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CAPITULO IV

FILOSOFIA



Maria Luisa Portocarrero

Universidade de Coimbra

NORMA, TRANSGRESSAO E TRADUCAO
NA FILOSOFIA PRATICA DE P. RICOEUR:!

Ao papel crucial da norma na formac¢iao da identidade humana dedica
P. Ricoeur uma enorme atenc¢ido, a partir do momento em que deixa de
conceber a ética nos termos da pura afirmacio de si, propria da sua primeira
filosofia. E nomeadamente na obra Soi-méme comme un autre? e nos dois
Justos?, que as suas andlises, se centram na dimensido dialégica e institucional
da nossa identidade. A ténica é colocada no acto de reconhecimento da
liberdade do outro, reconhecimento este que implica reciprocidade e no
valor das instituicdes no processo do relacionamento ético.

Tendo devotado toda a sua filosofia ao pensamento do homem concreto,
um ser ja sempre lancado no mundo da interac¢do, ¢ por uma racionalidade
nao meramente logica mas situada numa posi¢cao mediadora entre afectividade
e norma que o filésofo combate, distanciando-se claramente da filosofias
do Cogito isolado e abstracto. Dai que a relacido entre consciéncia e norma
passe a ser um nucleo determinante das suas reflexdes éticas. Ricoeur, nio
quer de modo nenhum aceitar a soberania egocéntrica do Cogito cartesiano,

como nucleo da identidade pessoal, mas também ndo quer partir, a maneira

I Este texto corresponde a uma versiao portuguesa alargada do artigo «P. Ricoeur sous le
signe d”Aristote: du tragique de l"action a la sagesse pratique», in Revista Filosofica de Coimbra,
n°® 40 (2011) pp.1-12.

2 P. Ricoeur,.(1990), Paris.
3 Cf., P. Ricoeur 1995; P. Ricoeur 2001
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kantiana, de uma oposicdo entre a lei (imutdvel, constringente e universal)
e a consciéncia habitual, tida como varidvel, circunstancial, passional e
eminentemente subjectiva®. Contra este tipo de dialéctica que, em sua
opinido, consagra: a) ou uma moral da obrigacdo, puramente formal, porque
apenas valoriza o papel da norma, e nio atende as situacdes afectivas e
concretas do agir; b) ou uma casuistica que torna relativo o papel das regras;
©) o filésofo «quer construir um modelo plausivel de correlacio entre os
termos de uma alternativa»’, que considera profundamente ruinosa.

Para nos esclarecer acerca dos efeitos nocivos de uma falta de mediacio
entre norma e afectividade, Ricoeur recorre aos classicos em vez de a historia
e chama a nossa atenc¢lo para o cardcter tragico da acclo, consagrado de
forma dramatica pela Antigona de Soéfocles. Esta tragédia € exemplo vivo
dos excessos provocados pelo conflito entre rigidez da norma e inflexibilidade
na transgressio: “Se, de facto, escolhi Antigona € porque esta tragédia diz
algo de unico no que respeita ao caracter irredutivel do conflito na vida
moral e, além disso, esbo¢a uma sabedoria — a sabedoria tragica de que
falava Jaspers —, capaz de nos orientar nos conflitos (....). Se a tragédia
Antigona pode ainda ensinar-nos, € porque o proprio contetido do conflito
se tornou classico, apesar do cardcter para sempre perdido e incapaz de se
repetir do fundo mitico a partir do qual ele emerge e do envolvimento
festivo que rodeia o espectiaculo»®.

Terd de facto Antigona um valor ético que possa fazer reflectir a ética ac-
tual? Qual? A tragédia ilustra de forma cénica o fundo conflituoso do agir
humano o qual se enfrentam, de forma interminavel, o homem e a mulher,
a velhice e a juventude, a sociedade e o individuo, os vivos e os mortos, o
humano e o divino»”. Por meio dela fazemos a dura aprendizagem da condi¢ao

finita, a da escolha e, na opiniio do filésofo, somos por ela levados a recusa

4 P. Ricoeur 1995: 209.
> P. Ricoeur 1995: 209.
O P. Ricoeur (1990): .283.
7 P. Ricoeur (1990): 283.



do caracter nao negociavel dos conflitos axiol6gicos. Com efeito, Antigona, ao
invocar as leis nio escritas, para fundar a sua convic¢iao intima, denunciou
algo que muitas vezes esquecemos, o cardcter humano, demasiado humano
de toda a instituicio e, com ele, os limites da norma demasiado rigida. As
normas existem para ser aplicadas, sio esquemas da acc¢iao e sio demasiado
constringentes quando esquecem o valor do juizo moral em situagiao, proprio
de uma sabedoria pritica, que saiba avaliar detalhadamente os termos de um
verdadeiro conflito ético.

