saber confuso, mas firme, de que so

335 Ricceur, Soi-méme, 236: «L’égalité, de quelque maniére qu’on la module, est la vie dans les
institutions ce que la sollicitude est aux relations interpersonnelles.»

36 Riceur, Soi-méme, 266-267: «Mais le legs principal de I’éthique a la morale, ¢’est ’idée méme de
juste, laquelle désormais regarde de deux cotés: du coté du “bon” en tant qu’extension de la sollicitude au
“chacun” des sans visage de la société; du c6té du “légal”, tant le prestige de la justice parait se dissoudre
dans celui de la loi positive. C’est le souci de tirer au claire cette ambiguité majeure qui anime les
tentatives pour retirer toute assise téléologique a 1’idée de justice et lui assurer un statut purement
déontologique. Ce par une formalisation trés semblable a celle que nous avons vu appliquée dans la
section précédente a la Régle d’Or qu’une interprétation purement déontologique de la justice a pu étre
proposée. C’est de cette formalisation qu’il va étre exclusivement question dans les pages qui suivent.

Anticipant notre argumente final, nous pouvons annoncer que c’est dans une Conception purement
procédurale de la justice qu’une pareille formalisation atteint le but.»
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uma vontade boa é o bem sem restricdo — e que sempre compreendeu e

.. . . ~ 537
admitiu a regra de ouro que iguala o agente e o paciente da a¢do.»

O nosso autor chega, no fim desta analise, a duas conclusoes:

«Por um lado podemos mostrar, em que sentido, uma tentativa de
fundagdo puramente processual da justica, aplicada as instituicoes de
base da sociedade, leva ao seu maximo a ambigdo de libertar o ponto de
vista deontologico da moral propria da perspetiva teleologica da ética.
Por outro lado, parece que ¢ também com essa tentativa que se assinala

. . o538
melhor o limite dessa ambicdo.»

E novamente através de Kant que Ricceur chega a esta conclusdao ao assumir um

critério da moralidade definido como exigéncia de universalidade.

«Enfim, o ponto de vista deontologico é por trés vezes fundado sobre
um principio que se vale dele proprio: a autonomia, na primeira esfera, a
posi¢do de pessoa como fim em si, na segunda; o contrato social, na
terceira. Ainda aqui, é preciso afirmar energeticamente que a autonomia
rege as trés esferas, a ideia de pessoa como fim em si ¢ tida como a
expressdo dialogal dela e o contrato é o seu equivalente no plano das

e~ 530
instituicoes. »

Esta ficcdo do contrato social vai levantar varias questdes relacionadas com o querer
viver em conjunto, que Ricceur deixard em aberto para a reflexdo ulterior. E no oitavo

estudo que o filésofo procura «justificar a segunda proposi¢ao, a saber, que € necessario

37 Riceeur, Soi-méme, 266: «[...] plus précisément avec la fiction d’un contrat social grace auquel une
certaine collection d’individus réussissent a surmonter un état supposé primitive de nature pour accéder a
I’état de droit. [...] le contrat ne peut étre qu’une fiction, une fiction fondatrice certes, comme on va le
dire, mais néanmoins une fiction, parce que la république n’est pas un fait, comme est la conscience qui
nait du savoir confus mais ferme que seule une volonté bonne est le bon sans restriction — et qui a
toujours compris et admis la Regle d’Or qui égalise I’agent et le patient de 1’action.»

3% Riceeur, Soi-méme, 276: «D’une part on peut montrer en quel sens une tentative de fondation
purement procédurale de la justice appliquée aux institutions de base de la société porte a son comble
I’ambition d’affranchir le point de vue déontologique de la morale de la perspective téléologique de
1I’¢thique. D’autre part, il apparait que c’est aussi avec cette tentative qu’est mieux soulignée la limite de
cette ambition.»

3 Riceeur, Soi-méme, 276: «Enfin, le point de vue déontologique est par trois fois fondé sur un
principe qui s’autorise de lui-méme: ’autonomie dans la premiére sphére, la position de la personne
comme fine n soi dans la seconde, le contrat social dans la troisiéme. Ici encore, il faut affirmer avec
force que 1’autonomie régit les trois sphéres; 1’idée de la personne comme foi en soi est censée en étre
I’expression dialogale; et le contrat n’est I’équivalent au plan des institutions.»
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submeter a perspetiva ética a prova da normay,”*’ concentrando-se no vinculo entre

3

obrigacdo e formalismo através das noc¢des de “vida boa”, solicitude e “sentido da

justi¢a” e da chegada ao conceito de respeito.

«/[...Jo respeito de si, que corresponde no plano moral a estima de si do
plano ético, so alcangara a sua plena significacdo no fim da terceira
etapa, quando o respeito da norma se tiver expandido com o respeito a
outrem e ao “si-mesmo como um outro’ e esse se tiver estendido ao que
esta no direito de esperar a sua justa parte, numa partilha equitativa. O
respeito de si tem a mesma estrutura complexa que a estima de si. O
respeito de si é a estima de si sob o regime da lei moral. Esta é a razdo

c . . , N . . 541
pela qual a sua estrutura triadica é homologa a estima de si.»

Embora influenciado por Kant e pelo seu conceito de boa vontade, vontade esta que
«ndo ¢é outra coisa sendo a razao pratica, comum em principio a todos os seres racionais
[...] determinada por razdes sensiveis»**%, Ricceur fala-nos dele a propésito da cisdo que
Kant opera entre a razio ¢ a afetividade®®. O respeito ¢ uma afeicio da liberdade pela
lei contra o mal e pressupde uma atestagdo da vontade livre na sua autonomia. Mas nao
¢ ainda neste estudo que podemos entender o respeito na sua significagdo plena, mas
apenas que ele diz respeito as pessoas € que ¢ um mobil no tocante ao que ele inclina,
sobre 0 modo de uma feigdo passivamente recebida, “a fazer uma maxima da propria

lei9’544

«Da mesma maneira que a solicitude ndo se acrescenta de fora a
estima de si, assim também o respeito devido as pessoas ndo constitui um

principio moral heterogéneo com relagdo a autonomia do si, mas

0 Riceeur, Soi-méme, 237: «[...] justifier la seconde proposition, a savoir qu’il est nécessaire de
soumettre la visée éthique a I’épreuve de la norme.»

> Ricceur, Soi-méme, 237-238: «[Il en résulte que] le respect de soi, qui répond au plan moral a
I’estime de soi du plan éthique, n’atteindra sa pleine signification qu’au terme de la troisiéme étape,
lorsque le respect de la norme se sera épanoui en respect d’autrui et de “soi-méme comme un autre”, et
que celui-ci se sera étendu a quiconque est en droit d’attendre sa juste part dans un partage équitable. Le
respect de soi a la méme structure complexe que 1’estime de soi. Le respect de soi sous le régime de la loi
morale. C’est pourquoi sa structure triadique est homologue a celle de 1’estime de soi.»

