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RESUMO

Este trabalho traz como ocupagdo inicial lancar luz a compreensdo
filoséfica contemporanea de Kierkegaard como um filésofo que alcanca
completude reflexiva, ao pressupor reunir em um conjunto de reflexdo o
conceito de Existéncia (Eksistenz) em intrinseca recorréncia ao conceito de
Situacdo Existencial para pavimentar sua nogdo de Individuo, conceito-
chave a ser empregado nas filosofias existenciais do século XIX e que
assume uma vasta influéncia principalmente na concepcdo hodierna de
subjetividade, ao pressupor o locus integrador de situacdo existencial do
homem, enquanto ser Unico e autor da experiéncia, escolha e acdo. Desse
modo, visa este estudo propor como pauta a programacdo filoséfica
pseudonimica do ano de 1843, em que Kierkegaard publica Temor e tremor,
A primeira parte de A alternativa (Ou-ou: um fragmento de vida) e A
repeticdo: um ensaio de psicologia experimental, e a relacdo destas obras
com o desenvolvimento progressivo da idéia de Individuo, no opus
kierkegaardiano. O que se demonstrard é que o ano de 1843 é muito
proficuo, em termos de organizacdo do periodo filoséfico de producdo
kierkegaardiana (1841 a 1849), e, no encadeamento desse opus, a origem e
0 amadurecimento do conceito de Individuo.

Palavras-chave: Existéncia; Individuo; Situagdo; Experiéncia; Escolha;
Acéo; Kierkegaard; Filosofia Contemporanea






RESUME

Ce travail a pour point de départ de faire la lumiére sur la compréhension
philosophique contemporaine de Kierkegaard comme philosophe qui atteint
la réflexion totale, en supposant réunir le concept d’Existence (Eksistenz) en
un ensemble de réflexion, avec une intrinseque récurrence du concept
d’Individu (Der Enkelte) pour construire sa notion de I’'Individu, concept
clé employé par les philosophies existentielles du XIX® siécle et qui inclut
une vaste influence, principalement dans la conception hodierne de la
subjectivité, en supposant le locus qui intégre la situation existentielle de
I’Homme, en tant qu’étre Unique et auteur de I’expérience, du choix et de
I’action. De cette maniére, cette é¢tude a pour objectif de proposer sous
forme de liste la programmation philosophique pseudonyme de I’année
1843, lorsque Kierkegaard publia Crainte et tremblement, la premiére partie
de L’alternative (Ou bien... ou bien) et La répétition: un essai de
psychologie expérimentale, et la relation que ces ceuvres ont avec le
développement progressif de 1’idée d’Individu, 1’opus kierkegaardien. Il
sera démontré non seulement que I’année 1943 fut trés prolifique, en
termes d’organisation de la période philosophique de production
kierkegaardienne (de 1841 a 1849) dans le prolongement de cet opus,
I’origine et la maturation du concept d’Individu.

Mots clés: Existence; Individu; Situation; Expérience; Choix; Action;
Kierkegaard ; Philosophie Contemporaine
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INTRODUCAO

A filosofia nada tem a ver com o que pode chamar de ato
interior;porém este é a verdadeira vida da liberdade. A filosofia
considera o ato exterior, e,a seu ver, ndo o vé isolado, sendo
incorporado ao processo histérico e modificado por ele. Esse
processo histdrico é, no fundo, o objeto da filosofia e é
considerado por esta sob a determinacdo da necessidade. Por
isto,a filosofia descarta 0 pensamento que intentaria significar
gue tudo tivesse podido ser de outra maneira e considera a
histéria universal de tal modo que ja ndo existe um aut-aut
(OOlI: 30).

Este estudo visa contribuir com a resposta a questdo da génese
do discurso filosofico sobre o Individuo na modernidade, @ medida em
gue pretende descortinar a génese filosofica do conceito de Individuo
em Kierkegaard (1813-1855) em constante referéncia ao conceito de
Situacdo Existencial. O pensador dinamarqués, como Individuo do
século XI1X, propiciara, a luz de seu pensamento, as bases metafisicas e
interdisciplinares para o desenvolvimento do conceito e sua intima
relacdo com seu efeito transcendente, e, a0 mesmo tempo, humanizador.

O titulo desta obra parece fazer referéncia & primeira obra
filosofica impactante de Kierkegaard, O conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates, com o qual, no ano de 1841, o
filésofo dinamarqués alcangou o titulo de Magister artium, pela
Universidade de Copenhague’. No entanto, pouco se falara sobre tal
obra neste estudo. O foco desta pesquisa se mantera em relacdo a
programagcdo reflexiva que as obras pseudonimicas de 1843 concedem
ao opus filosofico kierkegaardiano total, em sua parte filos6fica (1841 a

1 O Professor F. C. Sibbern (1785-1872), decano da Faculdade de Filosofia de
Kopenbavn, assim lavra a apresentacdo da tese kierkegaardiana de 1841:
“Dissertationem hanc inauguralem Philosophorum in Universitate Hauniensi.
Ordo dignam censuit, quae una cum thesibus adjectis rite defensa auctori
gradum Magisterii artium acquirat. Dabam d. XVI Juli MDCCCLI (CI: 16)”. Ha
um erro na data em latim: em vez de 1841, o professor escreveu 1851.
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1846) e teoldgico-militante (1848 a 1855, a assim chamada Luta contra
a Igreja Oficial da Dinamarca). As analises em conjunto de Temor e
tremor, Primeira Parte de A alternativa e A repeticéo indicardo como a
reflexdo sobre a existéncia singular em Kierkegaard vai sendo cunhada e
como se centra na questdo filoséfica do Individuo, oferecendo,
outrossim, uma constelagdo de conceitos que serdo caros a propria
filosofia kierkegaardiana, bem como ao existencialismo posterior, como
“interessante”, “sério”, “escolha”, “devir”, “Absoluto”, “Individuo”,
“Repeticdo”, “Nao-Mediagao”, “paradoxo”, “instante”, “si mesmo”.

O periodo correspondente aos anos de 1841 a 1846, em que,
concomitantemente, prosseguia-se a famigerada “era de ouro
dinamarquesa™, e, no qual a efervescéncia cultural, em nivel do teatro e
da literatura, parecia desmesurar-se no ambiente portuario da cidade de
Copenhague, ¢ o que se pode denotar como elementar para a
disponibilidade da heranga filosofica de Kierkegaard. E neste periodo
em que, se cabe alguma classificacdo extemporanea, a produtividade
filosofico-literaria de Kierkegaard alcanca seu apice e a constelacdo dos
conceitos considerados existenciais comega por surgir em meio a um
mecanismo de originalidade.

Originalidade essa no que se refere, amilde, ao fato de que o
revestimento filosdfico, antes categdrico e incisivo em seu discurso,
ganha uma roupagem apelativamente paradoxal e que encontra na
contradigdo sua pedra de toque e seu fator de entusiasmo; contravencao,
por gue o que se pretende exprimir, para entdo, ja ndo € mais a voga da
cientificidade, da explicacdo objetiva e da incidéncia explicativa da
totalidade que se prediz por uma “consciéncia geral”, mas a da
individualidade e do sujeito particular que toma posse de sua verdade
prépria, conquistada, a duras for¢as, nos meandros de sua interioridade.
Desse modo, Kierkegaard apossa-se de uma razdo interdisciplinar, em
termos de filosofia e teologia, para poder justificar filosoficamente sua
propria concepgdo de ‘Individuo’ e entremear a esse no ambito da

2 Esta expressdo é corrente na linguagem de Jansen e Hansen (1944) e alude
indiretamente a grande expressdo que foi o teatro e a comicidade dinamarquesa
em Kopenbavn, na obra “Panorama da literatura dinamarquesa”. A expressdo
refere-se ao tempo em que perdurou o reinado de Frederik | (1808-1859(?)).

* O termo refere-se cabalmente ao resultado da agdo do espirito hegeliano
(Geist) na natureza, e, Jean Wahl (1948), em “La pensée de |"existence” (p. 47),
afirma que se tratava de um ideal filosofico totalizador da ‘inquieta e pululante’
natureza humana, em seu nivel mais exuberantemente contraditério.
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reflexdo sobre o si mesmo, engendrando as caracteristicas insinuantes
do termo ‘existéncia’ bem como as correlacdes que, com o termo, se
estabelecerdo ao longo de toda sua atividade de escritor, poeta e
pensador do cristianismo.

E em que este periodo aponta para o aprofundamento da razdo
filosofica no corpus literario kierkegaardiano que estd prestes a se
constituir? E o periodo da justificagdo irdnica em filosofia, do encontro
do sujeito que ndo se faz mais um ‘produto do pensamento’ mas um
‘produtor de existéncia’, da insercdo do conceito de ‘edificacdo’ para
designacdo de uma moral correlacionada religiosamente com o0s
fundamentos ontolégicos do agir humano. Doravante, este é o periodo
em que o proprio discurso filoséfico pode buscar outras fontes de
comunicacao, que ndo aquelas que se assentam na logica ou na retérica;
seu parto é possivel de ocorrer quanto a poética ou ao lirico, e sua forma
de expressdo pode ser designada indiretamente, pois 0 que se pretende,
é que seja realcada a consciéncia de valor daquele a quem tal discurso se
deparara, e nfo tdo propriamente a consciéncia do discurso veiculado. E
este o tipo de praxis, em nivel filoséfico, e, também, ndo filosofico, que
é encontrada, ombro a ombro, vicejando-se na filosofia de Kierkegaard.

No entanto, se se afirma que é neste periodo de 6 anos que toda
estrutura filoséfica de Kierkegaard se construira, deve-se entender, para
0 momento, o instante em que se detectara, com maior visibilidade, seu
alicerce. Este periodo é o do ano de 1843, ano em que duas atividades
simultaneas rondam a constitui¢do da obra kierkegaardiana: o inicio do
empreendimento pseudonimico, com o langamento dos pseuddnimos
Johannes de Silentio, A, B e Constantin Constantius, além das figuras
tacitas de personagem que abarcam a soma das experiéncias humanas
possiveis, tanto de sofrimento como de redencdo, assinaladas nas figuras
de ‘Don Giovanni’, ‘Ahasverus’, ‘o jovem’, ‘Abrado’, ‘J6’, ‘O Assessor
Wilhelm’. E neste ano, também que a publicagdo de Temor e tremor, A
repetico, e a primeira parte de Ou/Ou (A alternativa) serd
concretizada. Tomadas sob o prisma de uma analogia unitaria e de
interpretacdo ensaistica, elas esforcardo para, em seu conjunto,

* Ao se acorrer & expressdo tipica de um glossario fenomenoldgico, pretende-se
dizer que o significado existencial que o sujeito aplica a vida tem a ver
profundamente com as decisGes como instancias maximas e o estado existencial
com que as toma e empreende.
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responder a uma questdo que ecoou sobre toda a aura filoséfica do
século XIX e respingou-se nos albores do seculo XX: em que sentido se
pode afirmar que a existéncia seja a esséncia mesma do homem e sobre
quais graus o que se tem como definicdo de vida ndo se pode
assemelhar-se a descricao do verdadeiro carater real da situacdo em que
0 homem aparece querendo viver?

Kierkegaard ponderard um novo ritmo para acercar-se desse
problema. Debrucar-se sobre esta estratégia de Kierkegaard formara o
ambito para o estudo que resolvemos propor. 0 conceito de
existéncia ja aparece referido na obra de Kierkegaard compreendendo a
vida que um sujeito, localizado histdrica e pessoalmente numa dada
realidade circunstancial, vive. O diario de sua vida pessoal, ao trazer
tocantes anotagdes que visaram refletir sobre aspectos mais intimos de
suas experiéncias, sempre fazem mencdo aos porqués de o homem
possuir uma dada situacdo frente a uma realidade que se lhe parece
Unica. Desse modo, € um conceito que ndo sofre reticéncia ao ser
direcionado para a explicacdo daquilo que Kierkegaard chamou de
singular ou Individuo (Den Enkelte). Por conseguinte, ao mesmo tempo,
a filosofia de Kierkegaard, no tocante ao tema da existéncia, pode ser
entendida sob dois aspectos que rompem com modelos classicos da
reflexdo filoséfica até entdo: é uma filosofia para elucidar e deixar que
transpareca uma explicacdo que dé conta do homem em seus aspectos de
vida mais peculiares e acaba se tornando, em razdo disso, uma filosofia
gue propicia entender a humanidade pelo homem, circunscrito em sua
‘floresta de significados’ existenciais e vivenciais (de experiéncia,
escolha e agdo) préprios.

Desse modo, temos uma filosofia que ndo s6 valoriza como
reconhece o grito pelo Individuo na tentativa de inclui-lo no discurso
filosofico. Ademais, se verd que a partir de Kierkegaard, a construcdo
do sujeito tornar-se-a4 0 mote das filosofias humanistas do século XX,
nelas incluindo as que se deixam classificar como ‘existencialistas’ ou
‘existencialismos’, ou ainda, ‘filosofias da existéncia’.

Esclarecer cada ponto sobre o qual a heranca kierkegaardiana
influenciou as filosofias humanisticas ou as ontologias do humano a
partir do século XX parece ser uma tarefa que se perdera mediante a
grandiosidade e a quase-impossibilidade de seu cumprimento. No
entanto, o que colocamos, para 0 momento, como razdo de ser de nosso
estudo € como o proprio Kierkegaard concebeu o termo ‘existéncia’ em
seus primeiros analogos opostos: como direcionou a exposicao do termo
frente a0 nada (podendo ser entendido como vazio espiritual ou
vacuidade existencial nas formas éticas ou estéticas) e como seu
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conceito de Absoluto endossou as vias tedricas de uma teologia
transcendente, de aspecto ascético-mistico e fez com que a
intencionalidade do seu pensamento ganhasse corpo reflexivo, a partir
da producdo pseudonimica de 1843.

A antropologia filosofica kierkegaardiana que constréi sobre o
Individuo sua anunciacdo ndo o isola de sua real ligacdo com a
historicidade, facticidade e rela¢cbes materiais com o mundo, mas antes,
predetermina-lhe que seu locus de situacdo seja dado enquanto sua vida
perdure. Assim, o conceito de existéncia em Kierkegaard comporta-se
como um conceito fugidio, em termos de significado, pela sua prdpria
definicdo, mas direcionado a situar-se no meandro imanéncia-
existéncia-transcendéncia, considerando tanto as relagdes com o0 mundo
(relagBes de convivéncia) quanto as relagbes com Deus (relagBes de
transcendéncia) num sentido completo que aponta para a
indissolubilidade da idéia de pessoa, de alma, de homo indivisus.

Tomando como centro de apoio a questdo da constituigdo
filosofica do Individuo em Kierkegaard e sobre como a ela estdo
envolvidas as defini¢des de existéncia e transcendéncia, concebidas no
ambito do paradoxo “negatividade-transcendéncia”, analisaremos como
se referem a descricdo substancial de uma situacdo existencial. Estas
concepcdes dispdem-se analogamente a obra de Kierkegaard na sua
primeira producdo, de 1843, e, simultaneamente, indicam a que
culminancia chegou a reflexdo filoséfico-biografica de Kierkegaard em
relacdo & idéia nuclear de Individuo. Biografos de Kierkegaard, tais
como Walter Lowrie e Joachin Garff, insistem em afirmar que
Kierkegaard, como Sécrates, foi um verdadeiro existente (viveu a vida
na ansia de encontrar-se com sua verdade e toméa-la como a fundagéo do
conhecimento de si) e, como filésofo, foi um verdadeiro existencialista
(pois primeiro definiu-se como o ser patético padecente de sua propria
condicdo, depois engajou-se para defender a verdade que Ihe sobreveio
internamente; ou seja, primeiro existiu, depois definiu-se).

Esta preocupacdo alude a questdo cabal que guiara todas as
consideracdes relativas ao trabalho, que nada mais é que uma
recapitulacdo de tudo o que foi frisado: “Como Kierkegaard expde a
existéncia humana, sem imiscuir-se de si nesta consideracéo, e como a
considera quando se trata de encerrar o homem no horizonte de suas
situagdes vivenciais, até tornar-se Individuo?”.

Tal pergunta é forjada do cerne das preocupacgdes
Kierkegaardianas sobre o Individuo e prepondera, sob um
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empreendimento secundario, como a verdade filosofica, a verdade geral
e a verdade subjetiva estdo compenetradas quando se trata de colocar o
homem no ambito central de suas relagdes proficuas.

Tal estudo tem, por conseguinte, 0s seguintes objetivos:

a)

b)

Objetivo Principal: analisar a conjuntura do tecido de reflexdo
kierkegaardiano sobre a existéncia humana, tendo como
referéncia a producdo lietrério-filoséfica pseudonimica de
Kierkegaard de 1843, com paralelos para com as obras de 1841
a 1859, definindo, amiude, como O Individuo emerge para a
existéncia através do seu situacionismo existencial decisivo
(experiéncia, escolha e acéo)

Objetivos Secundarios: pavimentar o discurso que viabiliza um
canal de convencédo sobre uma possivel analise kierkegaardiana
da negatividade da existéncia, relacionada, sobretudo, com a
experiéncia de Abrado, que o envolveu numa atmosfera de
‘suspensdo teleologica da ética’, de devir da angustia e do
desespero, da insuficiéncia da razdo mediante a virtude da fé e
da ‘nadifica¢do’ do homem perante o Absoluto; encetar a
compreensdo transcendental de existéncia em Kierkegaard,
como um contra-fator do niilismo que cresce como sentimento
e possessdo para com o0 sujeito, a partir de sua producdo
pseudonimica de 1843 e concatenar a expressdo ‘existéncia do
Individuo’ com a ‘formagao filosofica do sujeito’, enredando os
principais pressupostos para uma antropologia kierkegaardiana,
centrada, originalmente, na descricdo dos mecanismos e
elementos existenciais de viabilizagdo de uma situacdo
existencial, outrora citados.

Assim, de acordo com o0s objetivos propostos, a tese cujo titulo

é O conceito de Individuo constantemente referido ao de situagéo
existencial visa, sobretudo, esclarecer o esquema com o qual,
integralmente, o Individuo mantém-se como existente, em
correspondéncia ao seu vinculo efetivo, material e espiritual, para
com a realidade. De acordo com o grafico abaixo, 0 esquema
didatico que descreve uma tipica situacdo existencial pode ser,
assim, tomado:
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Note-se que a experiéncia é sempre a atmosfera de uma situacao, o
elemento que fornece a estrutura basica de vivéncia, ao pressupor a
unido indelével entre meio (circunstancia, ambiente e temporalidade) e
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Individuo®; a escolha é sempre o elemento de propulsio para o processo
decisorio, espécie de balanga cognitiva que calcula a tensdo interior-
exterior do Individuo para, oportunamente, lancar-lhe ao desfecho®; e, ¢
na acdo, que o Individuo se realiza, sob a forma ontoldgica, enquanto
tal, pois esta, ademais, além de ser movimento, é transicdo da
passividade exterior para a manifestacdo interior, da estrutura de
efemeridade para a de temporalidade irrestrita, pois a acdo €, antes de
mais nada, repeticdo e, enquanto constdncia, sinaliza para a
compreensao uniforme do fim dltimo da vida humana como um fim
atemporal’.

Nao obstante, em filosofia ha sempre o problema linguistico quando
um conceito é circunscrito em uma descri¢do. Esse problema, no que
tange ao esquema de apresentacdo da natureza da situagdo existencial,
coloca, de pronto, a tonalidade, sempre ambigua e problematica, entre
os conceitos de ‘existéncia’ e ‘esséncia’, pois descreve prototipicamente
a situacdo como a esséncia da existéncia em atencdo a reflexdo
pseudonimica kierkegaardiana de 1843. Deve-se, no entanto, admitir
gue Kierkegaard ndo almejava diretamente estabelecer tal reflexdo, nem
tampouco situar as variadas diferenciacdes entre este antiquissimo
problema conceitual filosofico. Ha, inclusive, uma passagem nas
Migalhas filosoficas de 1844, em que o pseuddnimo kierkegaardiano
Johannes Climacus descreve algo a respeito da esséncia divina, que
envolve a existéncia, explicando que “(...) as obras de Deus, entdo, s6 0
deus pode realiza-las” (MF: 66-7). Climacus, entdo, pressupde que o

® Ha, aqui, uma correspondéncia entre a descricdo tipica da experiéncia

representada como atmosfera de uma situag&o existencial e a Atmosfera literaria
de Temor e tremor que indica, sobremaneira, pelo menos quatro possibilidades
de se compreender a 0 gesto de sacrificio de Abrado pelas circunstancias que
Ihe rodeavam em cada descricdo (TT: 12-7).

® A escolha sempre tem como pressuposto duas alternativas, em relacéo as quais
deve optar por uma delas. A teoria da escolha kierkegaardiana, em atencdo ao
Individuo, comegara a ser perfilada a partir das maltiplas analises, contos e
aforismos dispostos na Primeira Parte de A alternativa, de 1843. A ambientacdo
deste estudo propiciara a fundamentagdo do Segundo Capitulo deste estudo.

" A obra kierkegaardiana A repeticdo vincula, positivamente, o conceito de ac&o
ao de producéo repetida na temporalidade. Se, por um lado, a temporalidade é
um elemento circunstancial pertencente tanto a experiéncia quanto a escolha,
por outro ela sinaliza para um grau absoluto sobre ela prdpria, ao tentar
estabelecer que a constancia de agdo, na verdade, possui um protétipo de
finalidade Gltima, de acordo com o qual, a existéncia do Individuo se plenifique.
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cardter de vivéncia da existéncia humana pressupde, outrossim, o
factivel como dado que faz o Individuo emergir para a existéncia por
meio da situacdo. Em razdo disso, intenta explicitar que se resguarde
para a definicdo da existéncia de Deus seu correspondente ontolégico
como ser ideal. Mas, o ser ideal tem sua propria situagdo existencial
correspondida integralmente entre seu pensamento e agdo. O ser ideal
ndo é em funcdo da existéncia que explicita, mas em funcdo de sua
esséncia para além da propria concepg¢do de existir. Climacus, entéo,
elucida a diferenca entre ser de fato (Individuo-existente) e ser ideal (o
deus, a divindade):
O que esta faltando, aqui, é uma distingdo
entre ser de fato e ser ideal. O uso, em si e
por si nada claro, de se falar em mais ou
Menos ser, e consequentemente em graus
de realidade ou de ser, torna-se ainda mais
confuso quando aquela distingdo acima
ndo é feita. (...) Em relacéo ao ser fatual,
ndo tem nenhum sentido falar em mais ou
menos ser. Uma mosca, se ela é, tem tanto
0 ser quanto o deus; a observacdo boba
gue eu aqui escrevo tem, no que toca ao
ser de fato, tanto ser quanto a profundeza
de Espinosa, pois, quanto ao ser de fato,
vale a dialética de Hamlet: ser ou ndo ser.
O ser de fato é totalmente indiferente a
diversidade de toda e qualquer defini¢do
essencial, e tudo o que existe participa do
ser sem ciime mesquinho, e participa no
mesmo grau. Idealmente, o caso € bem
diferente, isto é, totalmente certo. Mas no
momento em que falo de ser em sentido
ideal, ndo falo mais do ser, mas da
esséncia. (...) Este ser é sua esséncia,
razdo pela qual ele ndo pode entrar
dialeticamente nas determinagdes do ser
de fato, porque ele é (MF: 67; Nota 6).

A dialética do existir, e existir em situacdo, s6 podem expressar-se
em correspondéncia ao ser de fato. Ser ou estar de fato é, outrossim,
presenciar, admitir e desbravar uma situacdo que irradia como projeto a
existéncia, como movimento dialético entre continuo e rompido. Por
essa razdo, denominamos, por auséncia de um termo filosofico mais
adequado, a situagdo existencial, para o existente, como a esséncia da
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existéncia para aquilo que Kierkegaard/Climcus compreendeu como ser
de fato, isto é, o ser circunstancial, imbuido de um ‘eu’ concreto
temporal e material. HA uma analogia correspondente quanto ao
esquema acima com o qual descrevemos o0 modo sobre como uma
situacdo existencial se designa em José Ortega y Gasset (1833-1955).
Nas Meditaciones del Quijote, o fildsofo espanhol, lanca a tese de que o
Individuo Existente s6 pode se comunicar com o mundo a partir de suas
circunstancias®. Este esquema, conforme afirma-se aqui, servira tanto
para demonstrar quanto para melhor intensificar o pensamento filoséfico
kierkegaardiano em atencdo a existéncia individual, como a Unica
possivel ao homem, enquanto Individuo, como ser de fato. A descri¢do
da situagdo como esséncia da existéncia serve para endossar tanto a
perspectiva de diregdo de pensamento em paradoxo quanto a maneira
segundo a qual o Individuo se faz em atengdo a uma circunstancia que,
situacionalmente, Ihe envolve.

Face a isso, 0 Primeiro Capitulo trata da conjuntura em didlogo
com a tradicdo de pesquisa em Kierkegaard, em maior grau a
francéfona, usada neste estudo, para enderecar uma visao que estabeleca
0 ponto de partida para uma descricdo dos cenarios filoséficos sobre os
quais a questdo do Individuo pode ser tratada em analogia com o
conceito de existéncia, e, sobre como a questdo da moral e da
metafisica, embaladas no conceito, podem ser apreciadas, para melhor
fornecer um ritmo de exegese para as obras kierkegaardianas a serem
analisadas nos capitulos posteriores.

No Segundo Capitulo, ao nos debrugarmos analiticamente sobre
Temor e tremor (1843), demonstrou-se o qudo frustrada é a
possibilidade de um niilismo sistematico e avant-la-létre em
Kierkegaard. Corroborou-nos nessa impressdo ndo a admissdo dos
pressupostos cristdos que alicercam o pensamento de Kierkegaard, mas,
amilde, sua compreensdo entre vivéncia e transcendéncia, recuperada
do contexto judaico do qual Abrado surge como modelo de existente e

8 “yo soy yo y mis circunstancias” (ORTEGA Y GASSET, 1957, p. 50). Nao
cabe aqui discorrer longamente sobre a influéncia do pensamento existencial de
Kierkegaard sobre Ortega y Gasset, mas é necessario que se esclareca que as
afinidades do pensador espanhol para com o pensamento de Husserl, Heidegger
e Sartre, langam-no a admissdo da rejeicdo da natureza precipua e
“emancipatoria” do homem. Para ele, assim como para Kierkegaard, o homem
se constréi, individualizando-se em vida para com suas situagfes vivenciais
correspondentes.
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de Individuo, configurando uma espécie de redencdo por sobre a
negatividade existencial. Essa redencdo ndo lanca, de imediato, o
Individuo a eternidade, nem tampouco trabalha-o num contexto de
finidade ou morte. Ela prové que a eternidade adentre absurdamente no
tempo, a partir do instante. Pelo instante, a categoria de interessante
torna-se mais detectavel a luz de uma explanagéo sobre a existéncia. O
interessante é o fato e fator que “dissolve” o existente na existéncia, e,
nela, preocupe-se com o que foi, 0 que é e o que hd de ser. O
interessante € a imagem concreta da designacdo projetiva de um
desenvolvimento situacional.

Uma situacdo comeca a se desenvolver pragmaticamente
guando h& escolha e deliberacdo. H4 uma escolha que antecede todas as
demais: a escolha em e para escolher. Sem esse fundamento, nem a
liberdade, nem tampouco o carater de qualificagdo e apreciacdo das
coisas tornar-se-ia possivel. O homem é o que é porque decidiu escolher
e agir em referéncia a isso. Ao tratar disso, o Terceiro Capitulo visou,
em primeira instancia, discutir a idéia de escolha sob o ponto de vista
imanente. Doravante, uma forte possibilidade de se discutir o carater da
imanéncia em Kierkegaard é correlaciona-lo ao estadio estético, o
estadio de existéncia em que nada de mais profundo, ordeiro e
sobrenatural sobrepfe-se a vivéncia do existente. Em razdo disso,
Kierkegaard concebe o estadio estético da existéncia como o mais
primitivo e finito. Nesse estadio, se repercutem situacBes existenciais
tensas mas efusivas e languidas. Também € nesse estadio que se
pressupde o hedonismo como um estado por vezes irracional que
antecede toda atencdo a responsabilidade ética em existir. A referéncia
maior usada no Segundo Capitulo deste trabalho serve para endossar as
perspectivas de vivéncia no estadio estético, e, por conseguinte, serve
para tratar da elucidacdo de uma teoria da escolha, que encontra seu
apice filoséfico-moral nos Estadios do Caminho da Vida, de 1845, €, na
Segunda Parte de A alternativae que comega a ser considerada e
disposta na Primeira Parte da mesma obra (1843). Sem escolha,
todavia, ndo ha acdo e o existente age formidavelmente em funcéo dessa
deliberacéo.