Através das suas reflexdes sobre a Antigona de Sofocles, P. Ricoeur
conduz-nos a uma longa meditacio sobre o lugar inevitavel do conflito na
vida moral e sobre o papel desempenhado pelos agentes morais, quando
estdo ao servico de grandezas espirituais que os ultrapassam e que sao por
vezes fontes de infelicidade. Nomeadamente quando a norma é rigidamente
interpretada e a convic¢do € motivo de uma transgressio quase fanitica.

A mais-valia que toda a ética pode alcancar através de uma meditacao
sobre o tragico diz entao respeito ao reconhecimento dos limites, sempre
humanos das normas e instituicoes e, por meio da morte que Antigona se
da a si propria, em sinal de protesto, dos limites das leis niao escritas.
A consideracio deste duplo limite obriga, quem o pensa, a uma conversiao
do olhar que lhe permite pensar nos niveis intermédios em que norma e
consciéncia afectiva particular possam surgir em paralelo.

Com efeito, o que estd em jogo, a partir da mensagem que nos foi dei-
xada pela tragédia Antigona, ¢ um apelo a bem deliberar acto que, como
vemos, niao se resume a aplicar a norma, sem apelo nem agravo, nem tao
pouco a cristaliza¢do na convicc¢ao; por outras palavras estdo em jogo os
limites da ética deontoldgica e da casuistica pura. Estes dois tipos de ati-
tude ética dominam, como sabemos, o panorama contemporaneo. Mas o que
fundamentalmente estd em cena, nesta reflexio de Ricoeur, € a sua relacio
com Kant, filésofo moderno que consagrou de forma absoluta a moral de-
ontologica ou moral da obrigacido (sem transgressdao) e cujo efeito

histérico dominou nao sé a filosofia continental, mas também o Direito.
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Kant, sabemo-lo, estava fundamentalmente preocupado, na sua época,
com o trajecto de certificacao da universalidade de uma norma moral e por
isso esqueceu o problema da aplica¢io concreta das normas. Ora, € neste
segundo trajecto, o descendente, o da colocacio da situa¢do concreta sob
a norma, momento em que as pessoas em jogo exigem ser reconhecidas e
nio sacrificadas, que surge o conflito®, que o fil6sofo de Konigsberg nunca
reconheceu. O problema de Kant, podemos dizé-lo, tinha raizes fortemente
epistemolodgicas, dai a sua ética se caracterizar por uma estratégia de
depuracio da consciéncia humana, isto é, por todo um processo de
distanciamento progressivo das situagdes particulares, em ordem a alcancar
a vontade boa sem condicdes. SO esta vontade seria a vontade legisladora
de si mesma ou autonoma, isto €, aquela que sabia dar-se a si a lei universal,
porque ja liberta de desejos, de sentimentos e de inclina¢des. Dai o imperativo
age de tal maneira que a lei universal seja a norma da tua acgdo.

Ricoeur, note-se, apesar de critico do universalismo formal, faz plena
justica a Kant, pois, reconhece que o principio de autonomia de Kant tem
plena razao de ser: surge, de facto, como o Unico meio de resisténcia contra
as pressoes oriundas das inclinacoes somaticas de cada um, contra as do
mundo, da opinido e da influéncia dos outros. Por isso, valoriza Kant: é
que na formacao da identidade humana é imprescindivel a dimensao das
normas comuns universais e das estruturas éticas que guiam as relacoes
humanas. A moral kantiana pode e deve pois ser considerada, nas suas
grandes linhas, como uma recensio exacta da experiéncia moral comum,
diz-nos o nosso filésofo, segundo a qual s6 podem ser tidas por obrigatérias
as maximas da acc¢io que satisfazem o teste da universalizacio. No entanto,
nido ¢ necessdrio pensar, como Kant o fez, o dever como inimigo do desejo
de felicidade nem reduzir a universalizacio a nio contradi¢io, pressuposto
que domina em Kant e que nos dd uma ideia muito pobre da coeréncia de

um sistema moral®.