2 Riceeur, Soi-méme, 240-241: «[...] la volonté n’est autre que la raison pratique, commune en
principe a tous les €tres rationnels [...] déterminée par des inclinations sensibles.»

 Cf. Riceeur, Soi-méme, 250.

* Cf. Riceeur, Soi-méme, 249-250.
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desenvolve nele, no plano da obrigacdo, da regra, a sua estrutura

.1 . . ;. 545
dialogica implicita.»

Ricceur quer justificar esta tese em dois momentos: a solicitude como vinculo da
norma do respeito que se deve ter para com as pessoas; em primeiro lugar, “tu amaras o
teu proximo como a ti mesmo”, esta ¢ a Regra de Ouro, presente também no imperativo
categorico kantiano 6. em segundo, que o respeito tem, no plano moral, com a
autonomia a mesma relagdo que a solicitude tem com a perspetiva de vida boa no plano

ético.>V’

A autonomia, que ndo pode ser devidamente desenvolvida no estudo VIII, tem uma
articulacdo com a questao do mal, que Ricceur pensa a partir do proprio Kant no seu
Essai sur le Mal, no qual este surge a partir de um mau uso do livre arbitrio, que tem em
si algo de original®*®, que afeta o respeito, que é por sua vez «a afeigdo da liberdade pela
lei. E realmente por essa razio que o mal ¢ radical (e ndo originario). [...] ele “corrompe
o fundamento de todas as maximas [...] € ndo pode ser extinto pelas forcas

549
humanas”»™™.

E por esta razdo, que «a perspetiva da “vida boa” deve assumir a prova da obrigacao
moral», > que Ricceur reescreve da seguinte forma: «Age unicamente segundo a

maxima que faz com que tu possas querer a0 mesmo tempo que ndo seja 0 que nao

deveria ser, a saber, 0 mal»>'.

«Ele [Kant] também afirma claramente o primado do mal moral. Mas
sabe, ao mesmo tempo, que o mal é o injustificavel e que a experiéncia do
injustificavel envolve um desejo de justificagdo irredutivel. De igual
forma, podemos pensar que, melhor do que os seus sucessores, Kant abriu

a filosofia um “depois”, ao mesmo tempo resguardado na ilusdo de uma

¥ Riceeur, Soi-méme, 254: «De la méme fagon que la sollicitude ne s’ajoute pas du dehors & I’estime
de soi, de méme le respect dii aux personnes ne constitue pas un principe moral hétérogéne par rapport a
I’autonomie du soi, mais en déploie, au plan de I’obligation, de la régle, la structure dialogique implicite.»

46 «Age de tal modo que trates a humanidade, tanto na tua pessoa quanto na pessoa de qualquer outro,
sempre a0 mesmo tempo como um fim e nunca como um meio.»

¥ Cf. Ricceur, Soi-méme, 256-260.

> Cf. Riceeur, Soi-méme, 255.

¥ Riceeur, Soi-méme, 253: «[...] I'affection de la liberté par la loi. C’est bien a ce titre que le mal est
radical (et non originaire). [...] qu’ il corrompt le fondement de toutes les maximes [...].»

%0 Riceeur, Soi-méme, 254 : «la visée de la “vie bonne” doit assumer 1’épreuve de I’obligation
morale.»

3! Riceeur, Soi-méme, 254: «Agis uniquement d’aprés la maxime qui fait que tu peux vouloir en
méme temps que ne soit pas ce qui ne devrait pas étre, a savoir le mal.»
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Justifica¢do racional do mal humano e na ilusdo mais profunda de um

pensamento que pretendia abolir bem e mal.»552

O mal serd uma questdo e um desafio colocado a nossa liberdade (suspensdao da
moral), pois embora sujeitos as injusticas praticadas pelos outros, temos em nos o dever
de trabalhar tanto quanto possivel para sermos dignos de uma felicidade cuja

. ~ ~ r . 553
concretizacdo final ndo depende de nds.

Diz-nos agora Ricceur, «o poder sobre, enxertado na dissimetria inicial entre o que
um faz e o que ¢ feito ao outro — noutras palavras, o que esse outro sofre -, pode ser
. e~ A . e A . 554, . ~
considerado a ocasido por exceléncia do mal de violéncia.»™™"; € nesta situagao que
acontece o extremo, o fundo do mal, com a humilhagdo, sendo o respeito de si ¢
destruido. A solicitude como troca mutua das estimas de si ¢ a interdicdo do mal, «¢ a

recusa da indignidade infligida aos outros»”.

E com a segunda méaxima kantiana “age de modo que trates a humanidade, tanto na
tua pessoa quanto na pessoa de qualquer outro, sempre ao mesmo tempo como um fim
e nunca simplesmente como uma meio” que Ricoeur passa a fase do argumento em que
o respeito devido as pessoas tem, no plano moral, com a autonomia, a mesma relagao

que a solicitude tem, no plano ético, com a perspetiva de “vida boa”.

«A fim de esclarecer a subtil discordancia no seio do imperativo
kantiano, ndo seria legitimo ver nesse imperativo a formaliza¢dao da Regra
de Ouro, a que designa obliquamente a dissimetria inicial da qual procede
o processo de vitimizagdo ao qual Regra opde a exigéncia de
reciprocidade? E sera que ndo seria menos legitimo fazer compreender,
por detras da Regra de Ouro, a voz da solicitude que pede que a
pluralidade das pessoas e a sua alteridade ndo sejam obliteradas pela

ideia englobante de humanidade?»™°

> Porée, O Mal, 187.

>> Porée, O Mal, 191.

>4 Riceeur, Soi-méme, 256: «Le “pouvoir-sur”, greffé sur la dissymétrie initiale entre ce que ’un fait
et ce qui est fait a ’autre — autrement dit, ce que cet autre subit-, peut étre tenu pour 1’occasion par
excellence du mal de violence.»

> Riceeur, Soi-méme, 259: «[...] refus de indignité inflige & autrui.»