O Quarto Capitulo, em atencdo ao esquema de descrigdo de
uma situacdo existencial, apontara para a elucidacdo de uma ontologia
da agdo a ser cunhada com a propriedade discursiva de Kierkegaard,
ainda que empregada em fungdo do pseudénimo Constantin Constantius.
De forma paradoxal e, até mesmo, em principio anti-filosofica, o
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pseudbnimo, sob a vértice da designagdo literaria, expora a nuance do
conceito de repeticdo, e, assim, visara ir além daquilo que os gregos
entendiam como recordagdo. Admitindo, desde as primeiras linhas de A
repeticdo: ensaio de psicologia experimental (1843), que a repeticdo
sustenta em si a explicagio da lei da vida, Constantin
Constantius/Kierkegaard opord o termo a mediacdo (Vermittlung) de
Hegel, discutindo se, exatamente, em seu fundamento, uma acdo deva
ser necessariamente obrigada a acontecer. A acdo nao acontece em
relacdo a uma finalidade metafisica mas a uma finalidade existencial de
corolario de uma situacéo existencial. Desse modo, a metafisica da acdo
visa considera-la, num primeiro momento, como repeti¢do por meio de
gue se alcance o projétil e o vivivel. O homem existe e aprende existir
em fungdo da repeticdo. Ele se repete como humano numa situagao.
Assim, a acdo com repeticdo é kivests ,0u transicdo, pois sempre alude-
se ao existente no tramite entre um prius et posterius situacional.

As plataformas de discussdo e enredo literario dos Trés
Primeiros Capitulos desta presente tese servirdo como ponte para se
demonstrar a extensdo heuristica, nos niveis metafisico, psicoldgico,
moral, religioso, politico e civico, do conceito de Individuo em
Kierkegaard, bem como demonstrar, no Quinto Capitulo deste estudo,
como as obras pseudonimicas e veronimicas kierkegaardianas,
posteriores ao ano de 1843, se enquadram e se amalgamam para a
exposicdo uniforme daquilo que se entende como individualidade
singular, essa Unica que propicia ao Individuo tornar-se um Individuo.

Por fim, o auto-testemunho de Kierkegaard que se considerava
um Individuo é disposto no ultimo item do Quarto Capitulo desta tese.
Acreditamos que Kierkegaard ndo desejava outra culminancia para sua
obra a ndo ser a de descrever-se como Individuo, notando, para isso, seu
papel de escritor religioso, de poeta do cristianismo e de filésofo
defensor da interioridade. Mas, quem podera descrever a Kierkegaard
como Individuo? Apenas ele mesmo, imbuido e ‘ensimesmado’ em sua
prépria quididade de transcendéncia em referéncia a uma situacéo
existencial.

Quando tomamos Kierkegaard por ‘Um Individuo’ o fazemos
como modelo de singularidade em transcendéncia, tal qual Jé ou
Abrado, por exemplo. Esses, outrossim, visaram existencialmente,
assim, encetar 0 mais humano no mais divino. O exemplo desses
homens recuperou a idéia de inseparabilidade entre o ser absoluto e o
ser relativo. O absoluto, assim, se apresenta em direcdo ao humano, e
esse, em relagdo a aquele. O humano, ao individualizar-se, torna
absoluta sua relagédo para com o absoluto. Este é o principio pelo qual
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possamos admitir a conexdo existéncia-vida no pensamento
kierkegaardiano como a mais paradoxalmente espiritual e existencial de
todas as demais filosofias em vigor até nosso tempo.
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PRIMEIRO CAPITULO

SOBRE A ARTICULACAO FILOSOFICA DO TERMO
“INDIVIDUO” EM KIERKEGAARD

Neste capitulo, serd apresentada a articulacdo filosdfica do
conceito de Individuo em Kierkegaard, em consonancia com suas
vicissitudes reflexivas de carater existencial, procurando, outrossim,
demonstrar sobre como o préprio conceito vem definido como o nucleo
de discusséo das teorias morais e situacionais, bem como subsidiario da
ontologia da existéncia em Kierkegaard.

1.1 Sobre o termo “Existéncia” (Eksistens) e sua irradiacio
filosofica propria no pensamento kierkegaardiano

A nocdo de existéncia permeou de forma plena o pensamento
filosofico kierkegaardiano. Recorrendo ao conceito, serviu-se, num
primeiro momento, da filosofia sistematica de sua época para pretender
expor as vias sobre as quais, dentre outras coisas, ndo ha nada que possa
existir sem se manifestar’. Mas sua maneira de ponderar a existéncia
ndo pretendeu indicar a dimensdo fenomenoldgica como o substrato
inteligivel do conceito, porque, em suma, via-a mais préxima a
dimensdo concreta da vida humana, excluindo, amilde, a totalidade
pensante na qual possivelmente deveria conter-se. Kierkegaard tornou o
pensamento sobre a existéncia impossivel em termos 6gicos, mas quis
com que fosse recepcionado a vida individual para fazer com que
ganhasse maior nitidez de apreensdo. Esta fronteira entre logico e
patético (sensivel ou concreto) marcard o fluxo sintomatico com o qual,
numa tarefa de estruturagdo de uma ontologia kierkegaardiana, o
homem ja ndo é mais ser; sentir-se é a nova dindmica com a qual uma

YTaléa exaltacdo que Kierkegaard, no Primeiro Paragrafo de O conceito de
ironia constantemente referido a Socrates faz do génio filosofico de seu tempo:
“(...) se ha algo que se tem de louvar no empenho filosofico recente em sua
grandiosa aparicdo é certamente a poténcia genial com que agarra e segura o
fenomeno” (Cl: 23).
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nova categorizagdo do conceito de existéncia sera perfilada e
aquinhoada. E este sentimento marca, todavia, o papel da filosofia, que,
agora passa a mediar as relages entre o Individuo Unico e a historia.
Kierkegaard impde a tarefa de relacionar-se com a existéncia, em
significado, pela filosofia. Dai, um primeiro passo torna-se necessario,
pois, compreender como 0 prdprio conceito se torna concreto ou
historico, para depois, intentar entendé-lo como se realiza na dimenséo
propriamente subjetiva. Desta forma, para além da incumbéncia de
pensar a existéncia, caberia a filosofia reconhecer que o Individuo é
guem a assume cabalmente como propria condicdo de sua fixacdo
histérica no mundo dos fenémenos em que ele ja esta ligado sendo um.
Esta forma declarada com a qual o Individuo assume sua existéncia
permite entender como, por tal situacdo, em que aspectos histdricos é
incitado a existir. E a evocacdo de cada aspecto histérico da vida do
Individuo oportuniza, por si, uma fonte de decisdo pessoal que qualifica-
se existencialmente a medida em que 0 mesmo esta engajado no jogo de
possibilidades de vivéncia que sua propria subjetividade fez acontecer.
O conceito Existéncia em Kierkegaard ndo se sustenta pela sua
natureza conceitual propria. Nao vem deste pensador uma pretensa
oposi¢cdo ao termo essentia, mas antes, uma continuidade marcante no
homem sobre os modos como se dispdem concretamente o (seu) fato de
ser numa atualidade sempre temporal de experiéncia. Neste sentido, ndo
sédo os dados filosoficos sobre a natureza da existéncia que afirmardo em
gue sentido ela preza-se no Individuo, nem tampouco a figura insélita
desse que margeia as possibilidades existenciais de experiéncia vivida
que se lhe apresentam, mas 0 momento em que pode ser apresentada
uma evolucdo da consciéncia do homem, enquanto consciéncia temporal
de si. Por esta razdo, e, com mais este aspecto agravante, o termo
Existéncia, em Kierkegaard, ndo pode ser tratado convenientemente
sendo a) pela experiéncia de possibilidade e pelas possibilidades de
experiéncia que suscita e b) como a referéncia cabal ao pathos
histérico com o qual o Individuo é capaz de dialogar com as
veleidades de sua consciéncia, a partir da situacdo em que se
encontra, pela escolha, e, sobretudo ¢) pelo modo como empreende
suas atitudes. Desse modo, a existéncia ndo pode ser traduzida como
um ultimatum coletivo de verdade, que sirva a todos; ela €, pois,
momento, mas de tal forma que caiba no Individuo & medida em que
este também é capaz de caber-se na historia ou numa situagdo. Amiude,
nem a natureza do Individuo, nem a possibilidade sobre a qual projeta-
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se sua historia atual é capaz de langar luzes ao conceito. SO resta, entdo,
pensar a existéncia, segundo Kierkegaard, a partir do modo em que
implica uma idéia de contato do Individuo no momento em que se
aflora o lado mais intenso de sua experiéncia patética (das suas reacdes
sentimentais e passionais diante das coisas e dos fatos).

Desse modo, 0 termo existéncia ndo suscita uma aspiracdo
fenomenoldgica que pretenda dar-se como exemplo teérico em sentido
amplo, para indicar que as coisas € 0 homem aparecam de fato na
histéria e que o testemunho racional desta aparicdo dé-se na propria
evocagdo do termo. Ele se torna o molde dos ‘“movimentos
retrospectivos da consciéncia, que olha pra tréas, face a face, rosto a
rosto” (Cl: 25).

O homem ndo existe vivendo somente para 0 momento, mas
define-se existente a medida em que possa invadir as possibilidades
mediante as quais ndo s6 sua vida mas seu pensamento tornam-se
extensivos, e, a medida em que vive extensamente (isto &,
guantitativamente) pode produzir, pela acdo, o fortalecimento de sua
identidade interior pela verdade que o devir existencial ajuda-lhe a
produzir (dimensdo qualitativa de vivéncia). Eis a razdo pela qual,
amilde, a verdade sobre a existéncia implica numa verdade somente
para o sujeito e, destarte, defini-la logicamente significaria situa-la para
um patamar préprio de condi¢do em que todos os Individuos deveriam
chegar a um mesmo tipo de verdade, que satisfaz o intelecto, mas
contraria 0 modo peculiar sobre como cada um se porta, em termos de
risco e compromisso, para com a vida. A verdade do Individuo expde,
assim, a sua vida e o modo sobre como a existéncia implicou-lhe a
dimensdo patética (passional) de que sua subjetividade reveste-se.

Em atenc¢do a isso, Jolivet (1957) expora que

Quando Kierkegaard afirma que qualquer
verdade é apaixonada, quer dizer que,
para ele, ndo ha verdade que ndo seja
vivida, que ndo ha verdade que, como tal,
ndo ponha em jogo tudo o que sou e tudo
0 que faco. A paixdo é o que ha de mais
elevado na subjetividade, e, por
consequéncia, a mais perfeita expressdo
da existéncia (P6s-escrito). Daqui a
afirmacdo em Temor e tremor de que as
conclus@es da paixao sdo as Unicas dignas
de fé, as Unicas que provam. A verdade
ndo pode, portanto, procurar-se sendo na
paixdo. Isto explica por que a verdade
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existencial tem necessariamente um
carater dramético. Poder-se-ia dizer,
utilizando-se de um termo familiar a
Kierkegaard, que ela é essencialmente
dialética: implica um dialogo comigo
mesmo, ou seja, o ato pelo qual eu elaboro
a minha prépria verdade, quando a
assumo, e me Crio a mim mesmo na acao,
e implica ainda o estado de tensdo que
em mim provoca 0 risco que qualquer
compromisso sério envolve sempre (p. 47-
8)
Fora de um dado risco, a existéncia se torna, para o Individuo,
um projeto ideal. Circunscrito num horizonte de compreensdo linear e
utopico, a existéncia ndo pode atender a realidade, que envolve em seu
devir sempre o contraditério, o inesperado e o arriscado. Portanto,
conceber o termo existéncia a luz do que possa expressar sua descri¢do
ontolégica fatica é renunciar propriamente aquilo que Kierkegaard
conservou ao conceito ao relaciona-lo a dimensdo em que o Individuo
realmente (isto é, verdadeiramente) se forma enquanto existente: a
dimensdo de sujeito real de uma situagdo de compromisso em risco
consigo®, com sua consciéncia e com os paradigmas adjacentes aos fatos
por meio dos quais se sujeita como artifice e constituinte da realidade,
em sentido mais forte. E sob esta perspectiva que a relagdo individuo-
existéncia merece uma maior efusdo a partir da filosofia da existéncia
apresentando, entdo, o conceito de Individuo eclodindo da denotacéo de
Seu Sser puro para encontrar na existéncia sua esséncia subjetiva.

1.2 Existéncia individual e estadios da existéncia

As etapas do caminho da vida, ou, antes, as estacfes da vida,
indicadas por Climacus de “esferas da existéncia”, no Pds-escrito

2 Weil (2001, p. 36) define risco na mesma especificagdo em que Kierkegaard a
colocou, em referéncia a uma situagio existencial: “O risco é uma necessidade
essencial da alma. A auséncia de risco suscita uma espécie de tédio que paralisa
do modo diferente do medo, mas quase tanto. Alias, ha situacdes que,
implicando uma angustia difusa sem riscos precisos, comunicam as duas
doengas (o tédio e o medo) simultaneamente”.
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cientifico e ndo definitivo as Migalhas filoséficas (1846), ddo as
tratativas para se compreender que, no Individuo, a sintese entre
generalidade (homem-comum e homem-espécie) e unidade (Individuo
singular)® corresponde ao modos tipicos sob os quais enfronha-se a
existéncia e do modo que uma existéncia estética, ética ou religiosa
relaciona-se, por sua maneira, em limites que s6 a caracterologia
filosofica, por sua dialética, tem real poder de compreensdo. Estas
zonas-limites,  especificadas por Climacus, o0  pseuddnimo
kierkegaardiano que “escreve” ou se responsabiliza pelas teses das
Migalhas filosoficas (1844) do Poés-escrito (1846), tornam-se 0s
elementos que potencializam, por sua ordem, a dita filosofia dos limites,
evocada por Clair (1997, p. 86): “(...) ha trés esferas da existéncia: a
estética, a ética e a religiosa. A estas esferas correspondem a ironia,
como zona limite entre a estética e a ética e o humor, entre o ético e o
religioso”.

Existencialmente, estes trés estados de possibilidade de
existéncia do Individuo podem ser tratados como apartados e nédo
necessariamente encadeados entre si. O pensamento kierkegaardiano
prudencialmente, mas, também de forma analogamente irénica, quis
supor que o transito existencial na vida ndo seja o transito de um estado
para outro, mas o de estar consciente num estado, supondo-se que, em
cada um, os modos de se sentir a existéncia manifestam-se como
completamente diferentes e independentes entre si. No fundo, com a
eleicdo destes estados existenciais a prefigurarem a diversidade,
excentricidade e unicidade de vida do Individuo, a posi¢do
kierkegaardiana seria a de ndo caracterizar, sob a forma de um dominio
I6gico-linguistico, a existéncia como um sistema depurado. O
pseudonimo Climacus é contumaz em relacdo a isso: “Existéncia € o
gue abre espaco, que aparta um do outro; o sistematico, a completude, o
que retne (PS: 124)”.

A crise como tal, estabelecida no interior do pensamento
kierkegaardiano, revela, por sua vez, que a idéia de existéncia, dada
livremente, estd em tensdo com sua explicacdo mais notadamente
conceitualizada. O que se verifica, pois, a partir da passagem acima é a
dada incompeténcia do sistema em pensar a existéncia como ocorrendo
no existente. Se, por um lado, 0 pensamento sistematico necessita
sopesa-la, isto &, suspendé-la da vivéncia do existente para satisfazer a

3 PAP: XIII 632: 13, na parte Den Enkelte.
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esse em nivel de explicandum, por outro a existéncia mesma perde seu
sentido e potencial concreto, ao estabelecer-se como conceito para
perder-se como realidade. Em suma, o pensamento que queira apropriar-
se como que epistemoldgica ou axiologicamente da existéncia, deve
antes ser invadido por sua densa idealidade passivel de interiorizacéo.
S6 um pensamento que, paradoxalmente, se individualiza, pode tomar a
devida projecdo, como razdo de ser do pensamento, em pensar O
Individuo.

A primeira forma de se pensar o Individuo, é defini-lo como
espirito que, na concepcao kierkegaardiana de homem em movimento,
representa-se como o eu pensado. Muito pretensamente, parafraseando a
introducéo da Fenomenologia do espirito sobre a consciéncia imiscuida
em sua ensimesmidade, na Doenca até a Morte, Anticlimacus’ ousa, de
um modo muito indireto, prestar contas da ipseidade do eu, que ndo se
porta em primeiro plano como si mesmo para fora, mas como
singularidade para dentro:

O homem ¢é espirito. Mas, o que é o
espirito? O espirito € o0 eu. Mas 0 que é o
eu? O eu é a relagdo que se relaciona a si
mesma, ou de fato, a relacdo que se
relaciona a si mesma; o eu nao é a relagéo,
mas o fato de como a relagdo relaciona-se
consigo mesma. Uma tal relacdo que se
relaciona consigo mesma, um eu, deve ser
muito bem posta por si mesma, antes de
ser concebida por um outro. Se a relagdo
que se relaciona a si mesma for posta por
um outro, ela serd um terceiro, mas este
terceiro ndo serd um eu. (...) O eu do
homem é também uma relagdo posta por
derivagdo que se relaciona a si mesma e,
se relacionando consigo mesma, se
relaciona a um outro (DH: 143-4)

Convém, pois, que ndo se considere o eu numa distancia
imaginada, em principio, afastado do tu. Uma exegese do terceiro
elemento (a relagdo em si mesma posta por um outro) indica que o eu
kierkegaardiano €, em esséncia, independente existencialmente; sua

Pseuddnimo kierkegaardiano ao qual, filosoficamente, se atribui a
responsabilidade pelo escrito de Doenca até a morte.
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circunscricdo ideativa esta amparada na determinacdo do principio de
sua autofundac&o®.

De fato, em Kierkegaard, esta autofundacdo insere o Individuo
€omo 0 sujeito ativo das esferas da existéncia e como seu principiador.
E notdrio que se afirme que estas esferas ou estadios do caminho da vida
(estético, ético ou religioso) predizem uma indicacdo de agdo para a
efetiva situagdo do mesmo, ainda que a existéncia, pura e simplesmente,
seja indizivel.

1.3 O imperativo existencial e a moral da individualidade

O imperativo para que o homem possa dar-se moralmente como
Individuo requer, sobretudo, o autoexame de consciéncia em nivel
pratico. Tonificam-se, pois, a partir de entdo, as exigéncias para que,
num plano de acdo mais singular, a subjetividade do Individuo encarne-
se, sob o0s auspicios de uma ética teleologica sapiencial, baseada
sobretudo naquilo que visa ser construido, em Kierkegaard, como
movimento de edificacdo do humano®. Esta ética, iluminada pela fé,
designa o ideal projeto de encarnagdo da subjetividade clara do homem
na histéria. Com razdo, pode-se dizer, outrossim, que a ética
kierkegaardiana, entendida aqui em seu movimento mais transcendente
e espiritual, ndo deixa de ser imanente, mas almeja, contudo, construir-
se sob os designios da decisao existencial.

Em suma, a compreensao que Climacus estabelece é a de que a
subjetividade é um dom a ser dada “do alto” ao Individuo (MF: 13).
Neste sentido, o0 tornar-se subjetivo é a mais alta qualificagdo atribuida
ao ser humano. Como conseqiiéncia, o ético é e sempre sera, por sua
vez, a mais alta tarefa a ser atribuida ao homem. Eis, entdo, que o
individuo singular é aquele que soube transformar o dom de ser
subjetivo em tarefa, em mandamento’ realizado. Dessa forma, a
existéncia também deve ser encarada como movimento; em termos

® Um outro estudo de CLAIR: 1993, “Exister comme singulier devant Dieu” in
Kierkegaard — penser le singulier, p. 173 — 21 aponta para a suficiéncia do
conceito antropolégico de autofundagéo do Individuo.

® Notado mormente nas obras do amor, nos Discursos Edificantes e nos
Sermdes de Kierkegaard.

" No dinamarqués, but (finalidade, dever, mandamento).
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inaugurais de dialética espontanea entre pensamento e realidade, como
movimento tedrico e em termos de edificacdo do ser humano como
movimento ad Absolutum. Enquanto movimento, a existéncia possibilita
ao Individuo singular 1) tornar-se si mesmo e 2) estar diante de Deus.

Assim, o que define a estipulacdo do conceito de Individuo em
Kierkegaard é a relacdo - o0 modo de se subjetivar em consonancia ao
préprio fato de existir -, por meio da qual toda busca pela situagcdo
existencial de experiéncia, escolha e ac¢éo sera, doravante, uma batalha a
ser travada pela verdade de si mesmo (como direito) . Perceber-se
realmente como Individuo ja& denota que o humano, existencialmente
falando, apropriou-se de sua consciéncia.

1.4 Existéncia e consciéncia

Para Kierkegaard, a existéncia a consciéncia ndo se trata,
apenas, de um objeto didatico por meio do qual o termo (existéncia)
possa ser tratado filosoficamente por ele. Em verdade, esta reducéo e,
paradoxalmente, uma ampliacdo j& que é a consciéncia que se
expandir, como, por exemplo e a modelo de Sécrates, o Individuo em
ordem de experiéncia, escolha e agdo, quando, historicamente, estd
situado num contexto de vivéncia.

A idéia de Individuo é a heranca dialética mais eminente
deixada por Sdcrates e demonstrada a partir do relato de sua vida
pessoal. A personalidade filosofica de Sdcrates foi aquela de que
derivou o exemplo mais dialético de existéncia: ele foi um singular,
estando com o0s outros, e uma subjetividade como separado dos outros,
buscador incansavel da fonte da verdade como elemento nuclear para o
autoconhecimento. O imperativo do Oraculo de Delfos “Conhece-te a ti
mesmo” ¢ a incumbéncia de que resta a0 homem unir-se ao que estava
desunido presungosamente: em que aspectos pode identificar-se consigo
mesmo conhecendo-se, e, isto, de acordo com a ironia socratica,
significava, primeiramente, conhecer-se pela prépria ignoréncia. Eis,
entdo, a razdo pela qual se entende que a dialética da idéia, na existéncia
de Socrates, embora inclinada a dar-se como auxilio consciente ao
homem, é antes, a atestadora de sua principal finidade: a
circunstancialmente dada capacidade de transcender-se de sua
ignominia. Sobre este ponto, Kierkegaard comentara que
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(...) De resto, costuma-se também
lembrar, para caracterizar o ponto de vista
de Socrates, a conhecida expressao:
Gnothi sauton (sic) (conhece-te a ti
mesmo). E ndo se pode negar que estas
palavras contem uma ambigliidade que
justamente deveria contar a favor delas,
por poderem caracterizar tanto um ponto
de vista tedrico quanto um ponto de vista
préatico, mais ou menos como a palavra

“verdade” na terninologia crista (Cl: 46).
A ambiglidade do imperativo socratico da alma néo invalida,
em favor de uns contra 0s outros, 0s aspectos segundo 0s quais 0
Individuo pode empreender-se no exame e, destarte, modelar o didlogo
de sua alma consigo mesma®. Ha que se explanar que autoconhecer-se é
um processo cujos meandros ndo sdo elencados a priori, mas se
aperfeicoam & medida em que uma experiéncia acresce-se a outra e a
sintese buscada favorece, notadamente, o transito do nao-ser para o Sser,
ou do ser para o devir, compreendendo, para esta situacdo, o fato de que
este mecanismo aposta, sobretudo, no método que o didlogo favorece.
Dialogo &, pois, ent&o, a expressdo mais fidedigna da dialética’,

® Esta 6 uma alegagdo vinda de Platdo, que considerava, no Teeteto (189c),0
pensamento como dialogo da alma consigo mesma. Isto, de certa forma, se
reverbera em Sdcrates quando a nogdo de autoconhecimento € exigida tanto no
nivel intelectual (tedrico) quanto no nivel moral (pratico) e é no interior do
individuo pensante que este processo se realiza categoricamente.

® A este propdsito, deve-se compreender, sobremaneira, a dialética como um
discurso de verdade, cabendo-lhe a determinagdo da via filoséfica do
entendimento; no processo dialético socratico, o entendimento situa-se para
além dos limiares da ignorancia e 0 acesso a ele é 0 acesso as coisas que podem
ser compreendidas quando nelas o interesse do pensamento é depositado. Nao
ha, portanto, um desvio de interesse da dialética platénica para a socratica, mas
antes, um complemento ao objetivo comum que ambas perseguem: entronizar a
verdade, na consciéncia, como condigdo mesma de exame. A este proposito,
parece pertinente indicar o que Rogue (2006, p. 43) postulou: “N&o sendo mais
um discurso de poder, mas um discurso de verdade, a dialética comeca
encontrando o ser verdadeiro dos proprios interlocutores. (..) E preciso dizer o
que se pensa, ndo falar contra o seu pensamento. Sobretudo, é preciso um
acordo, uma homologia sobre o objeto de pesquisa e o sentido das palavras
utilizadas. Faltar com estas exigéncias primeiras é reintroduzir a dissimulacéo, a
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e, Nno momento do exame, o sujeito tem refletida a experiéncia vivida e
os valores por ele aprioristicamente sobrepujados. O exame € a condicdo
segundo a qual, também, o Individuo transforma a prépria
individualidade como valor e reconhece-se ndo apenas como fruto do
meio, mas condicionador mesmo de suas circunstancias existenciais.
Doravante, este exame segue-se como possivel?

N&o se trata, claro, de mencionar o resultado pretendido por
Platdo ao efetuar a dialética do exame: ir da acdo de fato ou do
pensamento a acdo mesma ou do pensamento & forma. Esta versdo de
gue a idéia encontra-se estavel serd contestada, ainda que diretamente,
por Kierkegaard, ao estabelecer que o idedrio do homem ja esta, sem
mediac¢do, depositado na sua existéncia mesma e que a prdpria prontiddo
para 0 autoconhecimento serd& a baliza para conquistar-se
existencialmente; e, para tanto, “a existéncia ¢ uma energia de
pensamento (PS: 45)”.

O exame serve para reconhecer o carater pessoal do pensador
subjetivo. Ele, antes de mais nada, é um lutador para com sua paixao,
esta nascente da visao contraditdria entre finito e infinito, entre o que se
é e 0 que se efetuara. Ser existente é encaminhar-se, ainda que num
primeiro momento no nivel do acontecimento, para reconhecer-se como
um sujeito que existe. Esta personalizacdo da ocasido é o fato que
gerencia o devir de si-mesmo, cujo imperativo “Conhece-te a ti mesmo”
é correspondente formal e fruto da dialética que concentrou-se na idéia.
Dessa forma, em Kierkegaard, a existéncia pondera em exame o ser, e,
decorrente desta iniciativa, o sujeito prima para a dimensdo em que a
infinidade ganha uma corporeidade relacional com o pensamento que se
exprime a partir do sujeito.