8 P. Ricoeur (1990) : 307.
9 P. Ricoeur (1990) : 321.



Em ordem a ultrapassar este tipo de formalismo, hoje muito contestado e
poder mostrar- nos que a propria ideia de obrigacao moral, apesar de Kant,
tem as suas raizes no desejo de uma vida feliz, que caracteriza toda consciéncia
concreta, Ricoeur efectua uma meditacao!® com a qual procura justamente
identificar os niveis da norma e da transgressio que estio simultaneamente
presentes na emergéncia da consciéncia e da interac¢io humana. O intuito
que persegue € fazer-nos entender como a consciéncia moral, que justamente
representa a diferenca entre o homem concreto e a consciéncia virtual, nasce
do desejo de uma vida feliz com outros em instituigoes justas e é solidaria do
surgimento da lei que, para ser aplicada, exige sempre uma traducio e, neste
sentido, uma possivel transgressao. Sem a lei e porque o mal e a violéncia
existem, o desejo ético de uma vida feliz esboroa-se e reduz-se a um desejo
ilusério. Ha que perceber no entanto que a lei tem sempre margens pouco

claras, que nada € em si sem a media¢do da situacio que pede justica.

II

Vejamos entio como esta media¢io pode acontecer: no seu ultimo estudo
da obra Le juste, Ricoeur ocupa-se em mostrar-nos como a consciéncia humana
nio surge, 2 maneira cartesiana, por meio de um processo artificial de davida
metodica mas, pelo contrario, por relacao a distin¢do elementar entre o bem
e o mal.! Com efeito, nio sendo o modelo da consciéncia operatdria aquele
que o filésofo estuda, a identidade pessoal que lhe interessa e que no fundo
o preocupa ja desde O homem falivel e A simbdlica do mal, nio aparece
nunca como um campo de percepcdes e representacoes, puramente cognitivas,
mas como a experiéncia de avaliacdes fortes, de estrutura bindria. Estas

correspondem a experiéncia moral ordindria e revelam que a vida humana

19 P, Ricoeur (1995),«La conscience et la loi. Enjeux philosophiques», in P.RICOEUR, Le
Juste. Paris, 209-221.

1P, Ricoeur, (1960).Paris.
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niao ¢, de modo algum, moralmente neutra. Pelo contrario, presta-se a uma
discrimina¢ao fundamental entre aquilo que é aprovado como o melhor e o
que é reprovado como o pior. As avaliacdes fortes, que estdo na origem do
surgimento da consciéncia humana colocam-na, entao, na via de um sentido
normativo ligado a ideia de lei, que corresponde, por sua vez, do lado interior
da consciéncia a ideia de Bem (desejo de uma vida feliz). Quer dizer: enquanto
ser moral que eu sou, sou aquele que se orienta e mantém no espaco moral
e, neste contexto, a consciéncia nio € mais do que este tipo de postura e a
sua manutencio. Quer dizer sio as modalidades de adesio pelas quais
respondemos a solicitacoes de avaliacoes fortes que nos estruturam
interiormente. O que significa, que a relacio entre a lei e a consciéncia pode
aqui resumir-se por meio dos termos: avaliacoes fortes, adesoes fortes!2.
Num segundo momento, o filésofo analisa o estatuto normativo da lei,
no seu duplo ambito ético e juridico. Entra no problema pelo lado da
legalidade, de modo a revelar «como é que o movimento pelo qual a
legalidade remete para a moralidade acaba na referéncia desta a consciéncia»'?.
Sdo trés os tragcos fundamentais da lei enquanto dimensio legal: interdic¢io,
universalidade e laco entre norma e pluralidade humana. Quer dizer, o que
¢é interdito universalmente e condenado é, em ultima andlise, toda uma
gama de acg¢des que atentam contra os outros homens. Entao aquilo que o
direito e a moralidade pressupdem é o que Kant chamava o estado de
indissocidvel sociabilidade, que torna tdo fragil o laco que interliga os
homens. Perante a violéncia e a desordem, Kant ja dizia, na sua Doutrina
do direito, que € preciso separar o que € meu do que ¢ teu. Compreendemos
pois como o interdito impde balizas ao desejo, estrutura-o e tem validade
universal ordenando a pluralidade!®. A norma é pois absolutamente necessaria
para o desenvolvimento da intimidade e da dimensdo relacional da

consciéncia. Sem ela esta nao se constrdi, de todo.