%36 Riceeur, Soi-méme, 263-264: «Afin de porter au jour cette subtile discordance au sein de I’impératif
kantien, n’était-il pas légitime de voir dans cet impératif la formalisation de la Régle d’Or, laquelle
désigne obliquement la dissymétrie initiale d’ou procéde le processus de victimisation auquel la Régle
oppose 1’exigence de réciprocité? Et n’était-il pas moins 1égitime de faire entendre, a I’arri¢re de la Regle
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Com estas duas perguntas Ricceur faz o resumo do seu argumento: a Regra de Ouro
vai estar numa posi¢ao intermédia entre humanidade e pessoa como fim, ndo deixando
que o imperativo categorico seja tratado apenas como a formalizagdo desta Regra. Mas
como expressao da solicitude, de forma que ndo se esqueca a alteridade das pessoas, sob
a ideia genérica de uma humanidade. Além disso, a no¢do de pessoa como fim nela
propria equilibra a no¢do de humanidade, «uma vez que ela introduz na propria
formulagdo do imperativo a distingdo entre a “tua pessoa” e “a pessoa de qualquer
outro”.»”>’ Deste modo ele evita que uma e outra sejam tratadas como meio. Existindo a
pessoa como fim em si mesma, ¢ na maneira de tratar o outro que se verifica a diferenca

entre pessoa e coisa.

No estudo IX, Ricceur pretende abordar «o terceiro aspeto da tese que governa os
estudos que consagramos a dimensao ética do si: uma moral da obrigacdo, anunciamos,
gera situacdes conflituais em que a sabedoria pratica ndo tem outro recurso, a nosso Ver,
sendo recorrer, no quadro do julgamento moral em situacdo, a intuicdo inicial da ética, a
saber, a visdo ou a perspetiva da “vida boa” com e para os outros nas instituigdes

justas.» >

Com este objetivo, Ricceur, concluirda o seu “ciclo fenomenologico-
hermenéutico”, no qual faz uma espécie de resumo dos temas abordados nos estudos

anteriores.

E com o conceito classico de imputabilidade que o fildsofo marca a correlagéio entre
apreciacdo ¢ética e moral das agdes e as formas mais complexas que a estima de si
reveste no curso dos desenvolvimentos que encontramos na primeira sec¢do do VII
estudo. No movimento de retorno ao si, Ricceur, faz corresponder a avaliagdo dos fins
da agdo a estima de um si capaz de hierarquizar as suas preferéncias e de agir com

conhecimento de causa (sobre o “bom” e o “obrigatoério”™).

«A imputabilidade, diremos, ¢ a adscri¢do da agdo ao seu agente, sob

a condi¢do dos predicados éticos e morais que qualificam a agdo como

d’Or, la voix de la sollicitude, qui demande que la pluralité des personnes et leur altérité ne soient pas
oblitérés par 1’idée englobante d’humanité?»

7 Riceeur, Soi-méme, 261: «C’est ici que la notion de personne en tant que en fine n elle-méme vient
équilibrer celle d’humanité, dans la mesure ou elle introduit dans la formulation méme de ’impératif la
distinction entre “ta personne” et “la personne d’autre”.»

%8 Ricceur, Soi-méme, 279: «[...] le troisiéme volet de la thése qui gouverne les études que nous
consacrons a la dimension éthique du soi: une morale de I’obligation, avons-nous annoncé, engendre des
situations conflictuelles ou la sagesse pratique n’a d’autre ressource, selon nous, que de recourir, dans le
cadre du jugement moral en situation, a I’intuition initiale de 1’éthique, a savoir la vision ou la visée de “la
vie bonne” avec et pour les autres dans des institutions justes.»
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boa, justa, conforme ao dever, feita por dever e, finalmente, como a mais
sdbia no caso de situagdes conflituosas.»” [...] A quem é que uma agéo é
entdo imputavel? Ao si, capaz de percorrer o curso inteiro das
determinagoes ético-morais da a¢do, curso no fim do qual a estima do si
se torna convicgdo. Na convicgdo encontram-se [...] as objetividades
ético-morais da agdo e a subjetividade do agente que volta a si a partir e
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atraves dessas objetividades.»

Como o0 nosso autor nos mostrou, no V e VI estudos, a verdadeira natureza da
identidade narrativa se manifesta-se na dialética da mesmidade e da ipseidade. E ¢ no
cruzamento destas nogdes que Ricceur forma o conceito de responsabilidade (na sua
relacdo com passado, presente e futuro), em que o si “responsavel” assume as

consequéncias dos seus atos.

Ricceur parte da tentativa de Hans Jonas de reconstruir o “principio de

responsabilidade” que suscitou:

«[...Juma revolugdo no nosso conceito de responsabilidade, elevando
esse conceito ao plano de um novo imperativo categorico, o de agir de tal
modo que uma humanidade futura exista ainda depois de nos, no ambiente

.7 561
de uma terra habitavely™”" .

Ha também uma responsabilidade para com o passado, com o rosto de uma divida

reconhecida, que Ricceur nomeia, como «um passado que nos afeta sem que ele seja

inteiramente nossa obra, mas que nos assumimos como nossa»° .

559 Ricceur, Soi-méme, 338: «L’imputabilité, dirons-nous, c’est 1’astriction de 1’action a son agente,
sous la condition des prédicats éthiques et moraux qui qualifient I’action comme bonne, juste, conforme
au devoir, faite par devoir, et finalement comme étant la plus sage dans le cas de situations
conflictuelles.»

> Ricceur, Soi-méme, 340-431: «A qui une action est-elle alors imputable? Au soi, en tant que
capable de parcourir le cours entier des déterminations éthico-morales de 1’action, cours au terme duquel
I’estime de soi de déviant conviction. Dans la conviction se rencontrent [...] les objectivités éthico-
morales de ’action et la subjectivité de 1’agent qui fait retour sur soi a parti de, et a travers, ces
objectivités.»

! Riceeur, Soi-méme, 342: «ll pense ainsi susciter une révolution dans notre concept de de
responsabilité, en 1’¢levant au rang d’un nouvel impératif catégorique, celui d’agir de telle sorte que
qu’une humanité future existe encore aprés nous, dans 1I’environnement d’une terre habitable.»

362 Riceeur, Soi-méme, 342: «[...] un passé qui nous affecte sans qu’il soit entiérement notre ceuvre,
mais que nous assumons comme notre.»
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E por ultimo, existe um terceiro enriquecimento que a hermenéutica do si mesmo da
a nogdo de responsabilidade e que esta relacionado com o momento presente, que ndo ¢é

o tempo cronologico.

«Ele tem a espessura que lhe da precisamente a dialética da
mesmidade e da ipseidade, a proposito da permanéncia do tempo.
Conservar-se responsavel agora ¢, de uma maneira que falta explicitar,
aceitar ser considerado hoje o mesmo que aquele que fez ontem e que fard

~ 563
amanhd.»

Mas ¢ no ultimo paragrafo deste estudo que podemos encontrar a sintese do percurso
feito ao longo destes nove estudos. E com o reconhecimento que Ricceur afirma que a
dialética do si-mesmo encontra a sua expressao adequada sob um termo «tdo caro a

Hegel no periodo de Iena e em todo o curso ulterior de sua obra»”**:

«O reconhecimento é uma estrutura do si que reflete sobre o
movimento que leva a estima de si para a solicitude e esta para a justica.
O reconhecimento introduz a diade e a pluralidade na propria
constitui¢do do si. A mutualidade na amizade e a igualdade proporcional
na justica transformam a propria estima de si numa figura do
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reconheczmento, ao reﬂetlrem-se na consciéncia do si mesmoy.