Este pensamento, na forma de exame, segue a mesma indicacéo
da dialética socratica, cujo momento inicial se coloca com a pergunta,
em constante referéncia ao nivel interrogador do sujeito que a suscita (e
sempre suscita para si). A pergunta, em si, é a forma com que o
Individuo pensante pode determinar-se infinitamente mediante a
peripécia da consciéncia. Num primeiro momento, ao liberar o sujeito
dele proprio, a pergunta apenas se Ihe refere como motivo do exame. Na
base da pergunta, o objeto a ser interrogado é sempre aquele que se

aparéncia e as relagdes de poder na linguagem, é proibir-se de nunca atingir o
ser.
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qualifica, primeiramente, pela apreensdo da subjetividade do pensador
individual. Amiude, embora a dialética da idéia tenha valor exdgeno
para o sujeito, ela antes especifica 0 modo sobre como sua subjetividade
¢ capaz de motivar-se mediante o objeto interrogado. Que nao se
vislumbre aqui, todavia, contaminacdo pela objetividade, mas que se
situe, como Kierkegaard afirmou, o pressuposto inicial e final com o
qual a pergunta sempre serd a expressdo da subjetividade do
interrogador, que tem a idéia prefiguradamente para si e a ela acorre
pelo movimento dialético. Seguem-se as palavras do Conceito de ironia
constantemente referido a Sdcrates :
Embora assim a forma da pergunta deva
liberar o pensamento de todas as
determinag@es meramente subjetivas, num
outro sentido ela continua dependendo do
subjetivo, enquanto aquele que pergunta
s6 é visto numa relagdo casual com
aquilo que € interrogado por ele. Se pelo
contrério, se vé o perguntar em relagdo
necessaria com seu objeto, entdo o
perguntar se identifica com o responder.
(...) E claro que ainda resta sempre algo
de subjetivo, mas se a gente se recorda de
que a razdo por que o individuo pergunta
desta maneira ou de outra ndo reside em
sua arbitrariedade, e sim, no objeto, na
relagdo-de-necessidade, que une na copula
a ambos, entdo aquele resto desaparecera
(Cl: 41).
A principal relacdo de necessidade para 0 movimento dialético
a que Kierkegaard atenta é o fato de que o mesmo ndo é aquele
“momento posterior” que visa coincidir-se com o “anterior”. A dialética
da idéia do sujeito existente pensante é aquela que presume uma
evolucdo dos momentos, nos quais, 0 perguntar e o responder, sob a
espécime do dialogo, é apenas 0 motivo para o sujeito prescrever-se de
forma examinadora. Trata-se de uma relacdo reciproca em que
pensamento e idéia retem-se numa unidade possibilidade pelo
conhecimento. Kierkegaard explanara que
Esta significacdo do perguntar e responder
é idéntica com a significagdo do dialogo,
gue é como uma imagem sensivel da
concepcdo grega da relacdo entre
divindade e o homem, na qual existe, sem
divida, uma relagdo reciproca, mas
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nenhum momento da unidade (nem o
imediato, nem o superior), e propriamente
também sem o verdadeiro momento da
dualidade, j& que a relagdo se esgota na
mera reciprocidade (ClI: 42).

1.5 Da dialética da idéia ao existente mesmo

A moda de pensar o existente inaugura o projeto filoséfico de
Kierkegaard. Clair (1997) chama a atencdo para o fato de como o
pensador danés abordara, inicialmente, o tratamento do conceito,
correlacionando-o, outrossim, a consciéncia de pensar com a liberdade
de agdo no momento em que o ser da-se 14, no inalcancavel amago de
sua subjetividade. O chamado “fato/ocupacdo” do filésofo é entender
como a existéncia se expressa vinculando-se ao conceito, palavra e acéo.
Neste sentido, faz-se necessario perguntar: “Como o pensamento
relaciona-se para com a existéncia?”. Clair, compreendendo
Kierkegaard, afirma, dentre outros pressupostos, que, no repertorio das
reflexdes do pensador dinamarqués existir seja o mesmo que pensar™,
embora, em termos inaugurais de linguagem, a existéncia, como
fendmeno, seja nao predicavel.

Ora, se 0 pensamento acentua a praxis da existéncia, a medida
em que a dinamiza, no inicio, pela subjetividade interior do existente,
falar de uma situagdo existencial significa, de acordo com esta
apreciacdo, indicar de qual tipo de indicacdo retira seus valores

10°(..) exister est um fait, ou plutdt exister, ¢"est étre de fait, étre-14 (at vaere til).
L existents est, sous as forme elémentaire, Tilvaerelse. Mais cette qualification
est la plus pauvre qui soit, étant la simple affirmation détre-de-14 d’'um étre
humaine, sans aucune determination. La tache philosohique est de faire
comprendre 1és determinations de I'existence, de la penser. Pour CE faire,
Kierkegaard a d"abord forgé um terme nouveau, le terme de I”existentiel. Par ce
terme est nommé le champ que la pensée se donne. Or, lorsque Kierkegaard
I'emploie pour la premiére fois, c’est em le rapportant a celui de
“determinations intermédiaires”(...). La est le coeur de la pensée de 1'existence.
Que I"existence puisse étre déterminée, qu’elle soit le correlat d'um concept,
qu'on puisse la dire avec precision, c’est bien la tache du philosophe.
(CLAIR,1997, p. 7).
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transcendentais. Assim sendo, neste aspecto, quando se trata de abordar
a que tipo de producdo de acdo pode ser categorizada a reflexdo
existencial kierkegaardiana, ndo sobra outra hipdtese sendo a de
figuragdo da “existencializagdo” do Individuo enquanto Existente,
instituindo, outrossim, para o proprio ato da existéncia, o teor de sua
afirmacgdo pratica, que aponta, enfaticamente, para “os caminhos da
vida”.

Quando o sujeito volta-se a experiéncia de existir, 0 mundo se-
Ihe torna uma norma e ver-se relacionando-se a esta norma é dar-se por
inteiro a atividade de demorar-se, passional e emotivamente, para com
as coisas. Neste sentido, a existéncia retoma seu sentido especifico de
concreteza: ela, enquanto realidade pensada, traduz-se, organicamente,
como realidade vivida e todo apelo para a existéncia, em termos desta
conceituacdo nova, encontrada em Kierkegaard, tornar-se-4 um ato
descritivo da experiéncia, do trato, da escolha e da acao. Desvela-se,
aqui, a real importancia da liberdade para engendrar as vicissitudes da
existéncia: ela ja ndo pode ser mais protagonizada reflexivamente, como
um conceito ou abstragdo determinante dos cenérios de acdo pautados
pela consciéncia de existir, porque, em seu bojo, esconde-se a intocavel
dignidade do homem™. A liberdade é, desse modo, a garantia de
movimento do existente na existéncia e, destarte, é o principal elemento
metafisico para a constituicdo de uma moral para o Individuo, em
Kierkegaard.

1.6 Moral da existéncia e Individuo

Kierkegaard, em A alternativa, na sua segunda Parte, de 1843,
afirma a imposicdo sobre da obrigacdo de se aceitar a idéia de ética
enquanto tal, colocando em xeque a pressuposi¢do de que o devir se
estipula na peripécia mesma do que espera-se que o homem tenha de
fazer. Ndo se trata, aqui, da idéia de causalidade moral exterior,
configurada no hegelianismo, mas de afirmar-se in contingenti, isto é,

1 Cornélio Fabro ressalta este argumento ontolégico em favor da essencialidade
da liberdade em sua obra L’essere et la libertd, de 1967-68, p. 93: “(...)porém,
ndo se entende mais nada, porque se a liberdade, que é o ato qualitativo mais
profundo, mais intimo, mais constitutivo, mais inalienavel, mais incomunicavel,
mais interior (...) é reduzida a uma propriedade de contetdo fundante, entdo ela
nao pode ser mais constitutiva da dignidade mesma da pessoa”.
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de superar-se em meio as prerrogativas que ensejam tanto as

expectativas quanto a atencdo aos valores que o Individuo deve

empreender . S&o palavras do préprio Kierkegaard:
Lembrarei aqui a defini¢do da ética, antes
expressada: a ética é que faz com que o
homem devenha o que devém. N&o faz,
portanto, do homem algo distinto de si
mesmo, ndo aniquila o estético, sendo o
transfigura. Para que um homem possa
viver eticamente é necessario que tome
consciéncia de si  mesmo tdo
profundamente que nenhuma contingéncia
se lhe escape. A ética ndo borra essa
concregdo,mas vé nesta sua tarefa, vé a
matéria com a qual deve formar e o
que deve formar (OOII:132).

Esta tomada de consciéncia do eu é verificada por Kierkegaard
como tomada de consciéncia da moralidade. J& ndo se pode, a partir de
entdo, encontrar em Kierkegaard uma razdo que o vincule ao
hegelianismo, mas que, antes, todas as razfes, por meio das quais
empreende-se sua compreensdo de moral, encontram-se em desalinho
para com Hegel, ao expressar a preferéncia da negatividade socréatica
como indulto para o pensamento, despertada pela ironia e maiéutica.
Kierkegaard adota o discurso socratico do procedimento moral segundo
0 qual a ética produz-se quando o bem é atingido indo-se ao seu
encontro e ndo esperando com que sobrevenha por si mesmo ou pelo
Geist. Neste sentido, além de emitir sua discordancia, Kierkegaard
denuncia Hegel, considerando sua Geistphilosophie como forcosa a
aquisicdo de liberdade, que, removida de todas concepches, a ela
inerentes, ndo conduz o Individuo a si mesmo, nem lhe demonstra o
bem interior a que tanto procurava. Se por um lado, Hegel estabelece a
tratativa ao que seja 0 bem, sem caracteriza-lo em vias de concreteza,
Socrates demonstra-o, através da busca da subjetividade. Amiude, a
reflexdo empreendida por Kierkegaard ¢ um apelo, a guisa e modo
socratico, pela subjetividade que a especulacdo fez perder em meio ao
emaranhado de conceitos hegelianos prestidigitadores insuficientes para,
por exemplo, encetarem uma resposta & dor individual em que acarreta,
também, a existéncia. Que se tenha nogdo, aqui, de como o prdprio
Kierkegaard, neste ponto, comparou os dois filésofos em sua dissertagdo
sobre O conceito de ironia constantemente referido a Sdcrates:
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Hegel, para mostrar Sdcrates como
fundador da moral, concentra sua
concepgdo de Socrates unilateralmente
sobre este ponto. O que ele pretende
atribuir a Socrates é a idéia do bem, mas
com isso ele se embaraga quando precisa
mostrar como Socrates concebeu o bem. E
ai propriamente que estd o ponto
complicado da concepgdo hegeliana de
Sécrates; ha& uma tentaiva constante de
mostrar como Sdcrates concebia o bem, e
0 menos correto na mesma consiste, tanto
guanto eu vejo, em que a direcdo da
correnteza, na vida de Socrates ndo é
captada com exatiddo. O movimento em
Shcrates é este: ir até o bem. Sua
importdncia no desenvolvimento do
mundo estd em dirigir-se ao bem mesmo
sem ter chegado a tanto. Sua importancia,
para seus contemporaneos, estd em té-los
induzido até ai. O sentido disto ndo é que
ele, por assim dizer, na concluséo de sua
vida tenha conseguido chegar até ai, mas
em ter feito sua vida consistir em
constantemente alcancar e fazer outros
alcancarem este ponto. Mas nesta mesma
medida, ele também alcanga o verdadeiro,
isto é, o verdadeiro em si e para si,
alcanca o belo, isto €, o belo em si e para
si, e em geral alcanca o ente em-si e para-
si co mo ente em-si e para-Si presente ao
pensamento (Cl:178)

Denota-se desta consideragdo, a importancia que Kierkegaard
concede a vida enquanto elemento de vivificacdo do pensamento. Esta
consideragdo tornard consequente a moral da existéncia do individuo
que se adentra em sua reflexdo sobre a existéncia, por meio da teoria da
escolha.Outra mencdo que Kierkegaard faz a ética reflete a dificuldade
em vivé-la, isso em razdo de que os individuos costumam desenvolver
um apego ao que se lhes apresenta como exterior, imediato, Util e
pratico (OOII: 12). Esses preferem o estético, por duas razdes muito
abrangentes. A primeira destas razfes é o fato de o estético constituir-se
um belo que se insinua anterior a qualquer consecucio. E o belo dado,
gratuito e, em relacdo ao qual o espirito humano nédo produz maiores
esforcos para consegui-lo, reté-lo ou melhora-lo. O estético, assim
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sendo, seria 0 imediato. A segunda razdo é a de que a via estética ndo
apresenta, em seu pioneiro momento revelado, nenhum problema de
ordem conflituosa ou competitiva. A estética ndo diz respeito a vida em
comunidade, ainda que a vida comunitaria grasse pelo envolvimento
estético.

A estética é o concreto que ilude. A ética é a verdadeira alusdo a
idéia de bondade no abstrato: por meio do conceito, pretende-se atingir
0 bem que, potencialmente, seja factivel. A ética, para Kierkegaard
assume, também, uma vicissitude irdnica: convida os homens a estarem
constantemente indo a sua procura, mas ela nao se lhes oferece. Sendo
geral, isto €, comum a toda reflexdo sobre a acdo em relagdo a qual a
humanidade prossegue em caminhada, a ética demanda sofrimento
(pathos) para obté-la e reté-la e, quando retida, posta-se incompleta no
espirito por ela engendrado. Elucida-se para esta comparagdo entre o
ético e o estético o seguinte trecho de A alternativa :

Quando se considera o ético fora da
personalidade e em relagdo exterior a ela,
entdo, a gente tudo abandona e se
desespera. A estética, como tal, é o
desespero. A ética é o abstrato e, como
tal, é importante para produzir qualquer
coisa. Por conseguinte, é simultaneamente
trdgico e cOmico ver pessoas que, com
empenho honesto sofrem para realizar a
ética, que como uma sombra sempre foge,
enquanto acreditam alcanga-la (OO IlI:
133).

O corolério da agitacdo que a ética faz irromper no Individuo se
da pela redencdo. Este ponto é alongado na perspectiva kierkegaardiana
de enredo de um pensamento proprio. E neste momento que a filosofia
especulativa se curva por sobre a teoria teol6gica, no escopo da
intelectualidade moral que se faz perceber nos entremeares do opus
kierkegaardiano. Para Kierkegaard, o ético ndo se faz transcender por
sobre a vida do homem, indicando-lhe um caminho definitivo. A ética
pode até preparar a escolha, mas a boa escolha, a que Kierkegaard
chama de deliberacdo, s6 pode ser promovida e sentida em meio a
religiosidade. Na religiosidade, paira ainda as irrup¢des do engano
recorrente a escolha, mas esta escolha ja se firmou. No mesmo stadier, a
tranquilidade e a calma, hauridas na contemplacdo, sdo os poderosos
sinais de que a caminhada continua, mas agora, de modo mais certo,
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mesmo que certa divida seja uma realidade (como no caso de Abrado e
Isaac em Temor e tremor). Em razdo disso, é prudente afirmar que, em
Kierkegaard, ndo podemos flexibilizar a moral como uma teofania
propriamente individual que demarca as peculiaridades na escolha que
faz o |Individuo pelo Absoluto. Mas esta escolha, elucidada
alegoricamente, em um discurso de Kierkegaard, pela citagdo das aguas
do poco de Betesda, é agitada e tem seu ténus intermediario no estado
ético. Observa-se, assim, 0 imperativo que a isto se refere, nos
Discursos Edificantes de 1844:
Entéo ndo fascinemos e seduzamos a nés
mesmos, ndo confundamos e vexemos uns
aos outros ao fazer nossas triviais,
transitorias expectativas, Nossos
momentaneos estados de esperanga,
nossas expressdes e estados de espirito a
regra e a explanacdo, mas aprendamos do
passado, do que € findo de uma vez por
todas, onde o tempo de espera ndo €
alongado por nossa impaciéncia, e onde
em troca o tempo da esperanca ndo é
encurtado pelo nossa alegre impaciéncia
sobre o cumprimento. Entdo, mesmo se o
discurso e a contemplagdo ndo sdo
capazes de acalmar e esconder
inteiramente o0 pensamento laborioso na
tranqliilidade da deliberagdo, entretanto
serd benéfico a um homem interromper as
preocupacOes diarias e as cativantes
reposicbes do prazer, sobrepujar o
desconsolado mal-entendido que quer
ouvir apenas o que se aplica somente a
esta situacdo particular, a fim de abrir-se
para algo maior, a fim de devotar-se para
a Unica coisa que pode tornar-se o objeto
da inquietacdo em uma bela e redentora
forma. Apenas quando a 4gua no pogo de
Betesda dera aticada, apenas entdo era um
curativo descer a ela. Isso é mais
facilmente compreensivel em sentido
espiritual, porque se a a alma de um
homem chega a uma paralisacdo na
monotonia da inquietude e preocupagdo
consigo mesma, entdo ele esta confinando
0 apodrecimento da alma a ndo ser que a
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contemplacéo o atice e mova. Entdo se ele
€ movido, se ele, que estava deitado como
um paralitico invalido, ganha forca no
movimento da contemplacdo para ir com
ela, mas a cura completa ndo se segue
imediatamente, entretanto jamais lhe sera
uma bencdo o haver sido movido e
aticado, desde que apenas nisso ha
redencdo, as vezes imediatamente, as
vezes gradualmente (DE 1844:14).

O conceito de paciéncia, aqui ndo somente vislumbrado, mas
descrito como opcdo moral alude & maneira sempre técita de o
Individuo conduzir sua vida, de forma constante e continua, em busca de
um existir cada vez mais pleno de sentido. Mas a busca por este sentido
ndo deixa de exprimir-se, amitde, como uma alternativa. A alternativa é
sempre demonstrada, em seu significado ético, pelo cumprimento do
dever. Mas este dever deve ser buscado de forma livre e sdbia, no
interior existencial do Individuo mesmo. O dever ndo se protagoniza
como um anseio artificial ao homem; ele encontra-se nele. A a
concepcdo do estado ético'?, em Kierkegaard, anseia tanto para a
realizagdo do homem enquanto “exemplo” e “seriedade”, como que lhe
aponta uma relagdo que pressuponha que a vivéncia em conformidade
com o geral, também e um ensejo experimental para a vivéncia de uma
transcendéncia. E, neste estado, dada a concepcdo que dele se fez em A
alternativa, se promulga ndo apenas a capacidade de escolher, mas a de
dever escolher. Ora, 0 dever da escolha deve se dar entre uma ou outra
coisa. Ambas coisas concorrem entre si para adquirirem a auscultacdo
da consciéncia. Este problema sera tratado de uma forma mais incisiva,
n"A alternativa, ainda que a obra, em si, ndo verse exclusivamente sobre
o0 termo escolha. Doravante, € nesta obra que se perfilam as implicacdes,

12 Ha neste ponto, uma citacdo que chama a atengdo pela semelhanca segundo a
qual as duas propostas morais se entrelagam em um constructo significativo: “A
ética € determinada como dever e o dever, por sua parte, como uma
multiplicidade de proposi¢des particulares. O individuo e o dever encontram-se,
porém, um fora do outro. A vida cheia de deveres é naturalmente muito feia e
aborrecida e se a ética ndo tivesse uma unido mais profunda com a
personalidade, seria muito dificil manté-la contra a estética. Reconheco que ha
muita gente que aceita essa vida. A causa, porém, reside ndo no dever, mas nos
homens” (OOII: 132).
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no veio do pensamento kierkegaardiano, para a estruturacdo de uma
ética sapiencial (isto é, de aprendizado e de fortalecimento de
experiéncia, a partir de uma inclinagdo para a transcendéncia) no
Individuo.

A partir dessa exposicdo, fica evidente que a ética, para
Kierkegaard, caracterizada em principio por seu estado imanente e, por
finalidade, como um pressuposto de transcendéncia, estd voltada a
decisdo existencial, aquele ato que, a partir do qual, o Individuo repete-
se como pessoa nos cenarios de vivéncia em que as possibilidades se
Ihes sdo presumidas. A ética é o estado que pressupde a modelagem da
acdo, este elemento derradeiro que pressupde uma situacdo existencial.
E por meio da integralidade do aproveitamento de uma situacio
existencial, que se atribui ao Individuo a tarefa de tornar-se subjetivo. A
existéncia, assim, é, antes um movimento, que, perfilada e entendida
como situacdo existencial, possibilita a um homem Unico, singular,
subjetivo e com uma ascendéncia individual e repetivel a vivéncia,
tornar-se um si mesmo.

No préximo capitulo, desse modo, se tornard possivel uma
melhor compreensédo da totalidade de uma situacdo existencial, por meio
da exposicdo de seu primeiro constitutivo, a experiéncia. Para descrever
0 ambito da experiéncia como um cendrio que torna possivel a
instalagdo do Individuo, mantido em sua condi¢do de pessoa Unica,
numa atmosfera em que a pulsdo por entender-se como portador de vida
a ser dimensionada vem travestida de uma condi¢do de negatividade
propria frente a vivéncia, em que se descortinam o pecado, a angustia, 0
desespero e a seducdo pela especulagcdo, como pressupostos da
passionalidade legitima e do anseio préprio em existir®.

13 Que, neste sentido, pode ser caracterizado como o modo segundo o qual 0
Individuo encontra-se a si mesmo em sua existéncia singularizada.
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SEGUNDO CAPITULO

EXISTENCIA E EXPERIENCIA: ABRAAO COMO MODELO
DE INDIVIDUO E DE SUPERACAO DAS CONDICOES
NEGATIVAS DE VIVENCIA

“Entdo, ndo existe ninguém como Abrado, ninguém capaz de
compreendé-lo?” (TT: 17).

A compreensdo de Kierkegaard como fildsofo, bem como seu
posicionamento como pensador no rol da histéria das idéias, deve ser
entendida, primeiramente, pelo gesto de incompreensdo com o qual
manteve-se perante a ordenacdo de uma filosofia paradigmaticamente
tebrica e, quica, sistemdtica. Esta incompreensdo atinge ndo s6 as
especificidades de uma critica a filosofia e a0 modo de espirito de seu
tempo (zeitgeist), mas, paralelamente uma espécie de negacdo quanto ao
pressuposto primacial segundo o qual as questdes filosoficas deveriam ser
ponderadas’.E neste sentido que as questdes das quais trata Temor e tremor

b Atem-se, aqui, ao fato de que estas questdes, trazidas da filosofia antiga & filosofia
paga, e, dessa para a filosofia moderna, sempre deveriam elucidar um teor dialético que
se iniciasse da ocupagdo da questdo do ser e, paralelamente, ir apontando as questoes
relativas a ela, tais como a do devir, ainda-ser, ndo-ser e vir-a-ser. Em relacdo a este
modus operandi classico e costumeiro da filosofia enquanto expressdo teorética e
abstrata, Kierkegaard tomard a negacdo, em nivel de linguagem e observagdo, como
ponto de partida. Em verdade, pressupbe-se que Kierkegaard ndo esteja propriamente
descortinando uma espécie de niilismo adjacente em sua obra (tal qual aquele que se
encontra tdo insistentemente e até as Gltimas conseqiéncias em Nietszche), mas uma
maneira segundo a qual a propria filosofia deva ser entendida negativamente para a boa
apropriagdo de seu proprio fundamento, de sua prdpria totalidade ou soma de idéias
(Alle). Em certo sentido, Kierkegaard quer instituir um modo filoséfico que esteja
apropriado, por assim dizer, ao ndo dito como dito, a comunicagdo indireta, a unido de
contrarios, a afirmagdo do paradoxo e, neste sentido, ao fundamento de uma filosofia que
se anuncia como segredo, num primeiro nivel, para oportunizar-se como expressao,
afirmacéo, a uma filosofia que, evidentemente, encontra seu primeiro resultado dialético
na negacdo para poder-se afirmar constitutivamente como dialética, a uma filosofia que
serve de base para a tomada de consciéncia da idéia de Individuo por sobre a propria
nogdo mediadora do conceito, fazendo uma clara opgédo, desde os primordios de seu
transcurso literario-filosofico-teoldgico até o momento derradeiro em que seu
pensamento encontra-se em militancia (a luta contra o periédico Corsario, a partir de
1846 e a querela contra a Igreja Oficial da Dinamarca, que marcou seus escritos de 1849
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(1843) devem ser admitidas. Antes da propria obra ser considerada, de
acordo com a visdo de Gouvéa (2000, p. 23), uma “bomba filosofica”, e,
em certos aspectos, como expressa GREEN in HANNAY et MARINO
(1998, p. 257), uma “profecia sobre a existéncia individual”, ela serve
como base para atestara experiéncia de Abrado e suas peculiares
implicacGes existenciais de superacdo de uma negatividade de vivéncia,
gue passa, pois, em paralelo, a concentrar-se na descricdo do homem do
século XIX, aquele homem que se vé imergido na imensa interlocucéo
gue sua individualidade lhe apresenta mediante todo acervo de
modernidade, expansdo tecnoldgica e busca de novos fins sociais e
idéias de regulacéo politica e econdmica?. Desse modo, ante essa crise e
em confronto com um meio desafiador, Temor e tremor apresenta uma
proposta de pensar a individualidade mediante um pressuposto
momentaneo de insistente, iminente e adjacente, porém velado e
indireto, de negacdo da filosofia e da moral, reluzindo, desse modo,
sobre Abrado um protétipo ndo apenas exegético ou literario, mas
sapiencial para entender e também aperceber-se do homem novecentista.
Destarte, em Temor e tremor, vé-se a irrupcdo de alguns tracos

a 1855) para com o particularissimo, o singular, o Individuo em face do geral (o ético
geral ou Sittlichkeit), do mediato, do universal, ou ainda, da totalidade do conceito,
expressada pelo sistema hegeliano.

% Em verdade, Kierkegaard/Johannes de Silentio apresenta, desde as primeiras
linhas de Temor e tremor, indicios de que como a idéia de modernidade passa a
ser compreendida por ele: “Nossa época organiza uma verdadeira liquidag@o no
mundo das idéias como no mundo dos negocios...” (p. 07) e “(em tempos
antanhos), ndo se sucedia 0 mesmo; entdo a fé era uma tarefa concedida a toda
a vida, pois, se pensava, a atitude para crer ndo se adquire em poucos dias ou
poucas semanas” (p. 09), “(...) lhe desejo toda felicidade, assim como a todos 0s
dinamarqueses interessados neste 6nibus” (p. 11) — 0s 6nibus, como veiculos
automatizados, chegaram a Kopenhavn em 1840 - e, ainda, “(...) cada geragio
reinicia de novo; a geracdo seguinte ndo vai mais longe que a que tenha
precedido” (p. 140). Esta idéia culmina com a aceitagdo de que sua geragao (isto
é, geracao filosofica) deve ser tida como independente, soberana, dona das
préprias consequéncias de seu movimento de livre pensamento, e isto pressupde
afirmar, ao menos indiretamente, que deva ser uma geracdo individualizada,
atenta a sua propria razdo de ser existencial, propicia ao seu movimento interno
de reflexdo. Doravante, o sonho dessa geracao perde-se ou definha-se quanto as
exigéncias ou tarefas impostas pelo ‘mundo dos negdcios’, pela volatilizagdo
das decis0es, pela pressa como elemento de pressuposi¢do do tempo e da vida,
pela agitacdo das cidades, pela ‘corrida existencial’ que o proprio ritmo
moderno impGe.
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kierkegaardianos que formardo a densidade de sua reflexdo que sempre
se deduzirq pelo caminho do rompimento e do resgate da propria
contradicdo como motor dialético para toda sua obra. Este impulso,
amilde, comecga a tomar corpo a partir do ano de 1843 e segue-se vigoso
até 1846, com a culminancia da dissertacdo do Pds-escrito cientifico e
ndo-conclusivo as Migalhas Filosoficas®. Esses temas, adotados,
outrossim, como estratégias serdo aqueles entendidos como pecas-chave
para o constructo do corpus philosophicus kierkegaardiano: paradoxo,
instante, angustia, desespero, suspensdo teoldgica da moral, critica ao
espirito  filos6fico de seu tempo, pecado, etc... A propria idéia de
Individuo ver-se-a, na obra, construida sobre tal fundamento negativo;
ademais, ela principia-se por uma negagdo que se expressa assim: “a
medida de todas as coisas ndo é o homem, mas a sua luta™. E com esse
proposito e, levando-se em consideracdo o que aponta Johannes de
Silentio, que essa expressdo, no minimo heterodoxa, deve ser admitida:
Nada se perdera daqueles que foram
grandes. Cada um a seu modo e segundo a
grandeza do objeto que amou. Porque foi
grande por sua pessoa quem amou a Si
mesmo; e quem amou a outro foi grande
dando-se; porém foi o mais grande de
todos quem amou a Deus. Os grandes
homem foram célebres na historia, porém
cada um foi grande segundo o objeto de

¥ Note-se que, aqui, j& ha um capricho, de expressdo até mesmo anedética, dada
por Kierkegaard, no titulo daquela que € considerada sua obra filoséfica mais
densamente explicita: pode haver uma ciéncia, admitida a seu tempo, que néo
seja conclusiva? E se a filosofia é feita de migalhas, ou gestos pequenos, que
indiretamente simbolizam o Individuo em pensamento, porque, entdo conceder
a essas proprias migalhas um complemento?