12 P, Ricoeur (1995): 212.
13 P. Ricoeur (1995): 212.
14 p Ricoeur (1995): 213.



E, se a legalidade exige apenas uma obediéncia exterior, (se tem auto-
ridade para impor a correc¢io fisica, em ordem a restaurar a ordem
perdida e poder dar uma satisfacio as vitimas), a verdadeira moralidade
passa por um outro processo, também descrito por Kant, o da interioriza¢ao
das normas. Quer dizer: agora a ideia de um legislador exterior, contrapoe-se
a voz da consciéncia, a voz de um interdito, rigoroso, que também nos
configura, porque obriga cada um a impor limites a si proprio, isto € a ser
pessoalmente autbnomo, ou a maneira kantiana, livre de inclina¢des, por-
quanto capaz de se dar a si mesmo a legislacio universal'®. A autonomia,
enquanto processo de cada um poder dar a si mesmo a lei universal, per-
mite que uma vontade razodvel/racional irrompa a partir do simples arbitrio,
colocando-se sob a sintese da liberdade e da lei. E claro que hi aqui todo
um todo preco a pagar e que € o seguinte: devemos submeter todos os
nossos projectos e planos de vida, em suma o que Kant chamava maximas
da accio, a universalizacdo. Eis o imperativo categorico na sua primeira
formulacio, a que Kant acrescenta uma segunda que tem em conta a plu-
ralidade dos sujeitos morais e que exige que se trate a humanidade, tanto
na propria pessoa como na do outro como fim em si e n2o como meio. A
consciéncia surge entio como a obediéncia intima a lei, pelo puro respeito
por ela e nio por mera conformidade exterior com a regra'®. E o respeito
0 Unico sentimento consagrado por Kant, que nele vé, na sequéncia de
Rousseau, a humilhacido da nossa sensibilidade egoista.

Ora, se Ricoeur concorda com as intui¢des de Kant, no que diz respeito
a autonomia humana, também nao esquece os sabios ensinamentos de An-
tigona — nova orienta¢ao do olhar ético em ordem a uma conciliag¢io pela
renuncia, pelo perddo e pelo reconhecimento!” — e sendo fiel ao seu gran-

de mestre G. Marcel, contrapde a Kant a maxima deste: «¢ ao outro que eu

15 P, Ricoeur (1995): 215
16 p. Ricoeur (1995):216.
17P. Ricoeur (1990): 288.

313



314

quero ser fieb!'s. Pergunta entido: serdo as pessoas verdadeiramente reconhe-
cidas quando o respeito se dirige apenas e fundamentalmente 2 lei? E deste

tipo de divida que deriva a sua terceira correlaciio entre lei e consciéncia.

II1

Da preocupagio com o reconhecimento das pessoas singulares, em jogo
nas situacdes da aplicacio da lei universal, nasce entdo o conceito ricoeuriano
de sabedoria prdtica, que vai ter como nucleo fundamental o trajecto que Kant
esqueceu. E de facto o trajecto que vai da regra 2 situacio, que dd origem ao
juizo moral em situacio, no qual se joga a ordem das convic¢des. E entio
tarefa da sabedoria pritica resolver os conflitos suscitados pelo modo como
a aplicacao puramente formal da regra pode questionar a ordem das convic¢oes;
cabe-lhe uma tarefa particular: inventar os comportamentos que satisfacam o
melhor possivel a excepcdo que exige a solicitude (pela pessoa), traindo o
menos possivel a regra. Neste ambito, a transgressao ou excepgao a regra, em
favor da solicitude pelas pessoas, nao €, uma aberragio, como nos mostra bem
o préprio caso do Direito (para Ricoeur modelo de uma ética aplicada). E que
aplicar uma norma em Direito, todos sabemos, ¢ uma operag¢io complexa, da
qual faz parte todo um processo de interpretacio que exclui a loégica mecinica
do silogismo pratico. A propria qualificacio de um acto como acto litigioso
em Direito, resulta sempre de um trabalho hermenéutico aplicado a norma.