Este “si” que Ricceur associou ao conceito de “estima”, no plano ético, ndo se
confunde com o “eu” (egoldgico); serviu, pelo contrario, para mostrar que o que ¢
estimavel em si ndo € apenas a capacidade de agir intencionalmente, mas também com a
capacidade de agir, de iniciativa, de comegar alguma coisa e saber até que ponto € que a
mediacdo do outro ¢ necessdria para que essa capacidade de agir intencionalmente
chegue a sua efetuagio. E pela solicitude, a segunda componente do visado ético que se

desdobra a dimensao dialogal implicita na estima de si. O outro ¢ realmente necessario

>3 Ricceur, Soi-méme, 344: «Il a 1’épaisseur que lui donne précisément la dialectique de la mémeté et
de I’ipséité, a propos de la permanence dans le temps. Se tenir responsable maintenant, c’est, d’une
maniére qui reste a préciser, accepter d’étre tenu pour le méme aujourd’hui que celui qui a fait hier et qui
fera demain.»

>4 Riceeur, Soi-méme, 343: «[...je choisirais] le terme si cher a Hegel dans la période de Iena et dans
le cours ultérieur de son ceuvre.»

365 Ricceur, Soi-méme, 344: «La reconnaissance est une structure du soi réfléchissant sur le
mouvement qui emporte I’estime de soi vers la sollicitude et celle-ci vers la justice. La reconnaissance
introduit la dyade et la pluralit¢ dans la constitution méme du soi. La mutualité¢ dans I’amitié, 1’égalité
proportionnelle dans la justice, en ce réfléchissant dans la conscience de soi-méme, font de I’estime de soi
elle-méme une figure de reconnaissance.»
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na reflexdo sobre a agdo, na praxis? Esta questdo ¢ importante para Ricceur porque se
relaciona com a possibilidade da teoria politica e ao destino das teorias do direito

natural:

«Essa hipotese de um sujeito de direito constituido anteriormente a
toda a ligag¢do social s6 pode ser refutada se cortarmos a sua raiz. Ora, a
raiz é o desconhecimento do papel mediador do outro entre capacidade e
efetuacio. E exatamente este papel mediador que é celebrado por
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Aristoteles no seu tratado da amizade.»

A amizade realiza a mediacdo entre a “vida boa” a que se aspira e a justica, que ¢ a
«virtude de uma pluralidade humana de caracter politico»’®’. E ela leva a reciprocidade
(no plano ético), que s6 se completa na amizade, na relagdo mitua na qual se estima o
outro tanto quanto a si mesmo. Como ja& vimos anteriormente, gosta-se do outro por
aquilo que ele ¢, e desta forma promove-se a mutualidade e a igualdade, na relagdo com
o outro. A amizade estd, entdo, no caminho da justica, na qual «a partilha de vida entre
um pequenissimo niumero de pessoas cede o lugar a uma distribui¢do das partes numa

pluralidade na escala de uma comunidade politica historica» ®.

%66 Riceeur, Soi-méme, 213: «Cette hypothése d’un sujet de droit, constitué antérieurement a tout lien
sociétal, ne peut étre réfutée qui si on en tranche la racine. Or, la racine, c’est la méconnaissance du role
médiateur de 1’autre entre capacité et effectuation.

C’est trés exactement ce role médiateur qui est célébré par Aristote dans son traite de 1’amitié (philia —
Eth. Nic. VIII-IX).»

367 Riceeur, Soi-méme, 213: «[...] vertu d’une pluralité humaine de caractére politique.»

368 Riceeur, Soi-méme, 220: «[...] ou le partage de la vie entre un trés petite nombre de personnes cede
la place a une distribution de parts dans une pluralité a 1’échelle d’une communauté politique historique.»
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4. Das capacidades humanas a “capacidade de cuidar”.

Ora, em que ¢ que toda esta tematica nos ajuda a pensar e como podemos relaciona-
la com a temaética das éticas do cuidado? Como podemos ver a andlise feita por Ricceur
das capacidades humanas em Soi-méme comme un autre, tem como pano de fundo a
fragilidade. O homem capaz ¢ fragil e capaz mas pode ser incapaz. E ¢ o outro, aquele
que aparece no caminho que vai permitir e testemunhar o meu transito da capacidade a

efetuacao.

Pensamos ter mostrado isto mesmo, ao longo deste trabalho, nomeadamente, quando
abordamos a complexidade relacional da natureza humana e a sua componente social.
Na sequéncia da segunda parte deste trabalho “A fragilidade a luz de uma ética do
cuidado”, quisemos pensar o cruzamento possivel entre Ricceur e a ética do cuidado, em
ordem a pensarmos a vulnerabilidade (que procuramos aplicar as TNC), nomeadamente
no modo como «as éticas do cuidado nos convidam a questionar e a enriquecer a
antropologia ricceuriana mostrando que as capacidades humanas tém necessidade de ser
sustentadas para se desenvolveram e se manterem e que esta “capacidade de cuidar”,
como gostariamos de nomear ¢ uma capacidade ética.»’® E porque nesta “capacidade
de cuidar” ha a exigéncia de um si e de um outro numa interagdo interpessoal ou social.
Vimos também como a “capacidade de cuidar”, ao responder a vulnerabilidade, ¢ ainda
«uma capacidade de ver, de se comover ¢ de se comprometer nas praticas efetivas de

cuidar»’’’.

«Hoje, pensar o cuidado, ndo é unicamente tratar de boas e belas
maneiras de praticar a arte de cuidar, é procurar, verdadeiramente,
compreender o ser e, assim, tentar escrever uma ontologia (veneravel
ciéncia do ser...) renovada. [...] Em cada situag¢do, trata-se de ajudar a
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sobreviver e, de cada vez, de honrar a dignidade da pessoa vulnerdvel.

> Sautereau, “Répondre”, 3: «[...] les éthiques du care nous invitent a questionner et a enrichir
I’anthropologie ricceurienne en montrant que les capacités humaines ont besoin d’étre soutenues pour se
développer et se maintenir et que cette “capacité de care” comme nous aimerons la nommer est une
capacité éthique.»

370 Sautereau, “Répondre”, 3: «[...] une capacité a voir, 4 s’émouvoir et a s’engager dans des pratiques
effectives de care.»