* Em verdade, pode ser até admitido um ritmo antiplaténico em Kierkegaard
que se ocupa, primeiramente, da dialética descendente para poder afirmar uma
dialética ascendente que conduza ao absoluto, mas, aqui, ndo se trata de esbocar
isto, mas de intentar contra a postura heraclitiana de que o homem ¢é a medida
de todas as coisas, intentando que homem e coisa ndo se produzem e nem estéo
inicialmente separados; por um lado, a tarefa do homem é estar ao lado ou
combater, ou ainda, lutar com as coisas, por outro, as coisas SO possuirdo
significado a partir desta luta, a partir desta tarefa, com a qual o homem se
organiza muito mais como sujeito que como objeto.
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sua esperanga; um foi grande no que
atende ao possivel; outro na das coisas
eternas; porém o mais grande de todos foi
quem esperou 0 impossivel. Os grandes
homens sobreviveram na meméria, porém
cada um deles foi grande na segundo a
importdncia daquilo que combateu.
Porque quem lutou contra o mundo foi
grande triunfando do mundo; e foi grande
por sua vitdria sobre si mesmo quem lutou
contra si mesmo; porém foi 0 mais grande
de todos quem lutou contra Deus (TT: 19).

Desse modo, interpreta-se que a medida do homem, aquilo que
constitui-se como substrato de sua expressdo como sujeito, ndo esta nele
nem fora dele; resiste, pois, nessa unido paradoxal de contrarios e €
expressa segundo a medida de sua singularidade que se torna objetiva,
ou seja, que é referenciada mediante seu “objeto de luta”. Essa relagdo
ndo intenta resolver em partes o problema classico da intencionalidade
cientifica entre sujeito e objeto, nem tampouco visa redimensionar a
medida da filosofia repercutindo-se como observacdo ou andlise, mas
tem como objetivo classificar a propria constituicdo da individualidade
como ‘combate’, ‘conquista’, ‘dom’ ou ‘tarefa’, algo que sempre liga o
Individuo na insercéo da experiéncia e o além de si mesmo. Doravante,
a prépria idéia de Individuo é, destarte, em Kierkegaard, inicialmente
negativa e insdlita, dada sua original unicidade.

Whalsh (2009, p. 8-9) aborda a idéia de que essa negatividade
gue se explicita quommodo na vivéncia existencial do Individuo tem seu
significado filosofico a partir do que chamou de “dialética da inversdo”
em Kierkegaard. Para ela, a negatividade existencial tomada em foco na
discusséo sobre a génese do processo de individuacéo, em Kierkegaard,
se deve ao fato de que o pensador dinamarqués

(...) construiu a idéia de cristandade como
uma combinacéo entre graga e lei, tarefa e
redencgdo, leniéncia e rigor, positivas e
negativas qualificagbes existenciais nas
formas distintivas de dialética que ele
chamou de “dialética inversa” ou
“dialética da inversdao”, de acordocom o
que proferiu: ‘O essencialmente cristdo é
sempre 0 positivo que é reconhecivel pelo
negativo’ (Pap: I, 760; iv 4680; v. 7997).

A idéia de Individuo, inicialmente propugnada em Kierkegaard,
estd direcionada para quatro tipos de alusdo, em Temor e tremor: uma
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filosofica, outra moral; uma situacional outra existencial. Por
conseguinte, estas alusdes também favorecerdo, de acordo com o escopo
da obra de 1843, quatro correntes, intensas e/ou extensas, de
negatividades: a filoséfica, centrada na tentativa de deslindar as
famosas ‘seducdo da especulagdo’, a moral, que alcanca seu pincaro
com a elucidacéo da suspensdo teleoldgica da moral®, do dever absoluto
para com Deus e da justificacdo do siléncio de Abrado’, a situacional,
evidenciado na postura de Abrado para com Isaac (seu filho), Sara (sua
esposa) e Eliezer (seu encarregado mais proximo) quanto ao ato de
possivel assassinato que visara cometer, ao intentar matar a Isaac, €, um
a existencial, que aponta para o esvaziamento sentimental-passional de
Abrado e que compreende, & mercé do ato e da situagcdo em que sua
individualidade emerge, sua angUstia como crente e seu desespero
enquanto pai.

Estes pontos caracterizardo, desta forma, os elementos
ontolégico-existenciais que podem ser tomados em evidéncia para uma
possivel pressuposicdo das vias negativas da existéncia em Kierkegaard:
0 pecado (moral ou religioso), a angustia (para o bem ou para o0 mal,
subjetiva ou objetiva), o0 desespero (condicionado interior ou
exteriormente ao individuo) e a seducéo para a especulacéo (dado que, a
partir de Kierkegaard, toda filosofia levara em conta as expressées que
se afirmam a partir da existéncia e, enquanto tal, a mesma sempre se
legitimara como uma experiéncia, uma vivéncia, um modo de
apaixonar-se ou apropriar-se dos meandros dialéticos da interioridade-
exterioridade).

2.1 As bases para uma atmosfera pressentida pela
negatividade em uma situacgéo existencial

A expressdo ‘negatividade existencial’ €, por si sé,.em
Kierkegaard, paradoxal. Se por um lado se pressupde, de acordo com a

® Problema de ponderagdo proposto no inicio da “Atmosfera” de Temor e
tremor, p. 12

® Trama do primeiro Problema de Temor e tremor, p. 62 a 78

" Problemas 11 e 111 de Temor e tremor, p. 78 a 138.
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ortodoxia da historia da filosofia que seja ‘impossivel ser crente e
negativo ou niilista a0 mesmo tempo’, por outro, a partir das filosofias
européias do século XX, das quais a de Nietszche e a Heidegger
assumem um papel de maior exposicdo, seja impossivel fazer filosofia
sem que a mesma ndo se laicize e, com isso, perca sua ‘pseudo-
dimensdo’ de transcendéncia, quer seja no transito do humano para o
beatifico, quer seja no percurso entre racionalidade e crenca, ou entre
existéncia no mundo e existéncia espiritual. A necessidade constante de
se evocar uma secularizacao para a propria filosofia é, de certa maneira,
0s motes das filosofias do século XX .

Por vezes, essa secularizagdo assume o0s graus de uma
descristianizag¢do ou “anticristianiza¢do” dos valores morais classicos e
adota a crenca na propria forca da matéria (como o marxismo), do nada
e do relativo (como item proposto pelo existencialismo sartreano) ou
ainda num ateismo filoséfico militante como o de Daniel Dennett.

E, por vezes, esse movimento anticristdo, laico e secular,
assume a determinacdo da idéia que tenta definir o niilismo como um
paradigma filosofico, como uma propedéutica da doutrina segundo a
qual nada existe de absoluto. As proprias origens do movimento niilista
podem elucidar, doravante, comecos distintos. Uma pode se pressupor a
partir da parafrase elaborada por Sexto Empirico sobre a primeira tese
do Tratado do N&o-Ser do dialogo platénico Gorgias (p. 65).

Esta primeira tese é evidenciada, todavia, pela expressao “Nada
¢”. Esta expressdo tem como parametro uma contraposico a idéia de ser
uno parmenidica e, como destaca Dinucci (2008, p. 9), (...)

Gorgias nos anuncia no inicio do seu
Tratado do N&o-Ser sua primeira tese:
“Nem ser ¢ nem nao-ser ¢” (MXG 979 a,
25 ss). Sobre isso podemos discorrer do
seguinte modo: Que relagdo existe entre
ser e ndo-ser? Sdo coisas distintas ou sdo
as mesmas coisas? Se sdo coisas distintas,
ambos sdo, identificando-se quanto ao ser.
Mas ai ser e ndo-ser seriam 0 mesmo, e
nada seria. Se porém, sdo distintos,
cabendo ao ser ndo ser e ao ndo-ser ser,
além do absurdo de o ndo-ser ser o ser ja
ndo seria — e, mais uma vez, nada seria. E
se o ser fosse e 0 ndo-ser ndo fosse, ainda
assim o ndo-ser seria ndo-ser, voltando o
ndo-ser a ser — e de novo nada seria. E se
o ser fosse tudo, também seria ndo-ser — e
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novamente, nada seria. Por fim, se sdo a
mesma coisa — ser é ndo-ser e vice versa,
nada segue sendo.

De acordo com Lalande (1999, p. 732) outra origem do
movimento pode ser aquela encabecada pela proposicdo de um niilismo
moral e religioso, a partir do romantismo alemao, intrinsecamente
fomentado para a formulacdo de uma doutrina segundo a qual “ndo
existe qualquer verdade moral ou hierarquia de valores”. Laiseca (2001),
em atencdo a isso complementa, intentando descrever um momento
exato historico para essa filosofia de rompimento, tenta remeter o termo
ao filésofo alem&o Friedrich Heinrick Jacobi (1743-1801?)%, no qual,
julgara (ironicamente) a libertacdo do intelecto pela fé como um salto
mortale®.

Um dos primeiros antecedentes se
encontram na epistola de Jacobi a Fichte,
que € acusado de niilista por propiciar

® Filésofo e dramaturgo integrante do romantismo alemdo que, segundo

Rasmussen (2002) operou uma profunda influéncia na filosofia positiva da
revelacdo de Schelling e, por conseguinte, uma poderosa impressao na mente
filoséfica do jovem Kierkegaard, ao pressupor 0s ecos da critica do
racionalismo spinozista no criticismo schellingniano e kierkegaardiano da
especulacédo hegeliana.

Em verdade, Kierkegaard, em corcondancia com Lessing e contra Jacobi,
admitira para ampla substituicdo do significado de “salto mortale” o “salto da
fé”, preconizado na redacdo do Pds-escrito de 1846. Valls (2013) em seu artigo
Um pensador subjetivo cita uma correspondéncia entre Lessing e Jacobi, que
muito estimula uma mini-conferéncia sobre o assim chamado “salto mortale” e
predispde a preferéncia de Kierkegaard por Lessing, no final do mesmo artigo:
“Lessing: ndo ¢ de todo mau seu salto mortale e compreendo que um homem
inteligente possa baixar a cabeca desse modo para sair a frente.

Jacobi: Naturalmente, se queres conhecer o ritmo que me move.

Lessing: para isso, precisaria também saltar, mas ja ndo posso pedir esse salto a
minhas velhas pernas e & minha pesada cabega” (p. 3).

(...) A simpatia de Kierkegaard vai toda para Lessing. [pois] ele teria se
encerrado no isolamento da subjetividade, consciente de que sua definicéo
religiosa era um assunto que interessava s a ele préprio e a Deus. (p. 04).
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supostamente uma espécie de ateismo. No
jovem Hegel se repete o termo dessa vez
afirmativamente, quando propde que a
tarefa da filosofia deve ser precisamente
assumir o niilismo, se bem que nao voltara
a usar o termo nem na Fenomenologia do
Espirito nem na Ciéncia da Ldgica.
Historicamente, o termo seria uma
derivagdo de ‘Nihilianismus’ utilizado por
Jacques Benigne Bossuets em sua Histéria
do mundo e da religido de 1786, donde
designa a certos te6logos medievais que
constituiram uma seita. Provavelmente,
Jacobi conheceu essa obra e dali se
derivou o termo ‘Nihilismus’, se bem que
ndo haja certezas a respeito. (p. 28-29.
Nota 2)

No fundo, a constitui¢do da principal negacdo ou idéia negativa
gue viceja e paira sobre toda sua obra, e, mais explicitamente, em Temor
e tremor, é a de evidéncia da prdpria experiéncia de existir.

Notadamente, o tipo e medida de ser que a prdpria existéncia
humana pressup6e ndo pode ser dado aprioristicamente, como intentou o
idealismo, porque o homem ndo é a medida do ser; por conseguinte,
essa medida esta na luta, na prdpria tarefa existencial pela qual a vida
humana se exprime.

Desse modo, o existencialismo  kierkegaardiano €
negativamente ontolégico por deveras reconhecer que, segundo uma
expressdo de Jolivet (1965, p. 189), “a lei do ser esta inscrita nas coisas
da experiéncia”.

Ao afirmar pela pena de Johannes de Silentio que a angustia de
Abrado nao o qualifica a ser “o homem que ¢” (TT: 33), ou seja 0
homem que a moral vigente julga como assassino e a opinido religiosa
como um sacrificante, Kierkegaard apresenta o nivel preponderante da
experiéncia sobre a idéia e vaticina que, em verdade, uma idéia que ndo
cause temor ndo mereca ser apreciada no nivel existencial.

Esse niilismo, portanto, nega toda vicissitude ideal de uma
metafisica voltada ao exame da idealidade para propd-la sobre a vértice
do Individuo, e, neste sentido, o que mais concretamente pode ser usado
para defini-lo € seu estado patético.
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Desse modo, Abrado é modelo para todo Individuo, pois foi o primeiro a
sentir paixao™:, pois antes de mais nada, tomou a medida de sua luta
para combater com Deus™, foi o primeiro a sentir o divino frenesi*?, foi
a admiragéo dos pagéos (TT: 34).

Em razéo disso, em Abrado pode ser considerada a encarnacao
do paradoxo de que seu aparente siléncio é, antes de mais nada, a
expressdo daquele que “fala humildemente, segundo a vontade de seu
coracdo, e tem falado com brevidade, segundo convém” (TT: 34). Este
tipo de reacdo, a reacdo apaixonada, tal como a que Abrado apresentou,
é antes um gesto que expressa 0 modo sobre como cada homem se
revela a medida que vive; se por um lado a propria existéncia se mede
pela luta, pela tarefa, por outro ela se define pela paixao.

A filosofia de Kierkegaard ¢ um apelo para paixdo. Neste
sentido, ela pode ser apontada ainda com uma aposta de protesto pelo
sentimento a filosofia idealista-racionalista que fizera escola dos séculos
XVI-XVIII, de cujas expressdes Hegel e Descartes formam um corpus
contra o qual Kierkegaard opor-se-a em certo sentido. Doravante, existe
maior produgdo de paixdo sendo naquela com a qual ird esbogar sua
teoria do pecado, do desespero, da angustia e das intransigéncias da
especulacdo com o valor de negar o teor absoluto da idéia?

2.1.1 A teoria do pecado

Em Kierkegaard, tal como em Maine de Biran, que, de acordo
com Mounier (1961, p. 02) foi um dos fundadores do existencialismo,

19 A palavra paix&o, no dinamarqués (lidenskab), é quase homonima & palavra
ciéncia ou conhecimento (videnskab) e isso repercute duas conotagdes para
entendermos o individuo em Kierkegaard e sua proposta para assumir um
conhecimento negativamente construido sobre o conceito de a priori: a paixao,
como sofrimento ou apaixonar-se, sempre vem regida com ares de
sentimentalidade, de afeicdo, de risco, de perigo, de incerteza. Existir €, pois,
para Kierkegaard, assumir assumindo-se com todas essas prerrogativas.

" “Ty que foste o primeiro em sentir ¢ manifestar essa paixdo prodigiosa que
desdenha a luta terrivel contra os elementos enfurecidos e contra as forcas de
criagdo para combater com Deus™... (TT: 33)

12 Johannes de Silentio quer referir-se aqui & imagem dionisfaca da danca e do
contentamento, colocado como sinais da alegria no Fedro de Platdo.
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de acordo com sua “arvore do existencialismo” (citada no Apéndice
deste trabalho) , o real ndo é aquilo que persiste, mas aquilo que resiste.
Assim sendo, o exemplo de Abrado é, antes de mais nada, a expressao
de que o pathos existencial se define como luta ou combate e que, a
mercé desse exemplo, cada homem carrega consigo uma vocagdo para
existir e tornar-se, por um esfor¢co constante, naquilo que se €. A
proposta da construgdo da subjetividade em Kierkegaard e das suas
insinuantes peculiaridades esta pois atrelada ao modo segundo o qual o
homem enfrenta as situagBes existenciais que se Ihe destinam. Desse
modo, existe, pois, resistindo a elas e, nesse sentido, vai acumulando
virtudes para tornar-se uno em si mesmo (indivisivel, segundo sua
propria subjetividade).

Essa &, pois, a idéia central que se derrama sobre a nocéo de
Individuo em Kierkegaard: ninguém podera substitui-lo em sua
existéncia, ninguém podera padecer da paixdo que sofre, nem menos
alguém préximo sabera do teor de anglstia que suas escolhas Ihe
trazem, ninguém ocupard seu lugar nem tampouco terd uma experiéncia
de sentir o tempo e nele o instante de decisdo quanto ao singular pois
cada homem é uno por sua existéncia e cada existéncia tomada como
andlise s6 podera de fato sé-lo se caracterizar-se como autoexisténcia,
ou, num sentido mais literal, como “minha existéncia”. Eis entdo as
razBes segundo as quais Kierkegaard prefere dar um comeco a filosofia,
a partir da vida, pela explanacéo do que seria a atmosfera da experiéncia
numa situacao existencial. Existir €, pois, descobrir a propria idéia de
gue se vive ou se padece no interior da experiéncia. E, nesse sentido, s6
podera fazé-lo por si mesmo. Jean Wahl (1953) entende, pois, a
expressdo por si mesmo como “o desdobramento existencial da propria
empiria” (Traité de Métaphisique, p. 13-14). Neste sentido, o conceito
de existéncia estd assim analogamente emparelhado com o de
experiéncia e a propria narrativa de Temor e tremor deixa evidente isso
ao pressupor que o “Individuo é incomensuravel com a realidade” (TT:
59), pois o real é um conceito qualitativamente genérico e Individuo um
conceito especificamente singularizado. Desse modo, se a existéncia
define-se como um triunfo do Individuo sobre o conceito, e se a
subjetividade é, antes de mais nada, uma expresséo singular dada com
mais énfase sobre o geral, entdo existir é, por assim dizer, tornar-se
Individuo Existente, na visdo de Kierkegaard. E tornar-se Individuo é
oferecer resisténcia ao real, no sentido de que ndo se revela por uma
definicdo anterior ou posterior, mas, antes, € a prépria definicdo em
movimento.
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Assim, o conceito de homem-individuo tem muito mais
predicacdo existencial que o de homem-espécie, dado que o ato que o
concebe como vivente é muito mais real que a prépria expressao de
realidade que visa explicé-lo. A existéncia, pois, transcende o prdprio
conceito que dela se cria e isso, como se vera, tera fortes implicagcdes em
Kierkegaard.

Se a existéncia é o que define por exceléncia o Individuo, entdo
que se dira do ndo existir?

Para Kierkegaard, s6 hd um modo pelo qual se possa
estabelecer uma comparacgdo entre existéncia e ndo-existéncia; é uni-las
na significancia de um mesmo trajeto. A existéncia se da como vista a
partir do estado no qual ela ndo mais é vislumbrada. Os caminhos de
ndo-existéncia serdo aqueles nos quais o Individuo ndo estara resistindo
ao real, tentando mostrar-se a ele. O episédio de ocultar-se é,
paradoxalmente, revelador da propria inabilidade existencial que relega
0 Individuo ao pecado. Desse modo, segundo a compreensdo
kierkegaardiana, o pecado é entendido como o ndo-existir, e, como tal,
goza até de uma utilidade de transcendéncia para com o Individuo: se
ndo se assume como pecador, como podera por-se na contemplacdo da
visdo beatifica, por exemplo?

O pecado tem de ser tomado como ponto de razdo, e, antes de
mais nada, deve ser condicionado a idéia de falha, ou mesmo, de
estrutura nadificante que assombra e socobra as possibilidades de
existéncia do Individuo. O maior pecado é ndo ousar-se existir
enquanto subjetividade e a implicacdo de tudo isto sugere, antes de mais
nada, que um discurso que engendre isso ndo seja um discurso do saber,
mas da propria experiéncia, que ndo se enquadre como um discurso de
razdo, mas como um discurso de fé, inclusive.

Uma entrada nos diarios coloca muito bem como a nocédo de
pecado aproxima-se muito daquela de uma suposta aporia em
Kierkegaard: “(...) a esséncia do pecado € o inconcebivel” (PAP: X, A,
436). Ou seja se ha um jeito de tratar do pecado isto s6 podera ser feito
amalgamando-o a idéia de ndo-existéncia. Como essa idéia pode, pois,
ser protagonizada?

Jean Wahl (1998, p. 150-152) atesta para a defini¢do de pecado
como uma “distancia entre a idéia de existéncia”, um rompimento entre
0 sujeito, enquanto Individuo, e o objeto, enquanto consciéncia de si,
atendendo a alusdo quanto a separagdo entre interioridade e
exterioridade, entre sentimento e opcdo, entre vida refletida e vida
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bioldgica. Em principio, o Individuo ndo sente essa separacdo, pois esta
entregue ao mediato, ao dado, ao pronto. Mas, sua consciéncia interna
clama ndo s6 pela sua autonomia existencial como por sua infinidade,
realizagdo, redencéo, salvacdo ou regozijo. E neste lapso que Ihe devém
a consciéncia do pecado. Tomando consciéncia de suas fontes de nédo
existéncia, o homem sentimentalmente recai em culpa. Essa culpa,
condicionada por uma estreiteza existencial (angustia), faz com esteja
em movimento de reconhecer, por exemplo, sua diferenca infinita para
com Deus. Doravante, como pontua mais uma vez Wahl (1998) néo €
pois 0 estar em pecado que causa a consciéncia do pecado, mas estar
diante de Deus (b, p. 152).

Estar em presenca da beatitude é ter-se como pecador, pois
neste momento, a ndo-existéncia e seu paralelo, a existéncia infinita, é
posta a prova pela dimensdo transcendente da beatitude eterna. Claro
gue isso s6 pode ser compreendido mediante um mecanismo que
explicite categoricamente a importancia da fé e da crenca para a
existéncia situacional do Individuo. Em atencdo a isso,
Kierkegaard/Johannes de Silentio alcou com muita propriedade a
prépria explicitacdo do movimento de fé, particularmente centrada no
exemplo de Abrado: “a fé, depois de ter feito os movimentos do infinito,
cumpre a finitude” (TT: 42). Isto deixa evidente que a relagdo do
Individuo com um estado transcendente, beatifico e eterno, s6 pode ser
dada em correspondéncia a uma fé que Ihe assegura estar em posse dos
destinos de superagdo de sua existéncia firmada no mundo
fenomenologicamente real. Desse modo, a fé €, pois, uma resisténcia,
ndo somente para com a razdo, mas para com a propria imanéncia com a
gual a realidade é dotada.

Tal como o pecado, s6 pode definir-se paradoxalmente como
indefinivel. E este absurdo que sera visto, pois, no sacrificio que Abrado
impde a Isaac, como descrito em Gn 22, o sacrificio de um filho Unico
por um pai idoso, um ato de extrema rebeldia moral de um homem justo
e piedoso. Se Abrado é, pois, o cavaleiro da fé, entdo, s6 pode sé-lo em
funcdo do absurdo (TT: 46).Abrado s6 pode desobedecer a norma,
porque a fé lhe era premente. Sua vida decorre-se como um ato
integrado de fé & medida do instante decisivo em que abandona a raz&o,
a moral e a histéria (sua histdria), para entregar-se como Individuo a
vontade de transcendéncia, ao ato de deixar-se entregar pelo
inconcebivel, para com isso aproximar-se daquilo que se lhe
corresponde como beatifico. E isso exigiu, pois, suspender a moral mas,
ndo sem fazé-lo sem temor.
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O caso da suspensdo teleoldgica da moral é o episédio mais
rememorado para uma possivel degradacdo da moral perante a fé, ao
descrever a complexa dialética filosofico-teolgica entre lei e graga,
entre Individuo e sociedade, entre pecado e redencdo, entre individual e
geral, no que tange a acao.

2.1.2 A suspensao teleoldgica da moral

Pode ser afirmado que o conceito de existéncia, em
Kierkegaard, se torna mais esclarecido quando se pode dele melhor
compreender sua dimensdo ética, que atinge, notadamente, o campo do
valor de uma acéo.

Dessa forma, em Kierkegaard, existéncia material, tal como
existéncia pratica, ou ainda, existéncia ética parece formar uma
expressao redundante, por meio da qual s6 se compreende a existéncia
enquanto projeto ou elucidacdo de uma agdo, o0 que implica afirmar,
grosso modo, que, para Kierkegaard, existir € dever-se humanamente
em acdo (aqui se compreenderd trés dimensdes interligadas que serdo
tomadas no terceiro capitulo desta obra): o devir (ético), a constituicao
do Individuo existente no ato mesmo da acdo e o valor (moral e
ontolégico) que a agdo repercute enquanto mantém-se como substrato
existencial.

Um exercicio de analogia pode ser o de colocar as hipdteses de
um Individuo que vivencia uma vida prazerosa, ou ordeira, ou mistico-
religiosa. O valor de existéncia da vida prazerosa potencializa-se na
ideologia do “jucundis act laboris ™, por exemplo.

Deseja-se, nesse tipo de vida, o desejo pela propria disposicéo
de fruicdo que dele se emana. H4, ainda, um sentimento paradoxal de
plenitude do efémero, de substéncia do prazer e de busca pelo belo
enquanto expressdo que determina tanto o bom quanto o prético ou
viavel. J& numa vida regida pela moral e direito referentes, toda energia

3 Expressdo latina que pode ser correspondida ao “carpe diem/carpe oram™ de
Horacio nas Odes ou Carminum I, p. 11 e que significa: “como é bom reviver o
que se viveu”.
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é posta para a contemplacdo e satisfacdo da regra, da ordem ou do
costume™.

Nesta vida o valor pressuposto a acdo correspondente é o de que
esta cumpra as expectativas gerais e que faca o Individuo inserir-se no
universo da legalidade e moralidade. Como tal, neste tipo de vida
também viceja um paradoxo de relance dado pelo termo ‘individuo
moral’ que soa, aos olhos da letra fria da norma, como ‘individuo igual’
ou ‘individuo comum’.

Na vida religiosa, a acéo devota, 0 gesto mistico, o enaltecer do
simbolo e a vivéncia de um éxtase que se situa diferente da acdo
ordinaria experimentada quotidianamente traduz-se como expressao
espiritual de transcendéncia. E uma vida que traz como clara a oposig&o
entre espirito e matéria, entre ascese e empiria, entre alma e corpo, entre
finito e infinito, temporal e eterno, natural e supranatural, entre efusivo e
infuso, e, no caso da reflexdo kierkegaardiana, entre interioridade e
exterioridade.'®. Mas qual valor dar & acdo de Abrado descrita no livro
biblico de Génesis, capitulo 22? De qual valor a acdo do suposto
sacrificio esta constituida? Foi Abrado um sadico ou um ator? Foi ele
um assassino inconsequente? Se o sacrificio que visara impingir a seu
filho Isaac se concretizasse, qual tipo de homicidio seria: doloso ou
culposo? E seria simples homicidio ou uma matanca de filho? Mas, se
Deus foi 0 mentor do sacrificio, entdo que culpa carrega Abrado? Em

14 . . : 73 .

Que aqui seja relembrado a famosa frase kantiana: ‘“Duas coisas me
enternecem ou me fazem jubilar: o céu estrelado acima de mim e a lei moral
dentro de mim” (KANT, 1995, p. 113).

!> Carrega-se a impressdo de uma dada insuficiéncia filosofica para traduzir ou
mesmo expressar 0 que seria a agdo ou sentimento religioso no momento de
manifestacdo em que € dada; se por um lado, ndo se pode admitir uma
veiculagdo espiritual sem o principal pressuposto da fé, por outro, também, ndo
se pode deduzir que esta, por si mesma, define a esséncia do ato religioso sem
ponderar a manifestacdo patética do individuo no ato em que se devém
enquanto religioso. H& outros elementos, como se vera no caso de Abrado, que
justificam e complementam a razdo absoluta que enaltece a fé, como, por
exemplo, o absurdo, a entrega incondicional, a propria consciéncia do ser divino
que se atualiza para a prépria constitui¢do do crente, etc...
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suma, Abrado agiu como um esteta, como um observador da moral ou
como um fiel devoto a divindade?