No Direito, que Ricoeur toma como grande exemplo do juizo moral em
situacio, € preciso lembra-lo, o processo que leva a que um caso seja colocado
sob a jurisdicio uma norma, implica, desde logo, dois momentos hermenéuticos
absolutamente interligados: a) por um lado o movimento de cruzamento dos
enredos ou historias verosimeis que estao na base da configuracao do caso.
Sabemos alids, pelo debate proprio dos tribunais, como é complicado extrair

uma narrativa absolutamente verdadeira do confronto de narrativas propostas

18P Ricoeur (1990): 311.



pelas partes em litigio. b) por outro, também nao hda um sentido univoco, do
lado da norma, quer dizer, nem sempre ¢ claro saber qual a norma que se
aplica em cada caso. A aplicacio pressupde pois uma dupla hermenéutica:
a dos factos e a das normas e o juizo em situac¢ao surge do cruzamento destas
interpretacdes’. Argumentacio e interpretacio entretecem alids todo o processo
que conduz a decisao. E ndo o esquecamos: a ideia de norma (lei) nao
desaparece no juizo em situaco, pelo contrdrio, ¢ enriquecida e explicitada
nas suas margens pouco claras; nunca, mas nunca a sabedoria pratica consistiria
em transformar em regra uma excepgio a regra.

Para Ricoeur o nivel da consciéncia que actua nesta sabedoria ou ambito
das éticas aplicadas € o da convic¢ao intima que, depois de muita meditacio,
habita a alma do juiz®. Surge nele uma solicitude critica que atravessou ja a
dupla prova das condi¢cdes morais do respeito pela norma e dos conflitos
suscitados por tal respeito. Diante do trigico da acclo, a sabedoria pratica
sabe que apenas pode dizer sempre o melhor ou 0 menos mau, que resulta
de um debate em que as normas nio tiveram mais peso do que a solicitude
para com a pessoa. E Ricoeur lembra-nos: a dimensao arbitraria do juizo moral
em situacio € tanto menor quanto aquele que decide pediu ja conselho aos
homens e mulheres considerados mais competentes e sdbios. O phronimos
nao € forcosamente o homem sozinho, o que quer dizer que a convic¢do, que
sela a decisao, beneficia muito com o caridcter dialogico e plural do debate.?!.

A aplicacao hermenéutica da norma, a que o filésofo dedicou a sua
atencido, dando até agora relevo ao modelo de traduc¢io exigida pelos
conflitos suscitados pela aplicacdo rigida nio esgota, no entanto, o problema
da norma e da transgressio e, com ele o modelo do reconhecimento na
formaciao da consciéncia humana. Neste sentido, Ricoeur lembra-nos que
existem hoje, nomeadamente no ambito da Bioética, muitos casos em que

€ a propria referéncia a lei o problema principal. Casos ha, com efeito, em

9P, Ricoeur (1995): 218
20 p, Ricoeur (1995): 218.
21 P, Ricoeur (1990): 317.
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que varias normas se defrontam, como acontecia na tragédia grega, em que
Creonte e Antigona serviam, um e outro, valores respeitaveis, mas sob uma
perspectiva tal que os tornava a tal ponto incompativeis, que sé a morte
podia acontecer. «Este tragico da ac¢do faz um apelo ao que Sofocles chamou
to phronein, o acto de julgar sabiamente», virtude que Aristételes classificou
como phronesis e que os latinos traduziram por prudentia .A sabedoria
pratica, que procura evitar o formalismo por meio da mediacio entre
respeito pela norma universal e solicitude pelas pessoas singulares, «elabora
sempre compromissos frigeis nos quais se tenta escolher menos entre o
bem e o mal, entre o branco e o preto do que entre o cinzento e o cinzento
ou no caso altamente tragico entre o mal e o pior?.