"' Dupuis, Le Soin, 53: «Aujourd’hui, penser le soin, ce n’est pas uniquement traiter de bonnes et
belles maniéres de pratiquer 1’art de soigner, c’est véritablement chercher a comprendre I’étre et ainsi,
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A estima de si depende, no seu desenvolvimento, da relagdo com os outros, que ¢
também fonte de vulnerabilidade. O sofrimento revela-se como impoténcia

(incapacidade para agir) de se estimar a si mesmo.

«[...Ja violéncia e o sofrimento que se desenvolvem nas nossas
sociedades surgem mais frequentemente da desvincula¢do que nelas
desencadeia a morte do simbolo: elas afetam as monadas que,
diferentemente de Leibniz, ndo exprimem mais um mesmo universo e por
isso jd ndo comunicam entre elas. Se a fenomenologia deve conjugar-se
com a hermenéutica, é neste ponto preciso em que o mal parece desafiar a
propria exigéncia de compreender e interpretar pela sua propria
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indiferenca face aos valores e as tradigoes herdadas.»

O mal, o sofrimento, que afeta o si ou o outro interpela o si mesmo, na sua
responsabilidade (para consigo mesmo e para com o outro) a compreender-se a si
mesmo ou ao outro na sua incapacidade para agir e a poder, na interacdo, restaurar a
confianga nas suas capacidades para agir, atestando-se: «Crer que eu posso € ja ser
capaz»’ .

As teorias do cuidado orientam-nos para essa “capacidade de solicitude”, a aptidao
para se preocupar com 0s outros, a capacidade de ser responsavel, de responder aos
outros, que fez ja parte das preocupacdes de Soi-méme comme un autre. As éticas do
cuidado realizam a manutengdo das capacidades humanas na interacdo, seja a nivel
pessoal ou institucional.

Como vimos anteriormente, a disposicao e pratica do cuidado toma em consideragdo
as necessidades do outro, sob a dupla responsabilidade, ética e politica, numa tentativa

de criacao de justi¢a, que se concretiza numa atividade efetiva de cuidar. Para Fabienne

Brugere o cuidado é:

«[...Juma preocupagdo responsdvel com os outros que toma a forma

de uma atividade ética e politica a favor da vulnerabilidade humana, no

tenter s’écrire une ontologie (vénérable science de I’étre...) renouvelée. [...] Dans chaque situation, il
s’agit de honorer la dignité de la personne vulnérable.»

> Poreé, O Mal, 209.

5 Sautereau, “Répondre”, 5, apud Riceeur, Autonomie et Vulnérabilité, 90: «Croire que je peux c’est
déja étre capable.»
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intuito de a estabilizar ou diminuir. A solicitude exerce-se e ¢ através do
seu exercicio repetido que se estabelecem as competéncias, as disposi¢oes

. 574
ou uma capacidade para nos ocuparmos dos seres frageis.»

Esta obrigacdo surge entre duas pessoas e ndo ¢ ditada por um principio abstrato.
Brota da concretude relacional da existéncia.

Nao referimos, no entanto, o caso concreto do cuidado de seres frageis que ¢
exemplificado pelo caso da enfermagem. E embora os estudos sobre o care sejam
realizados na maioria dos casos a partir dos promotores do care e nao tanto a partir do
lado dos benificiarios do care’”, pouco se fala do bem-estar do lado do cuidador. E hoje
em dia assiste-se a um fendémeno a que se chama de burn-out profissional dos
prestadores de cuidados, ainda que o termo tenha um espectro alargado de aplicagdo e
ndo se prenda apenas ao caso dos profissionais de satde. Sobretudo na éarea da
enfermagem, muitos estudos estdo a ser realizados sobre este tema e pensamos ser
pertinente referir a situagdo, uma vez que ele afeta a capacidade de cuidar e mais uma
vez, neste contexto, as instituicdes tém um papel importante na melhoria das condi¢des
de trabalho dos prestadores de cuidado. A instituicdo deve estar atenta ao bem-estar dos
cuidadores, ndo s6 no intuito do bem-estar destes, mas tendo em conta a qualidade da
prestagdo de servigos de cuidado e de tratamentos.

A expressdo burn-out ou esgotamento profissional surgiu nos Estados-Unidos na
década de 70 °"° e o fenémeno é considerado um sindrome multifatorial que altera
negativamente o comportamento dos profissionais no seu trabalho, devido ao fator
stress.”’” Este carateriza-se por um esgotamento emocional, impedindo o profissional de
fazer o seu trabalho normalmente, uma vez que ele fica sem energia e sem motivacao.
Pode entdo surgir a desuhumanizagdo na relagdo com o outro, como forma de protegao

que faz o profissional isolar-se dos seus pacientes e colegas. Esta situagao distingue-se

™ Sautereau, “Répondre”, 7. apud Fabienne Brugére, Le sexe de la sollicitude, 19: «un souci
responsable des autres qui prend la forme d’une activité éthique et politique en faveur de la vulnérabilité
humaine, dans 1’idée de la stabiliser ou de la diminuer. La sollicitude s’exerce, et c’est a travers son
exercice répété que se nouent des compétences, des dispositions ou une capacité a s’occuper des étres
fragiles.»

35 Cf. Noél-Hureaux “Le care”, 15.

376 Cf. Elodie Poncelet, “Burn-out chez les infirmiéres. Les moyens pour éviter la combustion d’une
equipe” (Dissertacdo de Bacharel em enfermagem apresentada a Haute école cantonale vaudoise de la
santé, 2011), 4.

377 Cf. Poncelet, “Burn-out”, 1.
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também pela perda de realizacao profissional, desvalorizando-se o cuidador a si mesmo,
nas suas competéncias e no seu trabalho.””®

Uma das formas, apresentadas para enfrentar o burn-out € expressa pela expressao
“coping”™”’. Nesta atitude ou processo, o individuo é capaz de se ajustar as situagdes
dificeis, centrando-se sobre o problema ou sobre a emocao que o perturba.

Mas nem sempre a pessoa ¢ capaz de o fazer desta forma e mais uma vez devemos
assinalar que, cabe a instituicdo dar uma resposta adequada para prevenir este tipo de
acontecimentos. No caso pratico dos enfermeiros sdo dados ja alguns exemplos de como
prevenir ou resolver esta realidade; pensamos poder estabelecer um paralelo deste caso
com as TNC, pelo menos em alguns aspetos, dado que estas ndo estdo ainda
institucionalizadas. Esta preven¢do pode ser feita através de uma boa base de apoio
social aos profissionais. H4 que proporcionar-lhes boas condigdes de trabalho,
escutando as suas equipas e colaborando com elas, promovendo o “coping” através de
apoio psicoldgico individual ou de grupo aos profissionais. Uma das hipoteses ¢ a
realizacdo de sessoes de mindfulness e a aposta da formacao continua dos profissionais
para que aprendam a relaxar.”® Voltando mais uma vez a Ricouer e ao papel das
institui¢des pareceu-nos pertinente apresentar este exemplo, que ¢ um dos casos em que
a profissdo dos prestadores de cuidados ¢é, diariamente, confrontada com a dor e o
sofrimento humano num contexto social muitas vezes pouco preparado para ser
realizado com dignidade. Julgamos que as instituicdes devem ter um papel ativo e
positivo na melhoria da qualidade de vida dos cuidadores, dos doentes, que recebem
esses cuidados e das familias dos cuidadores e dos doentes, fazendo com que estas

instituicdes sejam o mais justas quanto ¢ possivel.