Johannes de Silentio ndo fornece respostas Obvias e diretas a
essas perguntas, mas antes as reformula para um nivel paradoxal mais
profundo. Tampouco Johannes de Silentio cita a versdo canénica do
texto, mas a abre em quatro grandes perspectivas de acdo, centradas na
trajetoria de Abrado, na “Atmosfera” de Temor e tremor: na primeira
perspectiva, Abrado se despede de seus servicais e de sua esposa Sara e
pbe-se a caminho, com lsaac, ao Monte Moriah. Embora Abrado
abencoasse e fosse de certa forma, preparando com cuidado e com
béncdos, seu filho para o sacrificio, Isaac ndo conseguia compreendé-lo.
E, antes de encetar a acdo do sacrificio, Abrado exclama, segundo
Johannes de Silentio: “Deus do céu, eu te dou gracas; vale mais que me
creia como monstro que perder a fé em ti”(TT: 14); na segunda, 0
sacrificio é representado, tirando Abrado de seu alforje o punhal e, no
momento em que iria desferir o golpe, viu um carneiro que se
providenciara divinamente para o sacrificio, no lugar de Isaac (nesta
acdo existe um posterius die, no qual se afirma que lIsaac continuou
crescendo, mas os olhos de Abrado nublaram-se e nele ja ndo se via
mais alegria); na terceira, Abrado, antes do sacrificio, pede perddo a
Deus por seu pecado®, que foi o de ndo honrar seu dever de pai para
com seu filho. Assim, vé-se na chamada crise da paternidade, que se
corresponde ao ato de ndo ter amado seu filho; na Gltima, Abrado
aparece cheio de paz e dogura (TT: 16) estabelecendo os preparativos do
sacrificio, mas no ato seguinte vé Isaac desesperado, olhando para a mao
de seu pai empunhada por sobre ele. Salvo do sacrificio, Isaac perde a fé
e Abrado ficou carregando a ddvida de se havia mais alguém que
pudesse ter testemunhado a tentativa de homicidio/sacrificio. Em todas
as perspectivas, ha uma metéafora interessante que Johannes de Silentio
usa: a da mée que desmama seu filho. Transpbe-se essa mesma, a seguir,
sobre as seguintes formas:

Quando a época do desmame chega, a
mae enegrece o seio porque conservar seu
atrativo seria prejudicial para o menino

18 Abrado tinha consciéncia do pecado enquanto falha ética; mas é este mesmo
pecado que o coloca em relagdo com Deus, segundo a teoria kierkegaardiana do
pecado.
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gue deve deixa-lo. Deste modo, se
acredita que sua mde tenha mudado;
porém o coragdo dela é sempre 0 mesmo,
e seu olhar est4 sempre cheio de ternura e
de amor. Feliz aquele que ndo tem que
recorrer a meios mais terriveis para
desmamar o nené (TT: 16).

Este pode ser tido como o primeiro exemplo de suspensdo
teleoldgica da moral: é necessario fazer com que a crianga desmame e,
se necessario, com certo grau de cupidez e, por que ndo dizer, de
violéncia simbdlica. Johannes de Silentio quer parodiar com o valor
relativo do qual a prépria esséncia do ato moral estad imbuida. E brinca
dizendo: feliz daquele que desmama sem ter passado pelo ato
desconfortavel ¢ abrupto da ruptura. “Quando a crianga, ja crescida,
deve ser desmamada, pudicamente oculta o seio sua mae, e o filho ja
ndo tem mae. Feliz a crianga que tem perdido sua mae de outro modo!”
(TT: 17).

Outro exemplo de suspensdo teleoldgica: para Hegel in Wahl
(1998, p. 81), a nutricdo é, antes de mais nada, a “interiorizagdo de um
exterior”. H4, aqui, dois deveres postos: a) que a crianga cres¢a; b) que
para que cresga, que seja desmamada. A mde suspende o ato de
amamentacdo ocultando a fonte primitiva de nutricdo. A primeira
ligagdo nutricional da crianca para com a mae se da pelo seio; ao
‘perder’ o seio ‘perde’ a crianga a mae, ou sua ligagdo com a méae. Essa
ligacdo antes de mais nada, é uma relacdo de seguranga, de pertenca e de
conforto, fins que se expressam resultantes da acdo moral. Mas,
novamente, a moral, que é objeto pretendido, torna-se negada para ver-
se recuperada posteriormente. O Individuo ‘perde’ a mae na infancia
para ‘ganhar-se’, em termos de autonomia, na vida adulta. E uma
dialética que pondera a suspensdo teleoldgica, pois é a suspenséo cujo
fim se atenha a uma espécie de recuperacéo.

Quando a época do desmame chega, a
mae estd, ndo sem tristeza, pensando que
ela e seu filho irdo separar-se
gradualmente, e que o menino, abaixo de
seu coragdo metido em seu seio, ja ndo
mais lhe estara perto. E juntos sofrerdo
desta pena. Feliz a que tem conservado
seu filho tdo perto e néo tenha possuido
outro motivo de desacdo (TT: 18).
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Aqui, o conceito de ‘desagdo’’’ é posto como um constitutivo:

omitir corresponde a ndo fazer e, em termos mais kierkegaardianos, a
ndo existir, ou seja, ndo tomar prumo de consciéncia da propria
realizagdo autdbnoma da existéncia. E suspender o telos de acdo para que
outro exemplo de fato se prontifique sub-repticiamente. E uma espécie
de acdo que requer certo disfarce, pois se ndo faz nem se perde o vinculo
para com a acdo anterior. Mae e filho, nesse caso apontado por
Johannes, estdo inertes, apenas esperando que o exterior ofereca uma
razdo mais forte para o desmame, sem a conseqiéncia da inevitivel
separacdo da mde para com o filho e vice-versa. “Quando a época do
desmame chega, a mée acude a uma mais vigorosa alimentacdo para
evitar a morte do bebé. Feliz de quem dispGe de alimento forte! (TT:
17)”. Tem-se, assim, a Ultima metafora para a suspensdo teleoldgica da
moral: a regra da substituicdo, que muito tem privilegiado os cléssicos
exemplos da historia da nobreza moral: migrar o valor de uma agéo de
um mais forte para o mais fraco. Esse é o valor que, em geral, tem
acompanhado os herois, 0s guerreiros, 0s santos e 0s sabios. Por vezes,
deixam de ser ricos para se tornarem afaveis, deixam de zelar por um
amor Unico para amarem 0 mundo, deixam de ser normais para serem
génios, transformam-se em extraordinarios pelo seu estado anterior
ordinério.

Johannes de Silentio intenta expressar, amitde, o extraordinario
caso de Abrado. Talvez a acdo que tenha feito a vida de Abrado mais
conhecida seja a de exatamente ter se sujeitado em absoluto a uma
atitude ordinaria e moralmente absurda. Mas Abrado ndo se precisou
tornar-se, para isso, um heréi tragico®, mas alguém que, em sua prépria
acdo nao deixou de resgatar o finito, e isso em funcdo do absurdo (MF:
40). E o absurdo talvez seja esse: Abrado suspendeu a moral por um
Unico ato, mas esse ndo o desfez na sua individualidade moral e nem o
lancou para fora da moralidade.

Bland Blanshard (1998) in Kierkegaard on Faith (p. 116),
levando em consideracdo estas adjacéncias a suspensdo teleolégica da
moral chama o livro Temor e tremor de “manifesto do niilismo moral”.
Doravante, este niilismo ndo terd como fim a supressdo da moral mas

! Correspondente & ndo-acéo ou omissdo, na trajetéria filoséfica de Temor e
tremor.
'8 Como se apontou em TT: 38.
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seu resgate absoluto a partir de uma proposta de sua transcendéncia a
partir de um valor eterno que seu telos passa a granjear.

Afora o termo ser polémico (suspensdo teleoldgica da moral)
ele ndo pode fingir-se de seu inerente paradoxo. Nota-se também — e é
preciso que seja enfatizado — que, no coragdo do homem, em sua
dimensédo de interioridade, a suspensdo da moral provoca no minimo
uma crise de negatividade quanto ao reconhecimento de si, crise esse
gue assola o nivel da agitacdo e do desespero, outro ponto que se pde em
evidéncia para a analise da possibilidade da afirmacdo de um niilismo
kierkegaardiano.

2.1.3 O suposto desespero em Abrado

N&o ha duvida de que o modo sobre como a ética é suspensa
em Temor e tremor é aterrorizante'. Entretanto, as fontes deste terror
originam-se no proprio desespero do Individuo que, a exemplo de
Abrado, vé desafiado a tornar-se aquilo que deva ser (a agdo
empreendida revelard, pois, o valor de intencdo que o Individuo
carrega).

O desespero pode ser tomado na possibilidade de um ponto de
pauta para a formacdo da via negativa de vivéncia quanto a uma
situacdo, em Kierkegaard, pois atende a idéia de que se a prépria
esperanga, por vezes uma esperanga moral, é destituida como certeza
mediante uma ldgica de fatos, entdo o0 que resta esperar sendo o vazio, 0
contrario, 0 consumir-se na tentativa de que nada mais pode se prever,
nada mais pode ser esperado? Ao fundo da suspensdo teleoldgica da
moral, reside o desespero. Kierkegaard também quer fazer entender que
a propria suspensdo da moral pode equivaler a uma suspensao da idéia
de eu-comum, que age em referéncia e contato com o geral. Amiude, ¢é
no cerne do eu, enquanto espirito, que o desespero se instala.

A linguagem kierkegaardiana que define o termo desespero &,
sob certos aspectos, mais religiosa que moral. Uma forma com a qual é
apresentado em Temor e tremor indica para quando a consciéncia do
eterno invade o coracdo de Abrado e o coloca em crise para com a
dimensdo concreta de sua vida, na qual até mesmo sua educacdo e

9 Talvez, aqui, o titulo Temor e tremor pode ser compreendido em segundo
plano, de acordo com nossa sugestdo como Temor, tremor e terror.
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retiddo morais estavam situadas. No ato mesmo do sacrificio, Abrado

ressente-se interiormente do desespero ao lancar mao de sua esperanca,

conforme salienta, a seguir, Johannes de Silentio:
Lemos na escritura: “E Deus pois a prova
a Abrado e lhe disse: Abrado, Abrado,
onde estds? E Abrado respondeu: “Estou
aqui!”. Tu a quem meu discurso é dirigido
fizeste de modo idéntico? Né&o clamaste as
montanhas “escondei-me” e as vertentes
“tombai sobre mim” quando pressentistes
chegarem de longe os golpes do destino?
Ou se tiveste maior fortaleza, ndo se fez
preguicoso 0 seu pé ao avancar pela boa
estrada? N&o suspiraste ao relembrar 0s
antigos caminhos? E quando se fez ouvir
o0 instante da chamada, guardaste siléncio
ou respondeste, quicad demasiado baixo,
num sussurro? Abrado, contudo, ndo
respondeu assim, contente e corajoso,
cheio de confianca e com voz plena
exclamou: “Eis-me aqui!” — Ainda se |é:
“E Abrado partiu muito cedo”. Deu-se
pressa como que quem se dirige a uma
festa e, de manhdzinha, marcha para o
local designado, na montanha de Morijah.
N&o disse nada a Sara e nem a Eliezer:
por outra parte, quem  poderia
compreendé-lo? E acaso a tentacdo
mesma, por sua prépria natureza, ndo lhe
havia imposto o voto de siléncio? “Partiu
a lenha, sujeitou a Isaac, acendeu o fogo e
sacou 0 punhal. Meu amado ouvinte!
Muitos pais perderam seus filhos; porém
perderam-nos pela mao de Deus, pela
inescrutavel e inflexivel vontade do Todo-
Poderoso. O caso de Abrado é diferente.
Prova mais dificil esta reservada para ele;
a sorte de lIsaac estava em sua mdo ao
segurar o punhal. Esta era a situagdo do
ancido frente a sua Unica esperanca!
Contudo, ele nunca duvidou, néo
pervagou o olhar desesperado nem a
direita nem a esquerda, ndo molestou o
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céu com rogativas. Sabia que o Todo-
Poderoso estava provando-o, sabia que
este era o sacrificio mais dificil que se Ihe
podia exigir, porém, sabia também que
nenhum sacrificio é excessivamente duro
quando Deus o pede — e, por essa razéo,
sacou a faca (TT: 25-6).

A partir do exposto, trés razdes podem ser consideradas para
denotar o caso de desespero que se acometeu em Abrado: a) ele padecia
unicamente de um tipo de sofrimento insdlito de estreiteza e ninguém
poderia estar em seu lugar para vivencia-lo; a inconsciéncia dos
resultados da acdo leva-0 a espreitar-se por si mesmo numa espécie de
divagacdo aniquiladora muito propria; b) ele, como desesperado, ndo
gueria isso e a consciéncia da acdo entra em choque com a consciéncia
da vontade e ¢) no final, ele se assume, evitando a atitude da ddvida e
recuperando a tonica de seu eu-situacional, no momento do sacrificio.

Seis anos apo6s a redacdo de Temor e tremor, Kierkegaard, em
1849, sob a autoridade literaria do pseuddénimo Anti-Climacus, pondera,
precisamente, que o desespero possa assumir trés figuras, que estdo
radicadas na propria constitui¢do do ‘eu situacional’: “o desesperado
inconsciente de ter um eu (0 que ndo é um verdadeiro desespero); o
desesperado que ndo quer, e 0 desesperado que quer ser ele proprio”
(DH:. 03).

A primeira forma de desespero ainda pde sentimento sob o
principio da formac&o do préprio eu. Para AntiClimacus, o eu é espirito,
e, como tal, “€ uma relacdo que ndo se estabelece com qualquer coisa de
alheia a si, mas consigo propria” (DH: 24). Desse modo, 0 eu esta
orientado para a interioridade e essa relacdo entre eu empirico (interior e
exterior) e eu espiritual ainda ndo esta construida a fortiori. Nesse caso,
ndo existe, ainda desespero, pois ndo ha objeto de temor orientado para
além da constituicdo do proéprio eu. Esse esta constituido como relacéo,
como ser do homem, mas o homem define-se, também, em relacéo a
outrem. O eu tomado em si mesmo é uma idéia inicialmente lacrada,
gue ndo foge nem dialoga de sua ipseidade.

Continua, pois, AntiClimacus:

Uma relacdo desse modo derivada ou
estabelecida é o eu do homem; é uma
relacdo que ndo € apenas consigo propria,
mas com outrem. Dai provem que haja
duas formas do verdadeiro desespero. Se
0 nosso e tivesse sido estabelecido por ele
préprio, uma sé existiria: ndo querermos
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ser nés  proprios, guerermo-nos
desembaracar de nosso eu, e ndo poderia
existir esta outra: a vontade desesperada
de sermos noés proprios. O que esta
férmula, com efeito, traduz é a
dependéncia do conjunto da relacéo, que é
0 eu, isto é, a incapacidade de, pelas suas
préprias forgas, o eu conseguir equilibrio
e 0 repouso; isso ndo lhe é possivel, na
sua relagdo consigo proprio, sendo
relacionando-se com o que pds o conjunto
da relagcdo. Mais ainda: esta segunda
forma de desespero (a vontade de sermos
nos proprios) designa tampouco uma
maneira especial de desesperar, que, pelo
contrério, nela firmemente se resolve e a
ela se reduz todo desespero. Se 0 homem
gue desespera tem, como ele cré,
consciéncia do seu desespero, se nao se
Ihe refere como um fendmeno de origem
exterior (...) se este desesperado quer por
forga, por si e sd por si, suprimir o
desespero, ele dirda que ndao o pode
conseguir, e que todo seu ilusério esforgo
o0 conduz somente a afundar-se ainda
mais. No desespero, a discordancia ndo é
uma simples discordancia, mas a de uma
relacdo que, embora orientada sobre si
propria, é estabelecida por outrem; de tal
modo que a discordancia, existindo em si,
se reflete além disso até ao infinito na sua
relagdo com seu autor (DH: 25).

Partindo dessa andlise, é possivel entender que 0 desespero

esmaga, mas nao tira a substdncia do eu do homem. A partir do
desespero 0 homem degusta a sensagéo de aniquilamento que € derivada
de seu proprio eu. No caso, a acdo de Abrado converteu-se num maior
desespero, pois “sua prova foi a mais ardua” (TT: 56) e sua luta a mais

cansativa e intensa.
Conforme se frisou, talvez de todas as categorias possivelmente

de negatividade existencial de Kierkegaard, o desespero seja aquela
melhor protagonizada no ambito ético-religioso. Por um lado, existe
uma intengdo clara, posta por Johannes de Silentio, de ndo reduzir a



77

religido a moralidade; por outro, temor e tremor sdo expressfes de
desespero da esfera existencial ético-religiosa: o temor é o sentimento
posto em vias de desespero para a insergdo do Individuo no reino geral
da moralidade; o tremor é a angustia posta entre o eu finito do homem e
sua aspiracdo absoluta ao eterno; o face-a-face com o divino, que, no
entender de Kierkegaard, eleva o Individuo a verdadeira individualidade
plena, atualizando-o0 na esséncia da propria beatitude.

Em respeito a isso, 0 caso de Abrado pode ser enquadrado no de
um desespero situacional do Individuo, nas primicias da experiéncia.
Abrado tem que esperar contra toda a esperanca, mesmo que esta nao
esteja transposta. A suspensdo teleoldgica da moral pode ser entendida
s6 em funcdo de uma dimensdo continua entre a esfera ética e religiosa
da existéncia. Doravante, conforme se posicionou John Elrod in Gouvéa
(2000), “Temor e tremor foi um ataque ao projeto filosofico do século
XIX de reduzir a religido a moralidade” (Kierkegaard in Christendom
apud A palavra e o siléncio, p. 40). Se yor um lado, Kant (1995)
intentou  unir o ético ao religioso® Kierkegaard ponderou
apologeticamente o religioso por sobre o ético, tomando, como
consequiéncia, para isso também as seguintes perspectivas situacionais
sobre o Individuo:

a) que a existéncia particular pode evidenciar um modelo para
existéncias particulares; que a existéncia de dois individuos
particulares apenas proporciona dois individuos que
comungam de um mesmo espago vital sem destituirem-se
de seus aspectos inerentes de paixao e vivéncia;

b) que cada luta enfrentada por um Individuo corresponde a
um determinado grau de desespero; em umas ele quer ser si
préprio, em outras n&o;

C) que a propria ética é insuficiente em matéria de
transcendentalidade e que a légica dos fatos que a institui
ndo é consideravel a logica beatifica do designio divino;

d) que ndo existe nada que faca a ética desesperar-se sendo a
idéia de absoluto.

A entrada no desespero favorece, como alerta Chestov (1951, p.

269-71), a consciéncia do nada. Nao se pode ignorar, todavia, 0 Nada
como elemento de atestacdo do proprio desespero situacional frente ao

20 «Es jst nur eine (wahre) Religion; aber es kann vielerlei Arten ‘des' Glaubens
geben” in Die Religion innerhalb der Gressen der blosen Vernunft, p. 145.
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clamor de uma a¢do. Mas o Individuo encerrado no desespero é também
aquele que se angustia.

Em Kierkegaard, a angustia cumpre um fenémeno antecedente
ao desespero, porém, mais reveladora do ser mesmo do Individuo; se
esse desespera-se ante uma situacdo, em que o nada Ilhe ameaga com um
suposto golpe de aniquilagdo, a angustia é a paixdo ou pulsdo que
acompanha o homem em todo seu tramite existencial; é a apropriacdo do
préprio estado de impossibilidade que se coloca, agora, para ele, de fora
para dentro do Individuo. Tornar-se Individuo e existir sdo0 a mesma
coisa e a angustia fornecera, assim, um papel de pluralidade entre as
existéncias individuais, pois ela decanta o proprio ritmo de luta e
esforco no qual a existéncia se propugna.Mas, a angustia circunscreve-
se em um cenario de desolacdo e negatividade, em Kierkegaard, quer
seja como antecamara do desespero, quer seja como um elemento que
dispGe o confinium tragico da vida. A anglstia ndo pode ser tomada
nem por sua gléria nem por seu fracasso inerente, mas pelo modo em
que firma o Individuo para que se situe na existéncia tal como é. Ela é o
carater que acompanha o pensador subjetivo, aquele existente que traz
de sua subjetividade os aspectos mais impressionantes para sua reflexdo,
¢ também a descricdo geral que Kierkegaard, nos dizeres de
(Reichmann,1955, p. 95), concebe o homem comum, este tipo de
presenga humana constante em um e outro ser humano. A teoria da
angustia, todavia, ¢ aquela compenetrada, em Kierkegaard, mais da
expressdo da dogmatica cristd que propriamente de um aspecto
psicoldgico da filosofia, pois ela também se viceja como um sentimento
dialético de oposicdo entre humano e divino, tdo mais incisivo e tdo
mais radical que o préprio desespero, que é a luta pela esperanga contra
toda a esperanca, ndo se podendo esperar nada.

2.1.4 A vertigem para a angustia
Johannes de Silentio ponderou que a angustia de Abrado foi ter

padecido de ser o homem que ndo é. Em termos mais visiveis, Abrado
sofreu?, justamente por pertencer ao julgamento esperado dos homens

2 A conduta de Abra#o desde o ponto de vista da moral se expressa que dizendo
que quis matar seu filho, e, desde o ponto de vista religioso, que quis sacrifica-
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no mundo finito. Em vérias passagens de Temor e tremor, Johannes de
Silentio insiste que ninguém foi ou é capaz de compreender Abrado, na
sua coragem estrutural e na sua obediéncia ao divino. Para todos os
efeitos reais, se o divino ndo existisse ou ndo se ponderasse nem como
postulado, como a atitude de Abrado poderia ser interpretada sendo
como um crime hediondo?

O mundo finito comporta, por sua vez, seu limite. Ele ndo é
capaz de fornecer ao homem uma nocdo mais intensa e essencial de
possibilidade de vida, sendo aquelas que sdo colocadas, sob a
perspectiva da moralidade, na prépria existéncia empirica. O proprio
conceito de liberdade é, aqui, condicionado ao de necessidade. E, aqui, a
necessidade de se servir a moral ganha a mais relevante de todas as
obrigatoriedades. Amiude, a possibilidade posta ao Individuo no mundo
finito ndo pode ser infinita, pois tem seu carater de fenémeno
circunscrito a uma acéo no tempo, a uma circunstancia de situagdo, ao
préprio costume que a engendra e a forma de liberdade que a qualifica.
A experiéncia da espera pela possibilidade sempre € incerta, pois a
esséncia do conceito de possivel é sempre 0 indeterminado. A reagdo do
Individuo face a essa indeterminacéo é definida, por Kierkegaard, como
angustia.

Malantschuk (1986, p. 09) aponta que o sentimento de angustia
seja exatamente aquele que coloca o paralelo existéncia
atualizada/existéncia em possibilidade de uma forma tdo coligada entre
si. A angustia seria a expressdo de expectativa do possivel e essa
expressao, balizada pelo indeterminado, que coloca o Individuo em vias
de estreiteza existencial (Angst) e por que ndo dizer de ansiedade por
existir’.

A angustia exprime a relagéo do Individuo
a possibilidade no interior do mundo
finito. Ela caracteriza a liberdade aos
niveis inferiores da vida humana, nos
quais o individuo se sente, por vezes,

lo. E nesta contradicdo donde existe a anglstia capaz de entregar-nos a insdnia
e, sem a qual, sem embargo, Abrado ndo é o homem que é. (TT: 33).

> Nota-se que o vocdbulo latino que define “angiistia” ¢ o mesmo de
“ansiedade”: anxietas, palavra de quarta declinagdo latina. Um estudo mais
acurado entre ansiedade e angustia pode ser deduzido com maior propriedade a
partir da teoria psicanalitica ou da teoria do pecado hereditario ou do pecado
original no Conceito de Angustia, escrito pelo pseudénimo Vigilius
Haufniensis, em 1844.
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atirado e repousando numa possibilidade.
Ela se protagoniza por ser um sentimento
complexo. Sobre os modos segundo o0s
quais ela exprime a liberdade, também,
por decerto, se relaciona a falta.

O conceito de liberdade em Kierkegaard é ponderado pelo de
possivel. O que no interior da possibilidade sendo a propria impressao
do desespero e da esperanca frente ao possivel? A anglstia é a pré-
no¢do patética da possibilidade, 0 modo sobre como a luta vai se
idealizando sobre a forma inerente do sentimento. Nesse caso, ela é um
sentimento mais abrangente que o desespero, dada antes da prdpria
condi¢do do eu em relagdo consigo mesmo na veiculagdo da acgao.

A possibilidade, dada metafisicamente, em Kierkegaard, esta
centrada no potencial de existéncia do Individuo. Existir e ndo existir
sdo lados que se justapdem quando um reafirma-se por sobre o outro. A
possibilidade de ndo existir é andloga em forca de angustia a
possibilidade de existir. O pecado, em Kierkegaard, se remonta ao ndo-
existir, ou seja, a tentativa de traduzir a existéncia no oposto do projeto
do Individuo que é tornar-se si mesmo. Desse modo, a angUstia posta-se
ante o pecado como a verdade ao erro ou & mentira e o ser ao ndo-ser’® ,
ou seja, sempre promovera a apreensdo do tornar-se possivel face ao
indeterminado.

A liberdade é uma forma imediata de possibilidades que eclode
no transito da experiéncia para a escolha, numa situacio existencial®,

0 tema da liberdade sera melhor abordado no préprio Conceito de angustia,
obra na qual Kierkegaard, através de seu pseudénimo supracitado (Vigilius
Haufniensis), analisard a relagdo, sob o ponto de vista da dogmaética, entre
angustia e pecado. Lé-se do préprio Conceito de angustia, p. 16: “O presente
escrito estabeleceu como sua tarefa tratar o conceito de angistia de um ponto de
vista psicoldgico, de modo a ter em mente e diante dos olhos o dogma do
pecado hereditario. Neste sentido, tem a ver, embora tacitamente, com o
conceito de pecado. O pecado, contudo, ndo & um assunto de interesse
psicoldgico, e quem for tratd-lo nesta perspectiva redundaria em colocar-se a
servi¢co de uma engenhosidade mal compreendida. O pecado ocupa seu lugar
determinado, ou melhor, ndo ocupa lugar nenhum, e é isto justamente a sua
determinagao.

% E pode-se justificar que exista tanta liberdade no resultado da falha como que
no do acerto, embora o préprio conceito de falha ou de falta indique uma
auséncia ontoldgica precipua ao conceito de acerto.
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Situar-se perante a ela é cair ou sofrer de sua prépria vertigem. Essa
vertigem, ou seja, a pré-experiéncia do possivel, € posta pela angustia. A
prépria férmula de definicdo de angustia, operada por Kierkegaard
(CA:56) é justamente essa: “A anglstia ¢ a vertigem da liberdade”. E
guando a liberdade pde-se em queda a possibilidade, quando ela ja ndo
mais tem a certeza de chegar para onde pretende ir, mas de poder ela
mesma, agora, ser conduzida ao nada.

O nada, derivado da angustia, tem a ver explicitamente com a
idéia de destino em Kierkegaard. No interior da prépria elucidagdo
terminolégica do destino duas idéias fornecem uma aparelhagem de
complemento: a de devir e a de indeterminado. O Individuo padece
guanto a relacdo para com o destino exatamente por ndo supb-lo de
acordo com suas expectativas. Se a angustia é, assim, em relacdo ao
destino, um sentimento de permanéncia na espera do incerto, seu valor
inerente s6 pode ser o nada. Vigilius Haufiniensis fala do “Nada da
Angustia”:

O destino é, por conseguinte, o Nada da
angustia. O homem mais genial ndo pode
vencer 0 conceito de destino. Por isso o
génio descobre onde quer seu destino, e
isto tanto mais profundamente quanto
mais profundo ele seja. Para o observador
superficial, isto € uma bobagem, porém,
em realidade, ali reside sua grandeza, pois
ninguém nasce com a idéia de Providéncia
(CA: 96-9)

Vigilius Haufniensis estabelece, aqui, uma relagdo de
reciprocidade  metafisico-dogmatica em relagdio aos termos
Providéncia/Pecado Hereditario, considerando-os alusivos ao comeco da
histéria de cada Individuo; a ambos cabe com que lhe sejam
esclarecidos: o pecado nasce com o Individuo, através da propria
anterior estrutura de falha na qual encontra-se 0 mundo; a Providéncia é
um conceito aprendido, um conceito designado pela fé, estabelecido
como a relacdo imediata entre a relagdo do Individuo com a sua
transcendéncia no tempo.