Deste tipo de compromissos sio exemplo nos dias de hoje casos da ética
pratica, como os da doenca terminal e do estatuto do embrido, tio discutidos
pela Bioética e mesmo pela Politica. Comecemos pelo do doente terminal,
a quem o formalismo da regra, ordena que se deve dizer toda a verdade.
Esta maxima, lembra-nos Ricoeur, abre de per si duas atitudes extremas: a)
ou bem, dizer a verdade por puro respeito pela lei, sem atender a situaciao
concreta das capacidades do doente para a receber; b) ou mentir de forma
consciente e regular, com medo de enfraquecer as for¢cas do doente para
lutar contra a morte e de transformara sua agonia em tortura.

Ora a sabedoria pratica sabe, ao contrdrio, que a atitude a adoptar em
cada caso nio estd previamente prescrita, por qualquer regra, logo que deve
ser prudente ou estar atenta a especificidade do caso. O que nio significa
que se caia no arbitrdrio, praticado pelas éticas situacionistas. Como fazer
entdo? Aquilo de que a sabedoria pratica mais precisa nestes casos, diz-nos
Ricoeur, é de uma meditacdo sobre a relacio entre felicidade e infelicidade.
Dai a sua natureza filosofica: a felicidade nada tem a ver com o gozo de
bens materiais, mas é, refere Ricoeur, citando P. Kemp, autor da obra Etica

e medicina, «uma pratica comum do dar e do receber entre pessoas livres»?.

22 P, Ricoeur (1995): 220
23 P. Ricoeur (1995): 313.



Entido, deste ponto de vista, a felicidade pode nio entrar em contradi¢iao
com o sofrimento e a sabedoria pritica sabe também que € s6 exagero,
oposto a obediéncia a lei leva a mentir aos doentes sobre a sua doenca,
para ndo os fazer sofrer, no termo da sua vida.

Resumindo: no que ao respeito pela norma diz respeito, a sabedoria
pratica lembra-nos que uma coisa ¢ identificar a doenca, outra revelar o
seu grau de gravidade e as poucas chances de sobrevivéncia. No que respeita
a solicitude para com o paciente, € preciso saber que existem situacoes,
muito mais numerosas do que pensamos, em que a comunicac¢io da verdade
pode tornar-se a ocasiio de uma partilha «em que o dar e o receber se
trocam sob o signo da morte aceite»**. Logo, nem o principio da norma pela
norma nem o da transgressao sao validos por si mesmos.

Quanto ao caso do embrido, o mesmo espirito se aplica, embora aqui
outros problemas surjam, devido a questao do estatuto ontolégico da vida
que comeca. Serdo o embrido e o feto meras coisas ou serio pessoas?
A ontologia substancialista tradicional, da qual deriva a posi¢io dicotémica
que esteve na base da distincdo kantiana entre pessoas (nio podem
manipular-se, pois sao fim em si) e coisas (manipuldveis) aplicar-se a ainda
nestes casos? E, lembra-nos Ricoeur, «para complicar ainda mais as coisas,
nio € apenas o embrido humano no utero materno, mas o embrido separado
e concebido na proveta, colocado no congelador e tornado disponivel para
a investigacao cientifica que suscita [ hoje ] as questoes mais embaragosas»®.
Que questdes nomeadamente? Aquelas que sio suscitadas pelo conflito
entre o respeito devido a pessoa humana e a instrumentalizacdo desta nos
seus estadios embriondrio e fetal. <Ou serd que o embriio humano nio é
uma pessoa humana»*, pergunta Ricoeur citando Anne Fagot. O filésofo
propde que se considerem as duas teses, que hoje se defrontam, quanto

a0 assunto, que se argumente € que se tomem em Consideragﬁo Os argumentos

24P, Ricoeur (1995): 313.
% P, Ricoeur (1995): 314.
20 p. Ricoeur (1995): 314.
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opostos para, enfim, se poder chegar a um equilibrio que seja o cerne da
sabedoria pratica.