S CE, Poncelet, “Burn-out”, 5.
Pt Poncelet, “Burn-out”, 7.
¥cr Poncelet, “Burn-out”, 20-26.
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5. Tracos fundamentais de “A capacidade do cuidar.”

Sao trés as caracteristicas presentes na capacidade de cuidar: a capacidade de ver, de
ouvir, a capacidade de se comover e a capacidade para agir pelos outros.

A capacidade de ver diz respeito a atengdo ao outro, a conseguir discernir quais sao
as suas necessidades, a saber o que conta, o que ¢ preciso fazer para colmatar, tanto
quanto possivel, essa necessidade.

Para isso, ha que escutar o outro, estar atento a sua narrativa que se altera em caso de
vulnerabilidade e como diria Fabienne Brugere ha que possuir um certo «talento ético,
uma inteligéncia sensitiva na apreciagdo das situagdes»’*'; consideramos esta descrigdo
muito semelhante a solicitude ricceuriana. A decisdo da ajuda a ser prestada ao outro
serd sempre, neste contexto reflexivo, uma decisdo ética, além da primeira andlise que
se situa mais na “sensibilidade precetiva” da situagdo. Com efeito, para situacdes
semelhantes, a decisdo de ajuda pode variar em fun¢do do contexto pessoal, das

consequéncias que tera na vida do si mesmo e dos outros.

A dimensao afetiva da “capacidade de cuidar” tem a ver com a “capacidade de se
emocionar”, ndo tanto no sentido de sentir compaixdo (sofrendo a distancia) e mais no
de criar empatia que leva a agir para atender a necessidade do outro. O sentimento pode

ser aqui considerado como o motor da acdo™ 2.

«[...]Ja consideracdo destas morais do sentimento mostra a seriedade
historica e filosofica dos empreendimentos que elaboram a moral através
das relagoes afetivas, [...] a simpatia ndo ¢ a solicitude na medida em que
ela ndo considera diretamente a questdo da atividade ética como conduta
de reposta a dependéncia. As morais do sentimento sdo morais do
espectador, menos implicado que este ou aquele que exerce a solicitude
onde a conduta estd enraizada na necessidade de ajuda e de agdo

, 583
responsavel.»

381 Sautereau, “Répondre”, 10, apud Fabienne Brugére, Le sexe de la solicitude, 76: «d’un certain
talent éthique, [d’June intelligence sensitive dans [’appréciation des situations.»

cr Sautereau, “Répondre”, 12.

% Sautereau, “Répondre”, 13. apud Fabienne Brugére, Le sexe de la sollicitude, 153: «[1]a
considération de ces morales du sentiment montre le sérieux historique et philosophique des enterprises
qui élaborent la morale a travers des relations affectives [...] la sympathie n’est pas la sollicitude dans la
mesure ou elle ne considére pas directement la question de ’activité éthique comme conduite de répondre
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Ricceur mostra-nos justamente, que a empatia implica uma distancia, isto ¢, o
respeito pela alteridade do outro; este deve acontecer, mesmo que o Si mesmo se
consiga colocar no lugar do outro, mediante a imaginacdo e através da ideia que
referimos anteriormente, segundo a qual a pessoa ¢ insubstituivel. H4 sempre o “meu
lugar”. (Contrariamente a ideia de Fabienne Brugere, que vé na questdo da empatia o
problema da justa distdncia, na medida em que esta deve ser criada em fun¢do da
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necessidade de cada um, com uma maior ou menos proximidade.)™ .

O ultimo aspeto a reter desta “capacidade de se comover”, de estar proximo de
alguém, ¢ a de que ela ndo se realiza apenas na esfera particular, mas que se estende (e
este aspeto ¢ muito importante na nossa reflexdo a partir de Ricceur) a esfera publica,

numa pratica efetiva®.

a la dépendance. Les morales du sentiment sont des morales du spectateur, moins impliqué que celui ou
celle qui exerce la sollicitude dont la conduite est enracinée dans la nécessite de 1’aide et de 1’action
responsable.»

et Sautereau, “Répondre”, 13.

¥t Sautereau, “Répondre”, 14.
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6. “Capacidade para agir.”

Quando se fala em pratica efetiva no contexto das éticas do cuidado héa que distinguir
duas formas que nos ajudam a compreender a vulnerabilidade: um cuidar de “servi¢o” e
um “trabalho do cuidar®. Na primeira, «a vulnerabilidade entende-se num sentido em
que, a realizacdo das capacidades humanas dependem direta ou indiretamente dos
outros. [...] como, por exemplo, tomar conta de criangas»®’. Surge, portanto nos casos
em que hd, uma incapacidade de as pessoas se bastarem a si mesmo em certas

necessidades fundamentais, isto €, uma incapacidade para agir.

J& o “trabalho do cuidar”, fortemente marcado culturalmente pelo sexo, classe e raca,
foi relegado durante muito tempo para a esfera privada e como a ocupagao exclusiva das
mulheres. Dai que esta ética do cuidado dos nossos dias pareca a partida uma ética
feminista; no entanto, nem todas as suas representantes defendem que ela deve ser uma
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ética sexista” . H4 mesmo uma necessidade de desconstruir esta nogao.

«/[...Jo cuidado esta instituido socialmente de tal forma que o trabalho
que o acompanha torna-se aquele dos membros menos abastados da
sociedade. [ ...] [Se] nos considerarmos as questoes de raga, de classe e de
género, nos observamos que as pessoas mais desvalidas na sociedade sdo
de maneira desproporcional aquelas que dispensam os cuidados e que os
membros mais ricos utilizam frequentemente a sua posi¢do de
superioridade para transferir aos outros a carga de trabalho do

. 589
cuidado.»

Esta forma de estar na sociedade reforga os modelos existentes de subordinagdo e
subserviéncia. Por isso, voltando a Ricceur, cabe aos mais favorecidos alterar esta
realidade para “vivermos uns com os outros, em institui¢des justas”; com efeito, aquele

que estd numa posi¢ao de poder ser solicito para com os mais vulneraveis, de poder

3% Cf. Sautereau, “Répondre”, 15.