E claro que o termo “destino” é estabelecido, assim, a partir do
préprio entendimento do que se postula como o dogma escatologico da
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redencdo, forjado do interior do cristianismo®. Mas o que dizer de
Abrado, de sua angustia, sendo que tampouco poderia definir-se, ao
menos historicamente, como cristdo? Como interpretar seu destino
frente a essa teoria?

Abrado esteve em uma relagdo absoluta para com o absoluto e
essa relacdo ndo pode ser medida sendo em conexdo com sua
interioridade. Mesmo que o ato pelo qual possa ser julgado indique-se,
para ele, como uma suspensdo da moralidade, foi em atencdo a uma
virtude pessoal, e ndo geral, que manteve-se firme em sua resolugéo.
Esta virtude pessoal foi a de crer em favor do absurdo (TT: 39) o que,
por si s@, ja favorece e privilegia uma relacdo Unica do sujeito finito
para com o a infinita manifestagdo do Absoluto.

Desse modo, o cavaleiro da fé s6 pode ser Unico pois sua
relacdo de fé com o Absoluto o é também. Jean Wahl (1951, La pensée
de I"existence, p. 39) afirma que “o cavaleiro da fé ndo pode ajudar
outro cavaleiro”, pois a fé ¢ essa propria virtude pessoal que é capaz de
transcender a soma das virtudes morais e por meio da qual a relagdo
com o Absoluto pode alcancar sua substancia de transcendéncia.

A fé pde o Individuo na expectativa de dimensdo superior de
liberdade (pois fornece a possibilidade de uma vida sem
constrangimentos ou delimitagdes), de destino (sendo redirecionado,
agora, pela Providéncia), de existéncia (pois, a partir de entdo, todos o0s
meandros existenciais que a vida estética e ética postularam serdo
recondicionados sob os auspicios da reden¢do, da sintese entre finito e
infinito).

A compreensdo desse transito do relativo para o Absoluto,
explicitando-se em Abrado e podendo colocar-se como parametro para
gualquer Individuo, ndo pode ser apreciado unicamente pela razdo. Seria
uma simplicidade ao mesmo tempo pesada e diferente para suportar. E
por isso que o transito existencial do estético-ético para o religioso s6

% Malantschuk (1986, p. 127) afirma que Kierkegaard, até por influéncia
luterana, apresenta o termo “destino” como condicionado ao de “Providéncia”
(Styrelse): “dans 1"'une des premiéres notes de son Journal (Pap. Il A, 681),
Kierkegaard dit a propos de la Providence que, si le monde va son train, Dieu
n"en oublie pas moins sés vastes desseins, mais intervient dans le monde suivant
son idée et souvent & I"encontre des calculs humaines. L idée de Providence et
d’'un Dieu qui gouverne le monde est capitale dans la conception
kierkegaardienne de la vie”.
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pode operar-se por meio do salto, tentativa kierkegaardiana de esvaziar
todo o conhecimento para demonstrar os niveis eternos da existéncia
plausivelmente considerados sob o vértice do Absoluto.

Esse esvaziamento que Kierkegaard propde para explicar a
existéncia € antes um antidoto as seducGes da especulacdo e tem como
mote o0 seguinte direcionamento: a0 mesmo tempo em que o conceito de
existéncia ndo pode ser tornado l6gico, tampouco possa ele ser anulado
ou ndo correspondido ao Individuo; amidde, destacar-lhe seus pontos de
imanéncia e pontos de transcendéncia pode promové-lo a um
reconhecimento de seu estado de co-naturalidade para com o existente?.

2.1.5 A insuficiéncia da razdo para elucidar uma
objetividade da existéncia como parametro para o Individuo

Jean Wahl (1951, La pensée de I'existence, p. 89) aponta que,
apos Kierkegaard, a existéncia ja ndo é mais apontada objetivamente.
Desse modo, o dominio gnosioldgico sobre a qual pode ser equivocada é
aquele que considera o que ela pode dizer a partir dela mesma. Assim, o
Individuo existente s6 pode existir nesse dominio em que a propria
existéncia comunica-se a si mesma. Sua compreensdo primordial ndo se
estipula pelo que a ela ¢ alheio ou externo; ela mesma se da numa triade
inexpugnavel entre conceito, palavra e realidade manifestada.
Doravante, entre 0 existente e a existéncia ha um combate, uma luta
segundo a qual um reconhece-se plenamente em relagdo ao outro. A
existéncia se institui como consciéncia do existente a medida em que
essa mesma consciéncia goza da atualizagdo do ato de existir. Essa
definicdo beira as margens de uma peti¢do de principio, at¢é mesmo
insuflando o conceito de existéncia em Kierkegaard de uma significacdo
alégica.

Entender como a existéncia se mostra nela mesma,
possivelmente aberta & outra(s) existéncia(s), € uma tarefa que requer,

% Afirma-se que essa conaturalidade kierkegaardiana ndo é aquele pretendida,
sui generis, pelo panteismo de Spinoza. Para Kierkegaard, Deus ndo permanece
como existente perante si, pois sua atualizagdo ndo requer esforco, nem
tampouco salto, muito menos luta, nem sequer separacdo ou intervalo. Em
Deus, interior e exterior estdo postos absolutamente em sua quididade. A
consciéncia que se tem do divino é posta inicialmente, no Individuo, pelo
encaminhamento do finito para o infinito.
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sobretudo, reduzir a forca do conceito para que seja valorizado o
paradoxo. A tarefa que se reserva para que essa tentativa se estabelece é
condicionada, ela mesma, pelo paradoxo.

O paradoxo &, por ele mesmo, um escandalo para razdo. Como
admitir num interior de um conceito que identidade e diferenca
convivam com certa pacificagdo logica?

Para Kierkegaard, isso ndo é apenas possivel como pertinente
ao se revelar ja que a propria sintese (no sentido existencial, isto é, de
unido de contrarios) &, por sua vez o elemento segundo o qual o
paradoxo melhor se elucida.

No caso da existéncia, tem-se a sintese, na ordem de se pensa-la
e no exato momento em que se a vive se pode examina-la, entre seu
pressuposto pensado e seu pressuposto vivido. A existéncia se dimana
pelo pensamento sem estar em contra-referéncia a vida. Amilde, como
aponta Jolivet (1952, p. 74), “a realidade pensada sempre ¢ um possivel;
(...) arealidade vivida sempre ¢ uma necessidade”.

Disto pode ser denotado que a existéncia se refere, sobretudo,
ao homem que vive, a medida em que 0 homem que vive também é um
homem que pensa a medida em que existe. Existir, assim, como apontou
Kierkegaard, é estar mediado, ndo ontologicamente, mas
sentimentalmente, pela angustia, que pressupde a liberdade e sua
intencdo de infinito e a necessidade, configuradora da situacdo de
desespero, que sempre proclama as dimensdes de exigéncia do reino da
materialidade, da biologia, ou, enfim, da vida concreta. A existéncia
torna-se, assim, a propria esséncia do sujeito existente e sua
manifestacdo, ou ainda, seus ‘acidentes’ s6 podem ser revelados,
ressaltados e interpretados pelo carater de paixdo que ela empreende.
Assim, chegar a existéncia requer uma luta que se sinaliza pela
sentimentalidade, fluxo Unico e diverso atinente a cada existente.

Compreender isso é sujeitar-se, antes de mais nada, a um
escrutinio pouco ortodoxo de fazer filosofia. Compreender a existéncia,
primeiramente pelo que implica e, em seguida, pelo que lhe é acessorio
é, antes de mais nada, para Kierkegaard, voltar-se ndo para a busca do
significado, mas para a visualizacdo de que o termo, em si, ja é total, e,
num nivel abstrato, j& ndo exigiria nem necessitaria mais do
complemento especulativo.

Assim, compreender a existéncia por categorizacao pode ser um
sinal de reduzi-la ao pensamento, ndo pensa-la, no entanto, poderia ser
um sinal de que a propria vida dé conta dela pela implicacdo de
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possibilidades que ela causa. Convém, assim, que a existéncia se
determine ndo a guisa da elucidacdo, que sempre é geral e fundamental,
mas a partir da individualizacdo, que é particular e espontaneamente
mais concreta e, portanto, situacional.

As experiéncias particulares, dadas por vezes em descontinuo e
motivadas por varios aspectos, somadas e tomadas em conjunto, podem
fornecer uma aproximacdo mais plausivel do que pode ser entendido
como existéncia (Id, p. 69), j& que é o Individuo que a vive
singularmente.

O conceito de existéncia é tomado em relagdo ao Individuo e
para Kierkegaard basta exatamente isso para expressar que o ser proprio
do homem esta em harmonia com o ser geral e que a vida seja um
fendmeno dispar e disperso. Doravante, 0 homem geral pode ser aquele
do quotidiano: o que possui obriga¢des, 0 que cuida do corpo, 0 que
cumpre com as exigéncias religiosas de sua vida citadina; o Individuo ¢é
0 homem mergulhado nele mesmo, num processo sempre avangado de
transcendéncia, querendo sempre estar mais perto de si, quer seja pela
reflexdo, quer seja pelo esforgo para alcancar a sintese entre o finito e o
infinito, o eterno e o temporal, o racional e o transcendente, o ontoldgico
e o existencial.

Abrado ndo atuou em uma tragédia, mas no palco silencioso e
solitario de seu coragdo. Como cavaleiro da fé, ele ndo pertence a uma
linhagem de moral cavalheiresca e patriarcal, de uma moral de culto a
subjetividade, nem tampouco a uma ideologia de superioridade
(dimensdo ontoldgica); ele é o cavaleiro que caminha sem conhecer o
caminho, que quer perder-se na expectativa de salvar-se (dimenséo
existencial). Em razéo disso, sua conduta é dificil de ser explicada e
esbarra negativamente nas exigéncias de uma especulacéo ulterior.

E agora, qual foi a conduta de Abrado?
Pois eu ndo esqueci, queiram ter a
bondade de lembrar, que, se me deixei
induzir por todas as consideracOes
interiores, foi para voltar a Abrado: isso
ndo possibilitara entender melhor Abrado,
porém vai permitir fazer girar em todas as
direcbes a possibilidade de o entender;
porque, torno a dizé-lo, ele ¢é
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incompreensivel para mim e somente
posso admira-lo (TT: 103) .

Hermann Diem alude que esse jogo irdnico de Johannes de
Silentio, “tem duas funcdes a saber: 0 bom senso e a tentativa de a cada
momento descobrir a improbabilidade do paradoxo, para, em seguida,
captura a paix&o da interioridade”™?.

Johannes de Silentio qualifica Abrado como Individuo, pois seu
ato de suspensdo da moral é revelador, ainda, de sua interioridade,
demonstrada no siléncio, na angustia, na luta que so ele prdprio poderia
medir. Compreendé-lo como Individuo é deixar que sua caracteriza¢do
seja oportunizada pelo paradoxo. Amilde, € pelo paradoxo que Abrado
é apresentado como prot6tipo de cavaleiro da fé. Sua fé é a premissa de
seu segredo. Sua relacdo com o absoluto é a premissa de sua existéncia
tomada aos fins de maximizagao.

Eis-nos, portanto, em presenca do
paradoxo. Ou o Individuo pode, como tal,
estar em relagdo absoluta com o Absoluto,
e, assim sendo, a moralidade ndo é o
supremo estagio, ou entdo Abrado esta
perdido, ndo € herdi nem tragico nem
estético.Em tais condi¢fes pode parecer
gue nada € mais simples que o paradoxo.
E preciso entdo repetir que, Se nisso
acredita-se fielmente, ndo se é cavaleiro
da fé, pois a Unica legitimagdo concebivel
¢ a aflicdo e angulstia, mesmo que ndo se
Ihe posso dar uma acepgdo geral, pois
entdo esta suprimido o paradoxo (TT:
106).

#’_ Johannes de Silentio faz aqui uma subvencdo quanto espirito filos6fico,
tomando-o como irbnico na acepcdo da existéncia de Abrado: ele ndo pode
compreendé-lo (racionalmente) como Individuo, mas pode admira-lo justamente
por ser o Individuo que foi. Que gesto é esse de ndo-compreensdo e de
admiragdo sendo aquele que seca as possibilidades da especulacdo pela
possibilidade do paradoxo?

*8 Dieser hat namlich zwei Aufgaben: achtzugeben und in jedenm Augenblick
die Unwahrscheinlichkeit, das Paradox zu entdecken, um es dann mit der
Leidenschaft der Innerlichkeit festzuhalten in Kierkegaard - Zur der
UBerwindung der nihilismus, p. 09.
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A tarefa agora, pois, é compreender Abrado enquanto Individuo
segundo o préprio paradoxo em que sua a¢do no instante do sacrificio de
Isaac, seu filho, é dada. Isto permitird entender se, de acordo com a
proposta desse estudo, até que ponto a descoberta das tendéncias
negativas, quer sejam no nivel da filosofia quer sejam no nivel da moral,
transformaram ou, pelo menos, séo capazes de apresentar o patriarca da
fé como niilista.

Amiude, esta reflexdo comporta uma grande incerteza, dado
gue, ao que tudo indica, a consciéncia de Abrado ndo estava fixada em
uma escolha que permitia a consulta a sua vontade, mas em um ideal em
gue a prdpria escolha se vé transcendentalizada. Entdo Abrado negou-se
a si mesmo? Se essa questdo pode ser respondida positivamente, entdo
ele ndo foi um individuo, pois negligenciou a prépria existéncia.

Mas se Abrado ¢ um Individuo porque sua vontade propria ndo
deixou-se transparecer? Estas questfes conduzem ao universo de crise
filosofica pressuposta nas Problematae I, Il e Il de Temor e tremor.
Destarte, as problematae s6 poderdo ser consideradas antes de uma
descricdo a respeito das qualidades, virtudes e limites de Abrado
enquanto subjetividade.

2.2 A significacéo filosofica do caso de Abrado

A primeira vez que o nome de Abrado (inicialmente Abrdo, ja
gue mudara de nome a partir da promessa, feita por Deus a ele, de que
serd o “pai de muitas geracdes””®) aparece na Biblia estd no décimo
primeiro capitulo do livro da Torah: “Esta ¢ a decedéncia de Taré, que
gerou Abrdo, Nacor e Ara.(...) a mulher de Abréo chamava-se Sarai. (...)
Sarai era estéril e ndo tinha filhos™®.

Esta primeira informacdo permite entender Abrado dotado de
uma existéncia historica. Ele foi gerado como um homem comum e sua
descendéncia é descrita na normalidade das ocasides que afetam os
descendentes de Noé na linhagem hebraica. Amilde, dentre as vérias
geracdes de Noé, a de Abrado representou um lugar de destaque ndo s
para 0 imaginario como que para a construcdo do arquétipo coletivo do
povo hebreu. Abrado, dentre todos os patriarcas, foi aquele que melhor

% Livro do Geénesis, capitulo 14, versiculo 11.
% Cfr Livro do Génesis, 17, 12.
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demonstrou uma relagdo existencial dialética, cheia de crises, atropelos
e avancos para com a divindade™.

Essa relagcdo ¢ pavimentada por ‘motivos de obediéncia’ que,
por vezes, deixam afetar as vias autbnomas do decisionismo abraamico.
Num primeiro momento, Deus ordena-lhe que saia de sua terra, a terra
de seus pais para promover, a partir dele, uma descendéncia numerosa e
abencoada®. Ap6s isso, muda-se para o Egito, ja que em Hara (lugar
predestinado por Deus) estava havendo uma carestia. No Egito, pede
para que Sarai minta, ao afirmar que, em vez de ser sua esposa, é-lhe sua
irm&®. Depois passou por Negueb e Betel, lugares onde prosperou como
pastor de rebanhos. Depois de morar em Canad com L0, partiu para a
planicie do Hebron e ali “estabeleceu um altar para Javé” (Génesis, 13).

Apo6s essas informacdes de carater politico-geografico, as
menc¢Oes a Abrado, no circuito da Tor, estardo sempre impregnadas de
misticismo e visBes fabulescas, nas quais sempre o0s coléquios com Javé,
0 Altissimo, sdo primados como preponderantes.

A mais forte dessas mencles € aquela na qual Javé relata a
Abrado a proveniéncia de um outro filho, além de Ismael. Se chamara
Isaac, que, em hebraico, significa ‘filho da promessa’(Génesis, 17).
Antes do nascimento de Isaac, Deus visitou Sara (cujo nome Sarai
modificou-se a partir da promessa divina que se lhe enderecara)®.

Entdo lIsaac cresceu. E eis que a Torah evoca um ponto de
exegese de Johannes de Silentio em Temor e tremor: 0 de que nossa
relacdo de Individuo para com a moral ¢ uma relagdo de desmame: “O
menino (Isaac) cresceu e foi desmamado. E no dia em que lIsaac foi
desmamado, Abrado deu uma grande festa™.

%! Nao é surpresa que, quica Kierkegaard tenha escolhido Abra&o como modelo
de Individuo porque nele a relacio fé-paixdo esteve tdo assumida em sua
existéncia que seria impossivel separar sua dimensdo de homem justo (ético) da
dimenséo de homem auténtico (religioso).

%2 Cfr capitulo 12 de Génesis.

% Abrado temia que os egipcios o matassem por causa da beleza de Sarai.

% Geénesis 21, 1-3

% O desmame é um ritual de passagem, similar ao da circuncisdo, na tradicéo
judaica e significa a transicdo da vida inconsciente para a vida consciente,
salientando, agora, a capacidade do individuo em orientar-se nas suas decisdes.
O desmame é o primeiro sinal da autonomia moral, para os judeus.
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O climax da histéria de Abrado se da exatamente no capitulo 22
da Torah. O sacrificio em si é a andlise sobre a qual esboca-se a
construcdo de um programa de relativizacdo da filosofia e da moral, em
Kierkegaard, a partir de Temor e tremor. Por certo, ndo se pode ignorar
gue a maior facanha de Kierkegaard tenha sido a de sacrificar a
filosofia, para depois retoma-la sobre os auspicios da nogéo categdrico-
existencial de Individuo.

Como tal, se Jean Wahl e Hélene Politis denominam
Kierkegaard de “O Soécrates de Copenhague”, cabe muito bem
considera-lo como o “Abrado da histéria da filosofia”. Isto porque
Kierkegaard convém buscar, para além das exigéncias filos6fico-morais
um protétipo de existéncia ao mesmo tempo tdo concreto e proximo de
cada homem tal como a grandeza de sua crenca assim se exprime. Esse
movimento genuino para um al-deld filos6fico pode ser considerado,
por muitos, tais como Gouvéa, Politis, Chestov, Schleiemarcher, Wahl,
Malantusch como uma pressuposigéo, guardada as devidas proporcdes
de um Aufhebung kierkegaardian.® .

Doravante, o climax da descricdo de Abrado como Individuo e
da superacdo que trava perante sua propria confianca/desconfianca
ajuda-nos a entender, a partir de agora, um modelo filoséfico centrado
no Individuo; ja ndo se faz mais filosofia, assim, pelo ensino mas pelo
siléncio, ndo mais pela verdade, mas pela virtude, ndo mais em fungéo
de uma ponderacdo superior localizada na razdo, mas a partir daquilo
que se coloca como um sentimento intuitivo para com o Absoluto®”.Este
sentimento intuitivo conduz ao desespero, a rea¢do prépria da divagacéo
do eu real nas ordens do mundo finito. O eu sente-se de sua pequenez
imediata e de sua provavel incapacidade frente ao desafio.

Doravante, o caso de Abrado também é aquele no qual um
sentimento secreto lhe aperta o peito, a medida em que é posto a prova.

% A consideracdo da idéia de superacdo em Kierkegaard ndo pode ser colocada
como resultante da dialética mas como sua pressuposi¢ao; no inicio ndo havia a
idéia, mas a idéia em contradi¢do que prima pela sintese. A sintese, de fato, ndo
exclui, por sua vez, também, a contradi¢cdo pois ela intenta manifestar-se no
paradoxo. A idéia de um aufhebung em Kierkegaard serve como endossamento
de sua ironia e do modo sobre como pretende inserir no préprio movimento
filoséfico uma metafilosofia, que se pontua pela crise e pela ruptura para
consigo mesma, para depois achar-se mais refinada, mais direcionada a sua
vocagao de reflexdo da existéncia pelo existente.

%" Essa percepcdo esta em Gouvéa (2000, p. 107).
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Esse sentimento é aquele que define primordialmente o Individuo em
relacdo ao temor ativo para com a luta pela qual sua existéncia significa
e, como tal, é chamado de angustia.

Gouvéa (2000, p. 121), comentando Geerhard Vos, considera a
opcao de Kierkegaard por Abrado como uma opcao pela legitimacdo do
maior sacrificio que o Individuo deve passar na vida: o sacrificio de fé.

(A posicdo de Vos) ajuda a entender (essa)
fascinacdo de Kierkegaard por Abrado.
Kierkegaard estava preocupado com um
alegado definhar da particularidade, e, em
Abrado, encontrou um campedo da
particularidade. “Até aqui Deus tratava a raga
como um todo”, sugere Vos. “Essa ¢é a
tremenda significdncia do chamamento de
Abrado”. A “eleicdo de Abrado, portanto,
“foi pensada como um meio particularista
para atingir um fim universalista™®,

A problematica existencial de Abrado é descrita, quanto as
finalidades que abracou, enquanto Individuo, nos trés problemas
metafiloséficos concernidos em Temor e tremor.

Longe de serem considerados como perguntas retoricas esses
problemas revelam um lugar de abismo da razdo na tecitura de Temor e
tremor.

A seguir serdo considerados em sua pertinéncia para com a
idéia de tensdo e paradoxo que povoam o conteldo e a descricdo da
Idéia de individuo em Kierkegaard. Estas questdes, chamadas de
Problematae em Temor e tremor séo:

a) Ha uma suspensao teleoldgica da moral?;

b) Ha um dever absoluto para com Deus?e

¢) Pode justificar-se moralmente o siléncio de Abrado frente a Sara,
Elieser e Isaac?

2.3 Ha uma suspenséo teleoldgica da moral?: A experiéncia
fundante de Abrado enquanto Individuo

% Um fim universalista com meio particularista é uma expressdo usual de um
paradoxo.
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Esta questdo posta por Johannes de Silentio ndo é apenas
provocadora mas desafiadora. Trabalha bem diretamente contra o que
pode ser suposto, até entdo, como insuficiéncia do quadro da reflexdo
moral, quando pretende dar-se cabalmente como a orientacdo pelas
méaximas — tal como requereu a ética kantiana® — ou como a
constituicdo da vida coletiva e padronizada da educacdo do instinto pela
cultura — conforme supds a Sittlichkeit hegeliana™.

Notadamente, que o préprio Johannes da indicios de uma
resposta ao longo do tratamento da questdo, explicitando, de certa
maneira, a possibilidade de suspensdo da moral pelo paradoxo da fé**. E
0 modo segundo o qual necessariamente a moral tenha que sofrer sua
epoké* para designar-se como movimento existencial apés ser
apresentada a sua completude teleolégica, ou completude de finalidade.
Johannes de Silentio esta, aqui, desse modo, enfatizando a resposta de
gue a existéncia na ética tenha muito mais mediacdo e dependéncia de
uma prdpria idéia de ordem no finito que a existéncia religiosa, que é
imediata, absoluta e puxada muito mais pelo salto qualitativo.

Amilde, a mais concreta das dimensfes da existéncia seja a
ética, ja que por meio dela, o reino das finalidades a que tendem as
acOes parece erguer-se mais visivelmente. E suposto que o pseuddnimo
kierkegaardiano esteja, na escrita de Temor e tremor, dimensionando
seu estado atual de vivéncia da esfera ética, mesmo criando, pela
hipotese da suspensdo teleolégica da moralidade, a hipostase da

% Principalmente na Fundamentag&o da Metafisica dos Costumes, p. 133 ss.

“ Termo hegeliano que se atém & esfera moral, no campo do direito, e que
culmina na especificacdo de ordens que a moralidade pronuncia na
determinagdo do campo das agdes (cfr HEGEL, 2010, Philosophy of Right, p.
151 A)

*TT: 63: “Quando Hegel em seu capitulo O bem e a consciéncia determina ao
homem unicamente como Individuo, tem razéo ao considerar esta determinagéo
como uma forma moral de mal (cf, sobretudo, Filosofia do direito) que deve ser
suprimida na teleologia do moral, de maneira que quando o individuo
permanece nesse estadio, 0 bem peca ou bem entra em crise. De fato, erra ao
falar da fé e ao nédo protestar em voz alta e inteligivel contra a veneragéo e a
gléria da qual é objeto Abrado como Pai da Fé, cujo processo deveria ser
revisado e a quem faria prescrever como assassino. Com efeito, a fé é o
paradoxo com o qual o Individuo esta acima do geral e sempre de tal maneira
que, coisa importante, 0 movimento se repete e como conseqiiéncia o Individuo,
logo ap6s haver estado no geral, se isola no sucessivo como que por sobre ele.

*2 Termo grego que significa descontinuidade ou parada.
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existéncia religiosa (imediata) para cumprir e encetar um lugar, na
propor¢do da relacdo dialética entre mutavel e imutavel, entre temporal
e eterno, finito e infinito, de preponderancia a fé.

Posto em suspenso todo carater de plenitude da ética, todo seu
valor absoluto prestidigitado pela filosofia moral cléssica, a ética ja ndo
mais se situa como primeiro fator de transcendéncia do telos existencial
do Individuo. No entanto, uma questdo se prontifica com maior espirito
de duvida: se se suspende a ética, o que fica em seu lugar?

Primeiramente, Johannes de Silentio, apesar de ndo se admitir
como um filésofo loquaz®, mantém a ética no acervo dos idearios da
razdo. Doravante, antes de passar ao problema de sua intencional
suspensdo teleoldgica, aduz com toda seguranga que “a fé comeca
precisamente onde termina a razdo” (TT: 61).

Nédo se trata aqui de discutir até que ponto a fé esteja
proporcional a razdo ou vice-versa, mas de fomentar a clivagem que se
estabelece entre elas, relacionando-as como pressupostos diferentes da
capacidade existencial do Individuo. De um lado, a razdo encaminha
para 0 ordenamento da liberdade, por outro a fé legitima a propria
crenca no devir e no advento do possivel, que pode ser fragmentario,
espontaneo e instantaneo. Por outro lado, a razdo cria para a moral este
ordenamento, enquanto a fé o eleva a uma categoria que ja ndo pode ser
mais crivel sendo pelo paradoxo. O paradoxo, assim, € a linguagem da
fé e a suspensdo teleol6gica da ética, como evocada no Diario de
Kierkegaard, ¢ a “epoke do crente” (PAP: IV B, 188). Fé e razdo
formam, no acervo kierkegaardiano das idéias, uma relacdo de desunido
proposital: uma termina no ponto em que a outra comega.

Doravante, ndo existe um caso analogo na histéria da filosofia,
ou na histéria da teologia biblica, e convergentes no pensamento
kierkegaardiano, que se assemelhe ao de Abrado na suspensdo
teleoldgica da moral. Isto demonstra muito fortemente que Abrado
mostrou-se isolado nesta opg¢do tdo desafiadora e esse isolamento s6 se
justifica exatamente por sua fé, que o elevou do pardmetro de homem
ético para o de Individuo. Diz Johannes de Silentio:

A histéria de Abrado comporta esta
suspensdo teleoldgica do moral. N&o
tem faltado espiritos eruditos nem

** No Prélogo de Temor e tremor esta idéia assume um carater mais incisivo.
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perspicazes  para achar  casos
anélogos. Partem deste belo principio:
que, no fundo, é 0 mesmo. Se se
aperta um pouco mais ou se olhe mais
de perto, eu duvido muito que se ache
uma s analogia na historia universal,
(...) entanto que esté estabelecido que
Abrado representa a fé e que ela esta
expressada normalmente nele, cuja
vida ndo € unicamente a mais
paradoxal que possa ser pensada,
sendo que é tdo paradoxal que resulta
absolutamente pensa-la (TT: 65).