Vejamos entdo: por um lado, existem as teses partidarias do critério
biologico que estabelece o cardcter indissocidvel de pessoa e vida humana,
na medida em esta desenvolve aquela e «o patriménio genético ou genoma,
que marca a individualidade biol6gica, esta constituido desde a concepc¢ao»?.
Por outro, aquelas que se apoiam no desenvolvimento progressivo do
embrido. De acordo com estas, no estado inicial o embrido nao seria uma
pessoa, mas uma coisa que evoluiria na direc¢io de uma pessoa. Este ar-
gumento baseia-se na ciéncia e fala em pessoa humana potencial. E, como
vemos, abre a porta as manipulacdes do embriio e mesmo a sua supressio,
no periodo que vai do estado de coisa ao de pessoa. Além de que, se con-
siderarmos, no prolongamento desta tese que a ideia de dignidade s6
aparece quando surgem plenamente desenvolvidas as capacidades humanas,
tais como a autonomia da vontade, s6 os individuos adultos, cultivados e
em posse das suas capacidades seriam pessoas. E esta a tese que defende
hoje P. Singer, na sua Etica prdtica®: os seres que nio tém tais capacidades
podem nio ser protegidos pela comunidade: «Afirmei que a vida de um
feto (e mais claramente ainda a de um embrido) nio tem mais valor que a
vida de um animal, num estado semelhante de racionalidade, de autocons-
ciéncia, de consciéncia, de capacidade de sentir etc., e que, nio sendo uma
pessoa, nenhum feto tem o mesmo direito a vida que uma pessoa. Ora, é
preciso admitir que esses argumentos se aplicam tanto a crianca acabada
de nascer como ao feto. Um bebé de uma semana nio ¢ um ser racional e
consciente de si e existem muitos animais cuja racionalidade, autoconscién-
cia, consciéncia, capacidade de sentir, etc., sio muito mais desenvolvidas
do que os mesmos atributos num bebé de uma semana ou de més de

idade»®.

27P. Ricoeur (1995): 314-315.
B P, Singer, (1998), Sao Paulo.
2 P. Singer, (1998): 178-179.



Entre teses tdo opostas e inconcilidveis, Ricoeur situa justamente a sa-
bedoria pratica e aconselha-nos a interrogar as duas teses. Hi que
perguntar ao argumento biologico, se ele nio pode, sem perder de vista o
critério biol6gico, tomar em linha de conta fendmenos como os de estadio
e limiar, que pdem em questdo a alternativa rigida da pessoa e da coisa.
Quanto a tese oposta € preciso sugerir que na ideia de capacidades plenas,
se passe a considerar a de aptidio, que tem a vantagem de admitir graus de
actualizacao. O filésofo diz-nos entao: « (...) se s6 a ciéncia estd habilitada a
descrever os limiares de desenvolvimento, a apreciacao dos direitos e dos
deveres relativos a cada um deles releva de uma verdadeira invenciao moral
que desenvolverd, segundo uma progressio comparavel a dos limiares bio-
logicos, direitos qualitativamente diferentes: o direito de nao sofrer, o de
proteccio (no¢ao que apresenta graus de for¢a ou insisténcia), o direito ao
respeito, a partir do momento em que uma relacdio mesmo assimétrica, de
trocas de sinais pré-verbais, se esboca entre o feto e a sua mie.

E este vaivém entre descricio de limiares e apreciacio de direitos e de
deveres, na zona intermedidria entre coisa e pessoa, que justifica que classi-
fiquemos a bioética na zona do juizo prudencial»®. A aplicacio da norma
tem em bioética sempre uma face l6gica e um lado inventivo; a verdade é
aqui apenas a evidéncia hic et nunc do que convém fazer; diz respeito ao
ambito do provivel e nunca ao do certo e rigoroso. E no Ambito do provavel
que a norma admite uma transgressiao regulada pela actividade da traducgao,
a qual o que interessa ndo € a repeticio exacta mas o exercicio do reconhe-
cimento de si, enquanto mediador ou construtor do andlogo, e do valor do
outro ou do texto (norma), enquanto estrutura simbélica fundamental da
minha propria identidade relacional. E no fénomeno hermenéutico da tradu-
¢do que se entrelacam a norma e a transgressio enquanto estruturas
fundamentais da racionalidade das humanidades. A hospitalidade da traducao
da origem a uma mediacio hermenéutica que parte das materialidades da

norma e da situagdo como coisas que nunca siao em, si rigidas, embora

30Pp, Singer, (1998): 316.
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possam, de facto, tornar-se, mas que devem ser abertas uma a outra. Toda a
traducao € uma transgressio e uma interpretacao, isto €, o lugar de uma

humanidade plural, aberta ao reconhecimento do outro.
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