37 Sautereau, “Répondre”, 15.

388 Cf. Tronto, Un monde Vulnérable.

% Tronto, Un Monde, 156: «[...]le care est socialement institué de telle forme, que le travail qui le
accompagne devient celui des membres les plus aisés de la société. [...] [Si] nous considérons les
questions de race, de classe sociale et de genre, nous observons que les personnes les plus défavorisées
de la société sont de maniere disproportionnée celles qui dispensent des soins et que les membres les plus
riches utilisent souvent leur position de supériorité pour transférer la charge de travail du care a
d'autres.»
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exercer a sua responsabilidade para com os outros, por meio da estima de si e fazendo
valer a Regra de Ouro, ndo deve esquecer os elementos de reversabilidade,
insubstituibilidade e similitude da pessoa, que analisamos anteriormente. Ha assim uma
responsabilidade social para quem necessita de cuidado e também para quem presta

cuidados.

«Pensar o cuidado em termos de capacidade permite por outro lado,
entre outras coisas, poder fazer sobressair a fragilidade que lhe é
inerente. Com efeito, esta “capacidade de cuidar”, ¢é igualmente,
vulneravel: ela pode falhar. O si pode falhar na sua resposta as
necessidades dos outros. E por isto, que esta capacidade também tem
necessidade, para ser efetiva, de ser sustentada. Trata-se aqui, no entanto,
menos de uma responsabilidade ética do que de uma responsabilidade
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social e politica.»

O papel da filosofia para pensar o cuidado ¢ importante, ndo para ser o tribunal da
razao em matéria do cuidado, mas porque «se expoe a questdo e deixa-se interpelar por
ela na medida em que a entende, escuta e estuda.»”™ Analisando a filosofia ricceuriana e
toda a argumentacdo pressuposta nas éticas do cuidado, podemos encontrar nelas (e
contra elas) fortes tragos da antropologia do filésofo francés e concluir que estes dois
movimentos se atestam mutuamente na manutengdo do si. Esta ética de ajuda e de
cuidados estd intimamente ligada a dignidade e vulnerabilidade das pessoas e as
questdes mais simples do seu dia-a-dia e, pontualmente, as mais excecionais, como
tratamentos experimentais, invasivos, catastrofes naturais, acidentes, etc. Esta ¢ também
uma das razdes pelas quais pensamos ser pertinente esta nossa meditacao sobre o cuidar
e, no seu ambito, uma reflexdo sobre as praticas das TNC hoje tdo presentes na nossa
cultura.

Nao podemos ter a pretensdo de encontrar ou querer construir uma ética “acabada”,
uma vez que o homem ¢ falivel e cada pratica ¢ irrepetivel, mas pensamos, com Hubert
Doucet, que se considerarmos a virtude, o cuidar e a narratividade em conjunto, ¢

possivel tracar um caminho ético mais proximo das situagdes concretas. De acordo com

> Sautereau, “Répondre”, 17: «Penser le care en terme de capacité permet par ailleurs entre autres de
faire ressortir la fragilité qui lui est inhérente. En effet, cette “capacité de care”, également, est vulnérable:
elle peut faire défaut. Le soi peut faillir dans sa réponse aux besoins des autres. C’est pour cela qu’elle
aussi a besoin, pour étre effective, d’étre soutenu. Il va moins ici cependant d’une responsabilité sociale et
politique.»

' Dupuis, Le Soin, 153: «[...] s’expose a la question et se laisse interpeller par elle & mesure qu’elle
I’entend, I’écoute, 1’étudie.»
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este autor, Ricceur integra estes elementos de forma a orientar a propria acao clinica
através de uma sabedoria préticasgz.

Mas voltando as questdes que nos surgiram anteriormente e que ligam esta tematica
aquele que ¢ o motor da nossa tese «Encontro terapéutico e Filosofia. Um caminho
percorrido com Paul Ricceur.». Ha que particularizar a aplicacao desta antropologia a
pratica das TNC, vendo como ela pode ser plasmada nesta atividade de cuidar.

O sofrimento humano e o problema do mal (“lugar de origem do problema
hermenéutico™) sdo basilares na reflexdo ricceuriana e implicam uma critica a

fenomenologia pura, se bem que:

«[...]esta critica ndo implica tanto o abandono da fenomenologia, mas
o “enxerto” da hermenéutica na fenomenologia. [...] a hermenéutica
sugere, [...], que ndo ha experiéncia que ndo seja mediatizada pelos
signos, nem consequentemente, descri¢do da experiéncia que ndo seja
igualmente uma interpretagdo e ndo deva, para o efeito, mobilizar
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conscientemente todos os recursos da linguagem e da cultura.»

Pensamos ser importante, neste ponto, relembrar uma ideia pertinente que Riccoeur
nos apresenta no texto Approches de la personne”® de 1990, que se prende com a
questao da linguagem, na relacdo com o si-mesmo, com o outro € com a instituicdo. O
filésofo aborda esta questdo no plano semantico e no plano da pragmatica, entende
como «o estudo da linguagem nas situagdes de discurso em que a significagdo de uma
proposicio depende do contexto da interlocuc¢io»,””” sendo este Gltimo plano pertinente,

na relagdo com a instituigao.

«Nos falamos - isto é, eu falo, tu falas, ele fala - mas ninguém inventa a
linguagem, ela so é colocada em movimento, ou melhor, tomar a palavra é
assumir a totalidade da linguagem como uma instituicdo que me precede e

me autoriza, de certo modo, a falar. [...] A triade da linguagem: locugdo,

%92 Cf. Doucet, L éthique, 73.

> Poreé, O Mal, 205.

3% Riceeur, “Approches”.

% Riceeur, “Approches”, 211: «[...] I’étude du langage dans les situations de discours ou la
signification d’une proposition depend du context d’interlocution.»
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interlocugdo, linguagem como instituicdo é, portanto, estritamente

, N, . . .. . e~ . 596
homologa a triade ethos: estima de si, solicitude, institui¢oes justas.»

Ricceur dd o exemplo da promessa como algo que incorpora a triade ética, uma vez
que ao dizer “eu prometo” comprometo-me a fazer algo € ao cumprir a promessa
reafirmo a minha estima de si, refor¢co o reconhecimento mutuo dado que o outro conta
comigo, conta que eu cumpra a minha promessa ¢ mantendo-a preservo, para além da
minha identidade, a instituigdo da linguagem, que distribui a palavra™’. «Na promessa,
a estrutura triddica do discurso e a estrutura triadica do ethos, encontram-se
mutuamente.»”© Assim, tomar a palavra, ¢ assumir a totalidade da linguagem como

instituicdo, como ja vimos.