Fé e impossivel (no plano normal de uma situacdo idealmente
normal) condizem-se como sinénimos na obra de Kierkegaard. A fé,
pelo paradoxo, leva ao absurdo, que ndo somente é a antitese da razédo
como que um triunfo sobre ela, pois de certa forma, o Absurdo elimina a
necessidade, postando, por sua vez, a categoria do impossivel*. A tese
de Chestov (1951) aponta para essa mesma direcdo: a de que a fé é um
impossivel para a razdo, por issO que renuncia a Sseus atavismos
imediatos para gerir uma prépria ética:

(...) O caminho que conduz ao Absurdo
esta obstruido pela ética: por conseguinte,
ndo h& apenas que suspender a razdo,
sendo também a ética. Kierkegaard diz
em seu diario que quem quiser
comprrender a filosofia existencial deve
compreender o quer dizer as palavras
“suspensdo da ética”. Enquanto a ética
obstrua o caminho, serd impossivel chegar
ao Absurdo. Digamos de imediato: se é
certo que ndo se pode chegar ao Absurdo
sem antes haver rechagado a ética, isto
ndo quer dizer ainda que a a ética

* Doravante, que néo se confunda impossivel com irracional. A maior obra em
lingua portuguesa que visa defender Kierkegaard das acusacfes de
irracionalismo em Temor e tremor é A palavra e o siléncio, de Ricardo
Quadros Gouvéa, que pressupde Kierkegaard como um filésofo em didlogo de
crise com outros fildsofos, mas sem renunciar a uma linguagem tipicamente
racional para conduzir seus conceitos proprios.
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constitua o Unico obstaculo que deve
vencer a filosofia existencial. Falta ainda
o mais dificil: Sabemos que a Etica
nasceu ao mesmo tempo que a razdo, e
que a Necessidade é irmd do dever.
Quando, obrigado pela Necessidade, Zeus
reduz os direitos dos homens sobre seus
corpos e sobre o mundo, decidiu dar-lhes
em compensagdo algo melhor, uma parte
do que pertence aos deuses. Este algo
melhor era o ético: os deuses e 0s homens
sO possuem um meio para escapar da
Necessidade — o dever. Suspendida a
ética, rechacado o dom dos deuses pagaos,
0 homem se achou cara a cara ante a
necessidade. E entdo, ja ndo tem eleicéo:
tem que emprenhar-se com ela em uma
luta suprema e desesperada, em uma luta
na qual os mesmos deuses tem renunciado
e cujo resultado ninguém podia prever.
Ou, mais exaramente: na medida em que
se quer prever, estamos obrigados a
admitir que ndo pode haver duas opinides
sobre este ponto: nem os deuses lutam
contra a Necessidade. Os mais grandes
sdbios tem retrocedido ante a ela: ndo s
Platdo e Aristételes, sendo também
Sécrates confessava que a luta era
impossivel. E como a luta pelo impossivel
carece de sentido, ha que renunciar a ela.
O que até agora ndo se via como ponto de
contato entre o racional e o ético, agora se
vera mais claramente. Desde o instante
em que a razdo se aproxima da
Necessidade e proclama seu impossivel, a
ética surge de imediato e proclama “tu
deves” (p. 61-2).

Chestov (1951) elucida, assim, o valor relativo da ética e sua
procedéncia paga. A relacdo entre o heroismo pagéao e a supremacia, em
termos de suspensdo da necessidade, pelo salto da fé, executado pelo
cavaleiro da fé (Troensridder), serd uma relacdo de ruptura, que
insinuara muito mais a diferenga de definicéo entre herdi tragico e esse
mesmo cavaleiro. O herdi trdgico cumpre o dever ante 0 mandamento.
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Ele sabe que vai sofrer, que o cumprimento da ordem lhe trard
sofrimento, mas tem a necessidade de prontificar-se como exemplo
historico. O cavaleiro da fé vé-se numa relacdo em que o dever €
suspenso pelo proprio dever, sua atengdo ndo se volta a aprovacdo do
publico, do geral, mas é condicionada interiormente.

Johannes de Silentio pontua, entdo, que a diferenca entre
Abrado e o heréi tragico® é que para o primeiro “toda expressdo do
moral tem seu télos em uma expressdo superior da moral”(TT: 68) e
gue, por conseguinte, isso ndo evidenciaria nunca uma suspensao
teleoldgica da moralidade. Entretanto,

(...) Muito diferente é o caso de Abrado.
Por meio de seu ato, ha franqueado todo
estado moral; possui mais além um télos
ante o qual suspende este estadio. Eu teria
sumo interesse em saber como pode
referir-se sua acdo ao geral e como
poderia descobrir-se entre sua conduta e 0
geral uma relagdo qualquer a diferente de
haver franqueado o moral (TT: 68).

Johannes fornece uma pista para descrever a fé como a virtude
do Individuo: ela ajuda a cunha-lo na iminéncia de sua subjetividade. A
fé € uma virtude interna que sé se percebe pelo nome. Seus efeitos sédo
alternativos e diversos, e, entendida como paix&o0®, a fé é sinuosa,
imprevisivel e ndo categorizavel. A linguagem que a engendra é a do
paradoxo e intentar entendé-la é motivo de renunciar & sua expressdo
genuina; ela remanesce-se no segredo; um conselho de fé é sempre um
empreendimento perdido®’, pois a fé ndo se partilha, ela é a propria
condicdo da relacdo transcendentalizada do Individuo para consigo

% fcone filosofico kierkegaardiano de A alternativa, Primeira Parte, a ser
melhor estudado no capitulo que se coloca posterior a esse.

“ A fé como sindnimo de mais alta paixao ¢ um termo apropriado de Lessing,
segundo a nota 1 da Problemata | (TT: 77ss).

" “Quando um homem empreende um caminho, penoso em seu sentido, do
hero6i tragico, muitos devem estar em condicdes de aconselha-lo; porém a quem
segue a estreita senda da fé ninguém pode ajuda-lo ninguém pode compreende-
lo. A fé ¢ um milagre, ninguém estd excluido”. (Ib, p. 77). A fé ndo exclui
ninguém nem por mérito nem por desabono. Desse modo, ela é diferente da
razdo em seu principio. Mas a razdo doravante também nao possui a capacidade
de absolutizar, ou seja, de postar-se para si mesma uma dialética de superacao e
de recomeco.
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mesmo e para com o Absoluto. Assim sendo, ela também pode ser
concebida como motivadora de um dever absoluto para com Deus.

2.4 Ha um dever absoluto para com Deus?: Abrado como
absolutamente Unico

Johannes de Silentio parece conduzir a uma resposta positiva a
questdo, alentando que o dever ndo deva possuir nem uma causa nem
um fim em si mesmo®. A idéia de dever com uma tonalidade de
obrigacdo e circunscrita a ordem do mundo finito perde, no grau de sua
absolutez, seu componente essencial de manifestagdo: a virtude da
prudéncia.Quando Johannes de Silentio define agora o Absoluto em
lugar da prudéncia, estd, amilde, substituindo a perfeicdo ética pela
perfeicdo do Absoluto. O que deve limitar autenticamente a vida do
Individuo, numa ordenacdo mais completa, ndo é a subordinacdo a
I6gica dos fatos, mas a uma transcendéncia segundo a qual recupera seu
status de Individuo®. Mas o que desata a prudéncia, no sentido de bom
agir, do sentido de estabelecer um dever absoluto para com Deus?
Justamente porque a prudéncia ndo delineia o Individuo de acordo com
seu universo intimo, mesmo em relacdo a ética. Desse modo, 0 que se
coloca como se sobressaindo a prudéncia é a fé. Para Silentio, a
prudéncia é, de acordo com o ideério hegeliano, Das Aussere (exterior).
A fé, em contrapartida, é Das Innere (imprescrutavel, por ser exterior).E
a analogia entre Individuo e ser moral comega a ser tecida por Johannes
de Silentio, em constante referéncia de superacdo da filosofia hegeliana:

(...) na medida em que a existéncia €
contemplada sobre uma idéia, entdo Hegel
tinha raz&o; porém se equivocava ao falar
da fé ou ao autorizar a ver Abrado como o
pai da fé; porque invocando outra
alternativa ja tem condenado a Abra&o® e
a fé. Em sua filosofia, das Aussere (die
Entdusserung) é superior a das Innere,

8 (...) “Porém, no dever mesmo eu ndo entro em relagdo com Deus” (cfr TT:
78.)

* percebe-se, aqui, como Jean Wahl referiu em La pensée de |"existence, que a
existéncia esta situada entre os fatos e a transcendéncia.

% E, quica, sua condenacéo primeira seria por imprudéncia (Nota do Tradutor).
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como se mostra a partir do exemplo. O
menino é das Innere, o homem das
Aussere, dai se segue que 0 menino esta
orientado pelo interior e 0 homem pela
exteriorizagdo. (...) A fé é, pelo contrario,
este paradoxo: o intimo é superior ao
externo ou, para retomar uma férmula
precedente, 0 ndmero impar & superior ao
ntmero par (TT: 76-7).

Se a fé é superior a prudéncia, em termos qualitativos de
conceder & acdo, bem como a sua finalidade, um valor explicitamente
existencial, entdo a ética ndo pode ser indicada como motus perfectione
da vida humana. Doravante, para sustentar seu discurso, de Silentio
precisa lidar com as exigéncias da criacdo de uma nova filosofia, que
reconhega a fé como imediato e o imediato como transcendente ao
racional. Para indicar as instancias superiores da fé sobre a razdo e a
prépria moral, precisa ater-se a formula da transcendéncia do Individuo
para sua interioridade.

Dentro da concepgdo moral da vida se trata,
portanto, para o Individuo, de despojar-se de
sua interioridade para expressa-la em algo
exterior. Cada vez que isso lhe repugna,
cada vez que se dettm em algum
sentimento, disposicao, etc de ordem intima
ou que cai dentro, peca contra si mesmo e
entra num estado de crise ansiosa®. O
paradoxo da fé consiste em que ha uma
interioridade incomensuravel com o exterior
e esta interioridade, interessa nota-lo, ndo é
idéntica a precedente, sendo uma
interioridade nova. Na ha como esquecé-la.
A nova filosofia tem permitido substituir o
imediato pela fé. Quando se age desse
modo, resulta ridiculo negar que a fé tenha
existido sempre. Entra em si em companhia
demasiadamente vulgar do sentimento, do
humor, da idiossincrasia, dos vapores®?, etc .

*! Que apresenta-se como angUstia, no nivel de relagdo de si para com as coisas,
e como desespero, no modo de relacdo de si para com seu ego, na ordem finita
das coisas. (Nota do Tradutor)

52 Aqui se postula, de modo velado, uma critica a Descartes que anuncia, no
Discurso do Método, que nossa maneira de conhecer as coisas pelos sentidos
pode ser obnubilada pelos vapores do figado.
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Neste sentido, a filosofia pode ter razdo ao
afirmar que ndo é necessario ater-se a fé.
Porém, nada a autoriza a tomar as palavras
sobre esta acepgdo. A fé esta precedida por
um movimento do infinito, unicamente
entdo aprece, nec inopinate®, em virtude do
absurdo. Posso compreendé-lo, sem
pretender com isso que tenho a fé. Se ela
ndo é outra coisa que a filosofia Ihe atribui
ser, entdo Socrates foi mais longe, pois fez o
movimento do infinito desde o ponto de
vista intelectual. Sua ignoréncia ndo é outra
coisa que a resignacgdo infinita. Esta tarefa ja
¢ por demais suficiente para as forcas
humanas (...) é necessario, antes de mais
nada, que o Individuo se veja esgotado em
sua infinitude para entdo chegar ao ponto em

que a fé pode surgir (TT: 79-81).
Kierkegaard pretende introjetar, pela pena de Johannes de
Silentio uma renovagdo da ontologia moral na filosofia novecentista. A
primeira intencdo que explicita este impeto é o de ndo supor que a
existéncia se dé como fendmeno, ainda que intangivel, no mundo da
exterioridade®. E isso pode ser suposto através e a partir da reflexdo
moral. O dever absoluto para com Deus surge do fato da superacdo do
(s) dever(es) relativo(s) as coisas e as experiéncias que a ética pde e sO é
assumido em virtude da fé, Unica capaz de anunicar: “credo in
absurdum; credo quia absurdus™. O absurdo, por vezes, é a relacio

58 N&o sem esperar (traducéo do latim para o portugués)

% Esta idéia sera debatida com muita énfase em Levinas (1986), quando afirma: “O
fato essencial da espiritualidade humana, pela qual a fé é suposta, ndo reside em
nossa relagdo com ascoisas que compdem o mundo, mas é determinada por uma
relacdo que, pelo fato de nossa existéncia, entretatemos imediatamente com o
préprio fato de que ha um ser, com a nudez deste simples fato. Essa relagédo, longe
de mascarar uma tautologia, constitui o evento, cuja realidade e carater, de alguma
maneira surpreendente, anunciam-se na inquietagdo que o cumpre. O mal da
filosofia idealista, como a de Hegel, torna-se o mal de ser”, p. 17.

% Creio no absurdo, creio ainda que absurdo: férmula tertualiana para indicar que as
possibilidades da fé ante o escandalo da razdo. Tertuliano (2015) a usou no século I1,
em sua obra On the flesh of the Christ,, sob a formula “Prorsus est credibile, quia
ineptum est”. Agostinho ao entender a vicissitude da fé como um paradoxo
oferecido a razdo, por vias de semelhanga, utiliza a formula “Credo ut intelligam”
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sinuosa e contigua, porém potencialmente expressa entre o espirito
subjetivo do Individuo e o Espirito Absoluto que pbe ao dever uma
valoracgdo absoluta que transcende o reconhecimento do valor da vida e
da morte. Amords (1987) assevera que:
Em Temor e tremor, Yaveh, o senhor
absoluto da vida e da morte, estd em seus
decretos, além delas mesmas, porém,
precisamente por isso, a guerra entre elas
€ introjetada no cenario do espirito
subjetivo individual — que, nesse mesmo
movimento, se constitui a sua vez, como
cenario dr drama — e no ambito da
ambiguidade e do paradoxo ndo existe
mediacdo possivel...N&o ha leis do reino
que definam o herdeiro: ele implanta a sua
propria “logica” em virtude do “absurdo”,
que lhe legitime a medida em que nele se
cré. Em auséncia de toda mediagdo,
somente cabe a esperanca em uma
restauracdo dos dons submetidos ao
holocausto, a esperanca, entreverada de
ndo-acdo e de ceticismo, ali onde tudo
esta posto em suspenso (p. 31).

Assim, a fé analoga ao absurdo, é a virtude que traduz, sob a
forma terrivel, o caminho que dispde a caminhada do individuo do geral
para o solitario ou particular. Mas este caminho escarpado (TT: 87) é o
lugar dadivoso e sem obstaculos (j& que a certeza, a razdo e a moral
foram suspensas) parao encontro da relagio para com o Absoluto. E
nesse sentido que o ser Unico pode esclarecer-se e ampliar seu sentido.
Ha na pressuposicdo desse dever absoluto que se resgata uma
redinamizacdo da ontologia do homem sobre o ponto de vista da
filosofia existencial: de homem passa-se a de Individuo. E esta nocdo de
ser passa a ser apreciada, entdo, ndo mais na forma de uma idéia, mas de
um sentimento, como sugere Jean Wahl (1947, p. 680).Doravante, o ser
Unico s6 pode ter uma experiéncia do Absoluto, & medida que todas as
suas circunscri¢bes, dependéncias e aspectos externos ndo interferirem

(“Creio para entender). Pierre Biihler (2008, p. 132-42) retine no ensaio “Tertulian:
the Teacher of the Credo quia Absurdum” in Kierkegaard and the patristic and
medieval traditions uma verificagdo de como esta formula faz do Individuo um ente
cuja fé, entendida como paradoxo, engendrou.
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apresentando exigéncias e/ou condicdes. E ai que fé se revela como
dado incondicional e seu valor moral ndo pode ser suposto. Doravante, a
relagdo entre fé e ética, entre a virtude moral e a virtude do absurdo é
expressa, em Kierkegaard, muito mais pela diferenca qualitativa entre
elas que pela identidade que dentre elas possa persistir. A idéia de
Individuo em Kierkegaard, no entanto, ndo goza de absolutismo. Um
Individuo ndo pode perseverar sem que se atenha a um suporte estrutural
e historico, por meio do qual reconhece-se num locus situacional no
qual outros individuos estejam inseridos. Doravante, a relacdo do
Individuo para com a relacdo que o define autenticamente em sua
transcendéncia é-lhe Unica e insopesavel, e, destarte, ressaltada como
segredo. O segredo s6 pode ser deduzido por duas expressdes
nadificadoras da linguagem: ou o siléncio ou a ndo-agdo. Neste sentido,
0 siléncio ndo se posiciona, mas, no minimo, omite-se; ndo propde,
apenas se coloca na aptidao de ser ou ndo interpretado.

Se se admite, entdo, que a suspensao teleoldgica da moral seja
interessante do ponto de vista para se ressaltar, pela fé, um dever
absoluto para com Deus, entdo o siléncio de Abrado, apés o referido
pseudo-sacrificio de Isaac, é justificavel, sob o ponto de vista do bem
senso? Somente o interesse de Abrado, nesta tal situagdo, pode ser, de
forma filoséfica, escrutinado.

2.5 O siléncio de Abrado é justificavel perante Sara, Eliezer
e Isaac?: Abrado como portador do ‘interessante’

O preco da vida ética € a comunicacdo, que Johannes de
Silentio chama de “manifestacdo”®. O homem ético ndo pode sé-lo por
si sO; precisara de um guia e um juiz para sua acdo, mesmo que a
intencdo de que sua vontade esteja revestida tenha a ver com a classe de
valores de bondade que assinalam para uma miriade de virtudes.

O Individuo diferencia-se essencialmente do homem ético por
comportar-se no segredo. As disposicBes secretas que orientam as agdes
do Individuo valem-lhe pelo pre¢o segundo o qual sua subjetividade €
resgatada enquanto valor supremo. Dessa forma, o segredo do Individuo

% O moral &, como tal, o geral, e, sob este Gltimo titulo o manifesto. Definido
imediatamente como ser sensivel e psiquico, O Individuo é o ser oculto. Sua tarefa
moral consiste, entdo, em revelar seu segredo para manifestar-se no geral. (TT: 94).
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é sua subjetividade, justamente o critério segundo o qual esta em
possibilidade de transcendéncia para com os fatos, as coisas e as
circunstancias e (genericamente, o exterior.).

A subjetividade do Individuo é a categoria que Johannes de
Silentio chama de o interessante. O Individuo estd numa relacdo de
inter-esse quando seu ser esta envolvido na prépria esséncia dos fatos e
cricunstancias (situacdo). A relacdo de inter-esse €, antes, um mergulho
existencial da subjetividade em possivel para a subjetividade em
atualizacdo (ou em experiéncia). Ademais, o inter-esse é a categoria que
eleva a interioridade do Individuo até a exterioridade (como forma de
acdo) e a exterioridade até a interioridade (como forma de pensamento).
E a forma logica que demonstra que o Individuo estd em existéncia.
Notadamente, o interessante € a categoria que, pelo paradoxo,
manifesta o siléncio.

O interessante é a categoria que, amilude, também desvela o
intimo do Individuo. Quanto ao seu prescrutar, a moral nada pode fazer,
pois ela ndo se debruga sobre esse. Diz Johannes de Silentio que a moral
ignora com muita persisténcia também o azar (TT: 99). No fundo, essa
oposi¢cdo, em verdade, tem a ver com o conflito entre regularidade e
excecdo. Como pondera Wahl (1953, p. 642), “a idéia de azar supoe a de
normalidade e se opde a ela”. Quando se assume isso para o caso de
Abrado pode-se falar que ele foi azarado por constituir-se como
Individuo? A resposta para esta questdo pode ser esbocada a partir da
experiéncia do interessante que Abrado manteve. E por meio dela que a
compreensdo de seu siléncio frente a Sara, Isaac e Eliézer torna-se
melhor plausivel.

O azar ocorre indeterminantemente. Como causa fortuita, ndo se
protagoniza como substancia, mas como acidente da acdo. Adere-se ao
azar pela circunstancia e pelo reconhecmento de que o controle da acéo
do homem sobre o tempo ndo seja omnissuficiente. Doravante, o azar
indica que a pessoa agiu hic et nunc. Ela estava presente, sua acéo foi
atualizada e as decorréncias delas engendraram um resultado néo
atinente a vontade de execucdo. Pode ser que as coisas exteriores
tenham contribuido para um infeliz ou ndo esperado desfecho. No
entanto, € em relacdo ao interessante que o azar se vincula, pois
preconiza o Individuo no interior ou adjacéncia da propria acdo que
executa. A sorte, por conseguinte, é o analogo positivo do azar, mas nela
o Individuo néo se toca sentimentalmente pelo desespero.
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Como grito da auséncia da propria razdo teleoldgica, segundo o
filosofo Lachelier’’, o azar ndo empreende uma atividade-fim. Ele é
uma falha ou uma lacuna que se comporta como uma espécie de ameaca
nadificadora por sobre a acdo, tornando-a infrutifera. E provéavel que
Abrado tenha se ressentido do particular azar que provou por ser o
escolhido para uma prova tao dificil, na qual sua prépria integridade, seu
amor de pai e sua vida regrada foram, por vezes, destronados de
significado maior.

A situacdo conflui para uma prévia aceitagdo do demérito de
Abrado (se considerada normalmente em relacdo a moralidade ainda nao
suspensa). Mas, Abrado ndo gozava de culpa nem de pecado quando se
Ihe exigiu a prova do sacrificio de seu filho. Por que ele, entdo?

Johannes de Silentio afirma que mesmo ndo estando em pecado,
Abrado experimentava a assim chamada consciéncia do pecado, que
nada mais é do que a consciéncia do estado de relativizagdo do homem
para com o eterno, o imutavel, o plenamente existencial. A consciéncia
do pecado ¢ a consciéncia que postula que todo dever de existéncia é
negado no ato de sua génese. E por meio dessa mesma consciéncia que
0 Individuo volta-se a esfera ética na tentativa de protagonizar o
arrependimento®®.

A consciéncia do pecado de Abrado sugere, pois, sua relacdo
intima e interessada com o Absoluto mas ndo evidencia, por suas agdes,
0 pecado, como falha moral ou desejo de ndo existir. Pode-se afirmar
gue Abrado teve consciéncia do pecado sem haver pecado e 0
arrependimento que carregou foi antes a expressdo de ndo poder
explicitar aos homens o magnifico significado de transcendéncia
religiosa em que sua experiéncia singular se revelou. Em razdo disso,
pode-se dizer que o siléncio de Abrado frente a Sara, Isaac e Eliezer, ou
seja, em relacdo a seu grupo social imediato, foi justificavel do ponto de
vista que a) experiéncia de interessante que vivenciou ndo pode ser

% Jules Nicholas Lachelier (1832-1918), que, em Le fondement de I"induction,
procura estabelecer uma légica de conciliagéo entre liberdade e determinismo,
visando ir além do proprio Kant, que o influenciou.

% Se 0 pecado é uma ruptura para com a existéncia, a consciéncia do pecado faz
0 Individuo emergir do ético ao religioso e colocar-se em posi¢do de
arrependimento, que é o atestado do ndo querer ter vivido, de ndo querer ter
feito.
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comunicada; b) que a identidade entre interior e exterior no Individuo
permanece-se sem alteracdo e sem manifestacdo, a nao ser no proprio
ser em acdo do Individuo e c) que o Individuo ndo pode ser um conceito
tratado, por convencdo, objetiva ou universalmente.

O conceito de Individuo possui sindnimos analogos possam a
ele ser enderecados, como por exemplo, o de ‘singular’, “particular’, de
‘existente’, de ‘ser em tensdo’, de ‘interior’, de ‘privativo’. Cada um
desses significados possui propriedades e riscos para enfatizarem a
dimens&o ontoldgica do ser Unico.

Uma questdo que mereca ser colocada a respeito de Abrado é a
de se ele ousou viver até as Ultimas instancias uma relagéo privativa e,
diria-se, intensamente egoista para com Deus, chegando ao apice da
negacgdo da moral, de sua existéncia, de sua razdo de ser, de sua situagdo
histérica como patriarca e homem de fé para aderir, Unica e
exclusivamente, a um chamado. Se assim o fez, expressou, por
conseguinte, sua necessidade, que nada mais €, expressdo de vontade.
Mas, segundo Gouvéa (2000, p. 271), este ndo parece ser 0 €aso, pois

(...) ndo é necessidade da privacidade que
faz com que o cavaleiro da fé fiqgue em
siléncio, mas sim a inadequacdo da
universalidade para expressar o que ele
tem para comunicar. De uma perspectiva
puramente cientifica ou filoséfica, €
melhor ~ concordar  com Ludwig
Wittgenstein que “aquilo que ndo
podemos falar a respeito, devemos deixar
passar em siléncio” (sic). Fé implica
comunicagdo num nivel superior a
filosofia, um nivel no qual a filosofia é
surda, e ndo pode ouvir. Ou num nivel em
que a filosofia se torna absurda. O
silenciar da filosofia traz ao pensamento
humano, novos signficados que ndo
podem ser mediados pelo universal.

Desse modo, Abrado ndo possui categorias para justificar-se. O
gue se expressa no ato instantaneo de sua acdo sacrificial obediente é,
tdo-somente, sua existéncia de Individuo, numa relacdo transcendente,
no sentido de que designa 0 movimento e o termo da mesma acao.

2.6 Da superacdo do quadro de negatividades existenciais
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A afirmacdo de que o0 nada e 0 absoluto tem sentido univoco em
Temor e tremor parece carecer de sentido. Embora considerado por
muitos estudiosos do existencialismo como um livro de revolugéo
filosofica, é a experiéncia deduzida de acordo com um ritmo
transcendente simplicissimo, aquele que predispde a experiéncia
humana a elevacdo e a edificacdo, razdes pelas quais a liberdade na
existéncia possa ser encarada com maior genuinidade quanto a sua
pretendida finalidade natural.

Kierkegaard pretende insistentemente trazer vida para dentro
da reflexdo. Talvez seja esse o impeto ordinario daquilo que se pretende
chamar de existencialismo. Mas fazer filosofia, considerando como seu
ponto de partida e ponto de chegada a existéncia, inclui requerer como
sua base metafisica a nocdo de paradoxo em sintese, que se calcula
considerando-se as idéias em tensdo com a realidade, proporcionando o
aspecto oportuno de levantar, em relag8o a propria filosofia, seus limites
em relacdo a existéncia, dentre os quais, 0 apropriar-se das idéias de
‘indeterminado’, ‘subjetivo’ e ‘particular’ e correlaciona-las a
metodologia universal, determinante e objetiva, com a qual sempre se
expressou. A filosofia existencial ja foi vaticinada pelo proprio
Kierkegaard em Temor e tremor™. E a filosofia que traz a existéncia em
seu aspecto de razdo concreta mais esclarecido. A concreteza da vida
humana se mostra tanto na luta constante do homem por existir, como
que pelas consequéncias ou reaclGes sentimentais naturais que ele
desperta ante esse esforco. Esses sentimentos originarios estdo
disponiveis no homem ante a ameaga de sua ndo-existéncia: a angustia
e 0 desespero, que trazem o homem para dentro da experiéncia
fundamental do vivente que é a) estar diante das coisas finitas; b) estar
diante do proprio eu, compreendido como si mesmo e c) estar diante do
trasncendente. Uma filosofia que atente a isso ndo esta empenhada com
0 progresso da razdo objetiva, mas enaltece a fonte de experiéncia que
oportuniza ao homem langar-se na vida. Assim, a vida e néo a(s) idéia(s)
sdo o fundamento da filosofia existencial que, tal como Socrates
propusera, deve descobrir a idéia na experiéncia e pela experiéncia.

% Em verdade Chestov (1951), em Kierkegaard et le philosophie existentiélle, p.
263-72, foi o estudioso a entender melhor, nas primicias dos estudos russos sobre
Kierkegaard, o filésofo dinamarqués como um existente existencialista, e, fildsofo
existencial.
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Amilde, esta filosofia precisa dar mais alento a ideologia de
desespero pelo qual passa 0 homem do século XIX ap6s ter perdido a
noc¢do de transcendéncia. Precisa incluir a fé em seu bojo para indicar-se
como um discurso de esperanca e de reafirmagédo do destino do homem,
na tentativa de superar as vias imobilizadoras da autonomia trazidas
pelo tragico.