*Ricceur, “Approches”, 212-213: «Nous parlons — ¢’est-a-dire je parle, tu parles, il parle -, mais nul
n’invente le langage; il le met seulement en mouvement, ou mieux en oeuvre, au moment ou il prend la
parole, comme le dit si bien I’expression populaire. Mais prendre la parole, c’est assumer la totalité¢ du
langage comme institution me précédant et m’autorisant en quelque sorte a parler. [...] la triade
langagicre: locution, interlocution, langage comme institution est ainsi strictement homologue a la triade
de I’éthos: estime de soi, solicitude, institutions justes.»

7 Cf. Riceeur, “Approches”.

5% Riceeur, “Approches”, 212: «Dans la promesse, la structure triadique du discours et la structure
triadique de 1’éthos se recouvrent mutuellement.»
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5. CONCLUSAO

Chegou o momento de pensar, sob a forma de conclusdo da nossa investigagdo, a
relacdo de cuidado como necessaria ao desenvolvimento e manutencao da autonomia
que, como ja sabemos, ¢ fragil. A nossa tese fundamental foi, a partir de Ricceur, a de
que a manutencdo das capacidades humanas, nomeadamente a de agir, precisa do care,
de uma ética da proximidade e relacdo. E procuramos, nomeadamente, aplica-la a nova

realidade das técnicas ditas ndo convencionais.

Desparecera sempre a minha ipseidade com o fendmeno da doenca? Poderei
recupera-la se recuperar a minha saude, a sua reconfiguragdo manter-me-a4 o mesmo? A
doenca pode alterar-me? Como ¢ que esta identidade idem se pode revelar no processo
terapéutico? A minha historia de vida pode ser corrigida pela nova identidade narrativa
na doenca. A identidade narrativa unifica a experiéncia temporal vivida, ela ndo altera o
si-mesmo, reconfigura-o, enriquecendo-o, acrescentado a nova experiéncia de vida a
que fui sujeito, com todas as consequéncias fisicas € emocionais do processo de doenga.
Pois, ndo ¢ s6 o meu corpo que se altera ou sofre limitagdes, mas também toda a minha
rede social e interpessoal se pode alterar. A ideia de uma identidade mediatizada pelos
textos narrativos (historia e ficgao) representa o maior desenvolvimento da tese
ricceuriana segundo a qual ndo existe compreensdo de si que ndo seja mediatizada, como
j& vimos por signos, simbolos e textos; «a compreensdo de si coincide, em ultima

analise, com a interpretacdo aplicada a estes termos mediadores»™" .

Ainda que o corpo (meu veiculo no mundo) se altere pela doenga, a ipseidade
mantem-se muitas vezes na narrativa pela memoria da historia narrada, na identidade
narrativa. Por isso, mesmo numa situacdo de grande fragilidade podemos permanecer
“si mesmo”. Essa fragilidade deve ser acolhida e respeitada. E na interagdo com o outro
que me posso reconfigurar e possibilitar a0 outro a sua propria reconfiguracdo — na
medida em que o outro exercita a sua responsabilidade na atitude de cuidar que assume,
no pacto de tratamento, para comigo. E mesmo quando ndo me posso narrar, na

eventualidade da doenca ndo mo permitir, a minha ipseidade continua a poder ser dita,

39 paul Ricceur, Du texte a [’action: essais d’herméneutique, 11, (Paris: Editions du Seuil, 1986), 29:
«[...] la compréhension de soi coincide finalement avec l'interprétation appliquée a ces termes
médiateurs.»
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através do outro (familiar, amigo, pessoa que vive proxima de mim) e onde eu me digo,

ndo deixo de existir na memoria do outro.

Que papel tem a justica e as instituicdes neste contexto? Na linha de Ricceur,
podemos pensar que a justi¢a deve ser feita aquele que sofre, prestando-lhe o cuidado
que ele necessita, no seio de institui¢des justas. Estas instituicdes devem permitir que
quem recebe o cuidado e quem o presta sejam preservados, o mais possivel, na sua

dignidade enquanto pessoas.

E 6bvio que, sendo o homem constitutivamente marcado pela falibilidade, esta
pretensao tedrica pode ruir a qualquer momento, pela agdo livre, pela falha a que pode
conduzir, ou nao, ao sofrimento ¢ a nao concretizacao da tentativa de conciliacao da
antropologia ricceuriana  com as ¢éticas do cuidado. Contudo devemos
consciencializarmo-nos desta realidade para poder orientar uma melhor pratica, quer nas

TNC, quer na vida em sociedade no geral.
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6. ANEXOS

Anexo 1.

Dinamica Wu Qi e Yin Yang

TATCHL

Imizin ded Tai-Chi

i

Anexo 2.

Dinamica dos Cinco Movimentos®!.

600 Imagem retirada, em 8/12/2019, de:

https://www.google.com/url?sa=i&rct=j&q=&esrc=s&source=images&cd=&cad=rja&uact=8 &ved=0ah
UKEwjd3tqnm6fmAhURT8AKHbkkAHoQMwi4 AShXMFc&url=http%3 A%2F%2Fwww.associazionea
rty.it%?2Ftai-chi-e-tai-chi-
chuan&psig=AOvVaw3sHryvVVceruQUHeOez9qLK &ust=1575934412228629 &ictx=3 &uact=3

! Imagem retirada de: www.medicinachinesapt.com/filosofia.html
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Anexo 3.

Quadro recapitulativo dos Cinco Movimentos

602

Movimento Madeira Fogo Metal Agua
Constancia
Direcgdo Este Sul Oeste Norte
Evolugdo Nascimento Crescimento Colheita | Armazename
nto
EstacOes Primavera Verao Outono Inverno
Energias Vento Calor Secura Frio
cosmicas
Sabores Acido Amargo Picante Salgado
Odores Rancgo Queimado. Cheiro a Podre
peixe
Orgdos Figado Coracao Pulmao Rim
Mestre do
Coragao
Visceras Vesicula Biliar Instestino Intestino Bexiga
Delgado Grosso
Partes do Tenddes Vasos Pele, Ossos e
corpo sanguineos pelos. medula
Estados
psiquicos Raiva Alegria Tristeza Medo
(Emocgodes)
Entidades Alma Mental Esséncia Vontade
viscerais (Hun) (Shen) Vital (Zhi)
(Po)
Cores Azul, Verde Vermelho Branco Preto
Orgdos Olhos Lingua Nariz Ouvidos
sensoriais
Fungdes Visao Tato Olfato Audigao
sensoriais
Sons Gritos Riso Choro Gemido
Secregdes Lagrimas Suor Muco Cospe
nasal

602 Cf. Unchuld, “Comprehensive Discourse on Phenomena Corresponding to Yin and Yang.” in: Su

Wen .
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