Necessita, ainda, que essa filosofia ndo seja sistematica por
designacdo, mas sistematica por opc¢do. O sistema dessa filosofia
importa ser resistente a propria idéia de ser enquanto ser para
vislumbrar-se como descricdo do ser enquanto acdo situada. Esta
descricdo fard prevalecer a opgdo pela consideracdo da existéncia
empirica por sobre o ser racional.

Kierkegaard aponta, também, a situacdo de limite da prépria
moral filosofica quando € confrontada pela fé, que é paradoxo.
Doravante, a fé ndo anula a moral, que considera-se, ainda presente. Ela
é seu dispositivo transcendental, que a ratifica mas nao a soergue. Desse
modo, o niilismo moral em Kierkegaard é apenas indicativo de uma
razdo nao-absoluta enquanto razéo teleoldgica da propria moral. Nao se
fixa sendo pela descricdo literalizada da suspensao teleolégica da moral,
evidenciada como problema em Temor e tremor.

Mas ha também indicios de uma negatividade situacional e
existencial que acometem a Abrado. Abrado, por vezes, sentindo como
pai a obrigacdo religiosa de matar seu filho mais jovem, parece ter
intentado continuar seguindo o que a moral fixa como situacao
normalizadora®. Como ser moral, Abrado vé ndo apenas sua educacdo
mas seus valores civico-morais sendo negados. E essa negacdo ocorre-
Ihe internamente. Ao mesmo tempo, a consciéncia de Abrado opera
entre o julgamento e a agdo, entre a ordem divina e a pré-estabelecida
ordem humana. O niilismo situacional segue construindo-se quando ja
ndo é mais Abrado quem define conscientemente sua autonomia de
acdo, numa esfera religiosa. Essa intencdo de niilismo demonstra
claramente a op¢éo de Kierkegaard, segundo Reichmann (1955) de opor
0 humano ao divino®.  Abrado, também, viu-se como sendo sugado
para aquela que & luz das opg6es que valorizam a vida humana, é a mais
tragica, terrivel e negativamente consequente. Tivera ele de lutar contra
sua justa razdo e essa propria luta ndo fez dele um sadico, nem

% Johannes de Silentio afirma que a tentacéo de Abrado foi a moral (TT:132).
® No centenario de Kierkegaard/A desumanizacdo de Kierkegaard, p. 60.
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tampouco um herdi, mas um cavaleiro da fé. Johannes de Silentio
aponta que, com a fé, uma nova possibilidade de existéncia possa ser
desenrolada. Nesta nova possibilidade, 0 homem padece da espécie de
um isolamento exterior para com 0s outros em detrimento de uma
divina uni&o interior, hipostasiada na forma de uma esfera. E a assim
chamada esfera religiosa da existéncia, que presume o Individuo
considerado na negacdo da dependéncia de todas as suas circunstancias.
A circunstancia absoluta, torna-se, entdo, o ser Unico. Desse modo,
em Kierkegaard, o niilismo se intimida e se supera, antes de apresentar
COMO uUma necessaria consequéncia da tecelagem da idéia de Individuo.
No entanto, vale lembrar que a prerrogativa inicial da qual Kierkegaard
parte tem a ver, ainda que em aspectos minimos, com a idéia do nada: a
de o Individuo ndo é antes da (sua) experiéncia, a que a existéncia se
vislumbra a partir da ndo-existéncia, a de que a fé ndo é posta
precipuamente mas € atinente a um estado muito especificado de
existéncia. O modo de se conquistar a existéncia é aventurar-se na
obscuridade da transcendéncia, de acordo com (Wahl, 1958, p.194). As
formas mais sinalizadoras para vencer o vazio, em que o sentido de nada
esta explicitado, é a) tornar-se existente em relacdo as possibilidades de
vida (transcendéncia existencial imanente) e b) tornar-se cristdo em
relacdo as possibilidades de uma vida eterna (transcendéncia radical do
ser).
2.6.1 O tornar-se existente

O método filosofico de Kierkegaard ndo se atém a continuidade.
Os conceitos sdo exercidos dentro de uma proporcao visualizavel de tal
forma que estejam dados em conjunto e em complementa¢do uns aos
outros. Outrossim, também se observa que estes mesmos conceitos
formam um amalgama estando conciliados uns com 0s outros para
oportunizarem adjacéncia as chamadas categorias mais significativas,
dentre as quais a de Individuo e a de Existéncia, continuamente
interrelacionados. O uso de qualquer um destes conceitos, em
Kierkegaard, traz como consequéncia a exposi¢cdo de uma miriade de
conceitos relativos oportunamente intercruzados. Esta é uma prova do
discurso integrador da filosofia em Kierkegaard que, dada a forca
dialética, é capaz de exprimir uma relacdo de identidade antes nédo
suposta entre 0s conceitos.

Essa mesma relacéo de identidade entre os termos, na filosofia
de Kierkegaard, permite com que o0 conceito possa ser atravessado por
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seu oposto para conciliar-se mais prontamente como categoria ou
conceito maior mais adiante. E o caso, por exemplo, do conceito de
angustia, que é, enquanto conceito, elementarizado tanto pelas vias
intelectivas quanto  sentimentais. E, dentre outros conceitos
kierkegaardianos, o mais abstrato e o mais concreto, pois permite
entender o homem angustiado na situacdo de angustia para a qual
desperta, sabendo-se que 0 angustiado mesmo é, antes observador, juiz e
vivenciador da sua prdpria acdo. O mesmo ocorre com a designacdo da
assim chamada “tarefa de existir” (Opgove). A0 mesmo tempo em que
se translucida como pensamento, erige-se, também, como esforco. Ao
mesmo tempo em que se situa como dom, cobra seu valor de entrega® a
algo. E o que dizer, entdo, do conceito de existente? Bem, ele é o
predicado mais direto da impredicabilidade da existéncia, como nos
mostra Kierkegaard. O existente é aquele que conclamou e tornou
realidade o ato de existir, compreendido na interlocucéo entre vivéncia
interior e exterior. E aquele que trava uma luta entre o desejo e a
possibilidade de existir. Amilde, ele é também aquele que se coloca
numa dimensdo solitaria e secreta que o langa para as peripécias de
vencer 0 nada pelo ser. E, por ser solitario nessa dimenséo de luta, o
existente é uno, indivisivel, Individuo.

Doravante, 0 movimento de expressao do existente, pelo menos
em termos absolutos, ndo pode ser direto (se assim o fosse, ele ndo
estaria em carater de excecdo, solitario e confinado a um segredo®). O
existente, tomado autenticamente em sua via de existéncia, ndo pode
estar num estado horizontalizado de vivéncia, segundo o qual a partilha
e a intersubjetividade sejam fatores condicionantes da totalidade de sua
vida. Ele ndo é o sujeito da relagdo sujeito-objeto, mas a subjetividade
precipua em busca da subjetividade pura®.

O existente tem como meta lutar pelo ser. Mas isto ndo é apenas
um mandamento, é uma condicdo. Posteriormente, o ser em existir vem
tangenciado pela vontade de tornar-se. E 0 existente se torna existente
assumindo-se resistente a um ser geral, genérico e impessoal, devendo-
se como Unico.

52 Um dom que se entrega. Um presente dado com o qual presenteia-se a
outrem.

% 0 segredo ou mysterium da existéncia na transcendéncia.

% Esse encontro da subjetividade dada com a subjetividade transcendental,
Emannuel Mounier (1947) chamou de “appel de 1'Unique a 1'Unique” em
Introduction aux existentialismes, p. 51.
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Esta conotacdo do existente como Unico deixa entrever uma
relacdo de proximidade de posicdo ontoldgica entre Kierkegaard e
Platdo®, no sentido de que pensamento do ser é o mesmo que Ser; isto,
implicando na vida do existente pode, pois, ser assim resumido: o ser
Unico pensa-se Unico ndo porque a idéia ou dimensdo de Unico lhe ¢
interior, mas que entre a idéia de ser (pensada) e a idéia de Unico
(expressada existencialmente) ndo existe correlagdo sendo a mais
intensificada identidade.

Desse modo, segundo Wahl (1965, p.91), “a funcdo ontologica
do Individuo (enquanto ser Unico) é existir”. E existir implica,
concretamente, assumir-se em uma luta que se trava num picadeiro sem
platéia, num locus de soliddo que implique ao proprio lutador
reconhecer-se ou definir-se em sua labuta.

Filosoficamente, um Individuo em pecado, de acordo com
Kierkegaard, € um individuo que estd, ainda, nadando nos mares do
nada. Ele ndo descobriu-se existente, porque justamente reside ainda na
ndo-existéncia, estd na baila externa da possibilidade e, para ele, a vida
se resume a um acordo entre fazer e receber. O Individuo ndo existente
ndo comporta a esperanca de verificar-se para além da pratica possivel
da sua quotidianidade expressa. Ele se vé atado as preocupacfes com o
mundo exterior que sua prépria individualidade institui-se como
acidente deste préprio mundo. O homem paga com tédio por esse tipo
de vida relativa, superficial, atracada na propria efemeridade . O tédio é
a ameaca de vacuidade existencial que afeta a vida em sua significancia
mais absoluta, é o sentimento que trast[JJassa a negatividade humana
guanto ao seu propésito de autenticidade®.

S6 ha um modo, segundo Kierkegaard, do homem torna-se
existente: é fazer-se devir, pela experiéncia, escolha e acdo, no tempo,
iniciando um ritmo préprio de escolha. Tempo existencial é um produto
consciente do tempo fisico. O homem experimenta suas relacfes

% Que seja, aqui, relembrado dialogo platonico Parménides, p. 137-145, em
que, em sua Primeira Parte, Sdcrates confronta Zendo, apresentando o
argumento das formas inteligiveis, que descrevem a esséncia do pensamento
€como uma esséncia de coisa.

% Aqui se vera muito claramente uma relagéo de principios a respeito da critica
ao homem contemporaneo, que comega com a apreciacdo da angustia, como
sentimento do tédio e da captacdo do nada existencial, em Kierkegaard, até o
conceito de nichtung em Heidegger.
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existenciais no tempo que lhe é dado e expressa sua autonomia de
vivente entrando nele com uma tarefa bem especifica: a de cuidar de seu
segredo, daquele mistério que o lanca paradoxalmente como Unico na
diversidade de possibilidades de existir de que o tempo se encarregara.
Com estas palavras, Johannes de Silentio mostra que o tempo é o grande
cenario, o locus especifico da luta que o homem, pela angustia, trava
indo do nada ao ser:
(..) S6 a idéia de tomar consciéncia da
carga do tempo, de dar-lhe tempo para
escutar infatigavelmente todo sentimento
secreto, de maneira tal que ndo se faz a
cada instante o movimento em virtude
daquilo que hd de mais sagrado no
homem, pode descobrir-se com uma
horrivel angustia, e se ndo de outro modo
ao menos pela angustia se pode suscitar o
obscuro impulso que se oculta em toda
vida humana, enquanto que vivendo na
companhia de seus semelhantes, um se
escapa e esquece facilmente isso, outro se
mantém a pique e acha a oportunidade de
recomegar com maior vigor; esta idéia
sozinha, concebida com o respeito
conveniente, me parece capaz de
disciplinar a muito contemporaneo que
afirma ter chegado ao mais alto posto (TT:
115-6).

O homem descobre-se, enquanto Individuo, existente, a partir
de uma “terrivel angustia”. Esta angustia é, como ja se afirmou,
captagdo do nada. O nada, em relagdo ao ser, no ato de existir sugere a
qguebra de vinculos entre a relacdo intencional entre existente e
existéncia possiblitada. Como forma de lutar pelo existir, a angustia ou
ansiedade, sempre se portard como o vigia eterno da consciéncia de
existir. E ela que evidencia a tensdo entre existéncia e ndo existéncia,
mas, em si mesma, ela é apenas um sentimento, evidenciado pela
estreiteza interna que causa.

Paul Tillich (2001), te6logo alemdo a quem as idéias de
Kierkegaard muito influenciaram, trata angustia e ansiedade como
sinbnimos. Para ele, face a sondagem sempre temivel da ndo-existéncia,
a ansiedade ¢, antes, o nticleo da apreensdo do Individuo face ao “dever”
de existir.

(...) a ansiedade ndo tem objeto, ou
melhor, numa frase paradoxal, seu objeto
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€ a negacdo de todo objeto. Portanto,
participacdo, luta e amor em relagdo a ela
sdo impossiveis. Aquele que esta em
ansiedade esta, tanto quanto é mera
ansiedade, entregue a ela sem apelagéo. O
desamparo no estado de ansiedade pode
ser observado da mesma forma em
aninmais e humanos. Expressa-se pela
perda de direcdo, reacOes inadequadas,
falta de “intencionalidade” (o ser
relacionado com contetdos significantes
de conhecimento ou vontade). A razdo
deste comportamento as vezes
surpreendente é a falta de um objeto no
qual o sujeito (em estado de ansiedade)
possa concentrar-se. O Unico objeto é a
prépria ameaga, mas ndo a fonte da
ameaca, porque esta fonte é o “nada” (p.
29).

Desse modo, se vé assegurado que a superacdo do nada,
enquanto vazio de sentido vivencial, sé pode ser dar pela existéncia. A
existéncia ¢ o dominio ontoldgico do Individuo, e é nela que seu status
de plenitude é posto em xeque. Para Kierkegaard, o existir relativamente
sO pode ser concebido em referéncia a uma vida quotidiana, normal,
geral. Mas viver acima do geral é a grande questdo, o motivo maior pelo
qual a finalidade de existir alcanca sua indissociavel magnitude.

Esta magnitude em potencial, afeita a idéia de existéncia, é
encontrada na beatitude. Para Kierkegaard, o processo de encontro entre
vida humana e vida divina é o grande definidor do assim concebido
‘movimento de eternidade do homem’. Para ele, 0 homem néo repousara
na supressdo de sua prépria finidade se ndo puder experimentar estar
acima do proprio finito, dissociando-se da angustia e das tensdes em que
existir temporalmente demanda.

E Kierkegaard vé em Cristo ndo sé a imagem mais plasmada
historicamente do objeto da fé pelo cavaleiro da fé°, mas como a

®” Nota-se que teologicamente Cristo e Abrado sdo diferenciados em relagdo aos
que os definem: Abrado € o pai da fé, Cristo é o objeto da fé por meio do qual a
propria historia toma um sentido de transcendéncia orientado para a salvagéo,
para a plenitude dos tempos.
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condicdo para que o Individuo ganhe os ares de um movimento eterno
consagrando-se aos auspicios de sua subjetividade sem residuos, uma
subjetividade que se queira Unica, e, portanto, individual.

O modelo de individualidade ideal, Kierkegaard vai cunha-lo a
partir da assim chamada “Imitagdo de Cristo” (PAP: I1X A 288; 399). O
Individuo existente sofre? Que tome como medida para sua consolacao
espiritual os sofrimentos de Cristo e compare-0s consigo. O Individuo
deve esperar o que? Aquilo que Cristo esperou pela fé. Mas ha
Individuos que ndo sejam cristdos? O Cristo € uma medida universal,
sua denominacdo ndo é maior que seu significado, ja que Cristo é a
medida mais absoluta da relagdo absoluta entre homem e Deus.

2.6.2 O tornar-se cristédo

Temor e tremor nao é um livro de teodicéia da cristandade. Em
suas paginas, ndo ha nenhuma mengdo ao termo/nome “Cristo”, a nao
ser quando Johannes de Silentio fala de Maria, clamando-a como a
“serva do Senhor”, a “virgem que deu a luz a um menino” (TT: 73-75).
Em nenhum momento, Abrado é comparado a Cristo, sendo a figuras
herdicas da moral pagd, como Brutus, Jefté, Agamenon, Inés e o tritdo,
etc...

Uma exegese profunda do respectivo livro colocara em choque
a moral classica, mas nunca podera apresentar qualquer estratégia de
apresentacdo de uma moral cristd. Pode-se supor, com base em Gene
Fendt, que Kierkegaard, quando escreveu Temor e tremor estava na
esfera religiosa de sua existéncia (p. 12). Mas, por quais razdes, entdo,
nem o proprio nome “Cristo”, nem um minimo do compéndio da ética
cristd sdo alcados no livro? A resposta parece vir do proprio
Kierkegaard, no Diario de 1843 (mesmo ano em que Temor e tremor é
publicado):

O paradoxo absoluto faria que o Filho de
Deus se fosse encarnado, seria visto no
mundo e se viveu de tal modo seria
observado. Restaria, no sentido mais
rigoroso, um Individuo como todos os
outros, com um oficio, uma familia, etc.
(o que faria com que a vida de Cristo seria
regulada pelos mais altos sensos de
moralidade). (...) Ora, o paradoxo divino
ndo pode, aqui, deixar de ser notado, (...) e
€ necessaria a fé para resolver seu
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paradoxo; a tola razdo humana quer que
ele tenha sucesso, que ele arraste o0s
contemporaneos, os entusiasme, etc (D:
175).

Kierkegaard sugere por essa anotacdo que o Cristo, enquanto
evento reconhecido pela fé, ndo pode ser manipulado sob quaisquer
pretextos pela razdo humana; procurd-lo historicamente é fazé-lo
desempregar-se do mistério que sua encarnacdo comporta. O Cristo
contempordneo ndo é um lider, um exemplo, nem mesmo um
paradigma. Ele ¢ a libertagdo do vinculo entre a vida interior e exterior
do Individuo, e sua humanidade é apenas uma dimenséo correlata de sua
divindade, um relativo de um absoluto. Eis que o tornar-se cristdo, para
Kierkegaard, é, enfim, uma divinizacdo do humano existente, o Gltimo
pincaro que comporta uma gradacdo para a perfei¢do, a atualizacdo da
plenitude da existéncia que a vida ética ou estética ndo podem garantir
com autenticidade. Desse modo, se em Temor e tremor, o Cristo ndo é
citado, suas referéncias indiretas sdo colocadas sob a vértice do “dever
absoluto para com Deus” que Johannes de Silentio institui como a
superacdo do humano pelo divino sem a perda de seu contetdo
existencial importante: sentir-se na vivéncia da experiéncia, do
desdobramento da “empiria”® de Individuo.

A ligacdo entre os termos “Individuo” e “cristdo” parece
fomentar para a sinonimia das duas expressdes. Doravante, a leitura de
Temor e tremor aponta com espirito de certeza que o primeiro termo se
aplica a Abrado e o segundo a Cristo e que entre Abrado e Cristo existe
uma espécie comum de paradigma de transcendéncia. Ademais, 0 termo
“Individuo” estd condicionado muito explicitamente ao chamado
periodo filos6fico de producdo kierkegaardiana, que vai de 1843 a
1849%°. A produgo kierkegaardiana conhecida como Kierkekamp™ tem,

% déia aqui trabalhada como sentido metafisico da existéncia, que esclarece a
missdo do existente.

% Ernani Reichmann, em Intermezzo lirico-filosofico, parte VII e Henri-Sans
Vergote Sens et repetition sdo dois grandes comentadores de Kierkegaard
entusiastas desta idéia.

® A luta de Kierkegaard contra a Igreja Oficial Dinamarquesa, que vai de 1845
até o ano de sua morte, em 1855.
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outrossim, como ponto de agenda responder a questdo: “Como tornar-se
um cristao?”"

Um raciocinio taciturno poderia muito bem ponderar que se
torna cristdo quem se inicia numa religido cristd. Para isto, bastaria
nascer numa familia cristd, ser educado numa escola cristd e viver
segundo os preceitos e obrigacbes de uma nagdo cristd. Doravante,
Kierkegaard criticard duramente na classe de artigos que ficaram
conhecidos como O momento esse tipo de mecanismo que mais se
classifica como um “cristianismo geografico”. Que fé esse processo
evidencia? Que idéia de salvacgao esse tipo cultural de cristianismo pode
oferecer a consciéncia pessoal de seus praticantes? Esse tipo de
cristianismo flerta, sim, com a dimensdo cronoldgica no tempo e s6
pode oferecer um caminho que se protagonize, Unica e exclusivamente,
pela moral. Mas o cristianismo radical, o cristianismo absoluto, serve ao
Individuo como o ponto mais profundo da interiorizacdo da consciéncia,
pois aproxima-o tanto de si mesmo como de Deus. E o cristianismo
salvifico, o cristianismo kairdstico, o cristianismo que oferece a
eternidade como item de grandeza e de mistério.

Quanto a questdo de como tornar-se um cristdo, o tedlogo
holandés Zuidema (1960, p. 11) pondera que

(que a mesma) contenha dois temas
béasicos: a idéia de existéncia pessoal é
pressuposta na de posse da consciéncia
interiorizada e a de que a idéia de
Paradoxo Absoluto, ou Idéia
Kierkegaardiana de  Revelacdo, ¢é
pressuposta na idéia de salvagcdo dada em
Cristo. O crente é um individuo
reconciliado consigo mesmo e com Deus.
Ele tem certeza de que ele mesmo, através
da sua consciéncia interiorizada, esta de
posse de sua salvagdo. Ele tem certeza de

™" A resposta a esta questdo exigiria outra trajetéria que este estudo, por suas
limitacBes em relagdo & cronologia filosofica de Kierkegaard visa ndo supor. E
de certo notar que a fase de producdodo opus kierkegaardiano, mais conhecida
como segunda fase é a que mais apresenta temas religiosos voltados a mistica, &
eclesiologia, a arte de elaborar sermdes.

2 Cujas dltimas publicagdes ndo foram lancadas, devido & morte de
Kierkegaard em 1855.
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que a salvacdo dada por Deus em Cristo €
0 ponto alto de sua fé.

Jean Wahl (1949) em seus Etudes kierkegaardiénnes™, é, pois,
também um defensor da idéia de que a existéncia humana ndo esta
contraposta, em Kierkegaard, & de revelacdo de Deus. E reafirmado
neste estudo pioneiro o que foi proposto como idéia de Individuo em
Temor e tremor; que o Individuo tem como possibilidade a
transcendéncia, que enquadra-lo apenas na légica material e mediata
deste mundo é fazé-lo desencontrar-se de sua dimensao espiritual e que
sua plenitude no mundo ou as relagdes para com este ndo podem lhe
oferecer. Resta-lhe a fé como elemento tanto de paradoxo como de
superacdo. E neste sentido que os termos ‘cristio’ e ‘Individuo’ se
equivalem em Kierkegaard.

Por ultimo, é preciso considerar que, se em matéria filosofica,
Individuo e cristdo se equivalem, pois ambos sdo os protagonistas de
uma relacdo absoluta de transcendéncia existencial que pressupde a fé, é
preciso reconhecer, segundo Kaufmann (1958), que a fé crista difere-se
da fé judia quanto a sua natureza: a fé “em” e a fé “que” (por exemplo: a
fé do Individuo em Cristo e a fé que o transcende) é cristd. A fé como
“confianca” e “intimidade” ¢ judia (p. 253). A primeira prepondera o
predicado correspondente a fé; a segunda, o sujeito. O representante do
primeiro tipo de fé é o cristdo, que adquire seu estado existencial ap6s o
movimento e termo deste. O segundo é o Individuo, que esta numa
relacdo de condicdo Unica com seu objeto transcendente de confianca e
intimidade.

O termo “transcendente” é usado em Kierkegaard, a partir da
programacdo em Temor e tremor, para designar um estado de elevagdo
consistentemente espiritual e ascético do homem por sobre o mundo. O
mundo &, no opus kierkegaardiano, o vinculo e o receptaculo da
existéncia material (ou vida cultural propriamente dita), o lugar em que
as deleite e o sentimento de apego a vida fluem como uma necessidade
de vivéncia. O mundo, outrossim, é o horizonte onde a prépria finidade
humana se perfaz como indicio do tempo e do espago. O mundo fisico é,
assim, o chamariz para a diversidade existencial, a ser experimentada
pelo Individuo. E o circuito proprio onde estética e ética se digladiam a

7 Essa tese encontra-se especificamente no capitulo La théorie de I"existence, p.
258 a 288, da mesma obra.
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oferecer uma constancia de realizacdo em prol do humano. No capitulo
a seguir, veremos como o conceito de vida no mundo se acopla ao de
Individuo e como este se apega a realidade, na condicdo de desenvolver
a vontade na imanéncia, através do ato de escolha. A escolha em
Kierkegaard é o segundo mecanismo de elementarizacdo da tese
filosofica do Individuo em Situacdo, e, implica, quando considerada a
posteriori da circunstancia da experiéncia e de sua inauguracdo na
individualidade do Individuo, a relacdo mais concreta e dindmica do
existente para com o mundo fisico-cdsmico.
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TERCEIRO CAPITULO

EXISTENCIA E ESCOLHA: A VIVENCIA IMANENTE DA
INDIVIDUALIDADE NA PRIMEIRA PARTE DE A
ALTERNATIVA, DE 1843

Tenho apenas um Unico amigo, é o eco; e porque ele é meu amigo?
Porque amo os meus pesares € ele ndo os leva de mim. Tenho apenas
um Unico confidente,é o siléncio da noite; e porque ele € meu
confidente? Porque se cala (OOI: 65).

Neste capitulo, optou-se por um estudo ensaistico tomando
como panorama exegético primordial a Primeira Parte da obra A
alternativa, indicando as primicias do apontamento de uma teoria
existencial da escolha, a ser propugnada a partir de seus vértices
estético-éticos. A primeira parte da obra em questdo assumira uma
abordagem de explanacdo em intensa referéncia a questdo estética em
Kierkegaard, que se vincula, sobremodo, & concepcdo da musica, do
drama, do tragico, do livre aforismo e da prosa poética. Desse modo,
julgamos entender, a partir das principais enumeracdes da consonancia
estética em Kierkegaard, que recai inicial e referencialmente sobre o
tema da escolha que a filosofia de Kierkegaard estd em constante
envolvimento com a literatura. N&o bastassem, pois, as alusdes a
personagens das narrativas biblicas e do drama cultural europeu e pagao,
este envolvimento se dimensiona, inclusive, com um apreco a musica e
a erudicdo cancioneira, como também ao teatro'. Se o vocébulo
“interdisciplinar” tivesse sido cunhado a mais tempo, certamente seria
empregado para designar Kierkegaard como pensador.

A obra A alternativa é densamente povoada de ilusdes e alusdes
filosoficas e, como tal, demarca os horizontes “interdisciplinares” do
opus kierkegaardiano. Escrita de 1843 a 1849, sofrendo algumas
interrupc@es, é uma obra cujo género altera tanto para a ficcdo quanto
para a consolacdo. Nela, Kierkegaard, sob a responsabilidade de Victor

! Recorde-se, aqui, as pecas teatrais que Kierkegaard escreveu nos periodos de
sua juventude, dentre elas A batalha entre os novos e velhos depdsitos de
sabd0(1832) que marca, jocosamente, a disputa intelectual entre universitarios
hegelianos e kantianos da Europa.
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Eremita (como editor), expde o tema da existéncia sob o angulo da
imanéncia, da decisdo, da estética, ética e cultura, em suas respectivas
Duas Partes. Um tema subjacente é o de “vida”, que representa o tramite
e 0 movimento de atitude da existéncia do Individuo, numa situagéo
existencial.

Kierkegaard, através dos pseudfnimos “A” e “B”, entende que
vida seja um ambiente no qual se guarde o segredo do Individuo. E este
segredo que pode defini-lo como alegre ou triste, que pode fazé-lo mais
interiorizado ou exteriorizado ao mundo, ja que é do modo sobre como o
guarda que se estabelece, enfim, sua comunicacgdo para com a vida.

No mais, a existéncia sendo esse segredo, nada mais é do que a
medida fecunda do Individuo para consigo mesmo. Essa medida
notabiliza-se, no ato de sua exteriorizacdo, pela escolha, campo que abre
ao Individuo outras possibilidades e campos de vivéncia.

A obra A alternativa favorecera a ventura de compreender em
gue se enquadra filosoficamente o segredo da opgdo em  existir
situacionalmente. Uma das maneiras de se intentar descortinar as
nuances desse segredo é identificar em que pesem as determinagdes
exteriores sobre a dimensdo interior do Individuo. Logo nas primeiras
linhas do livro, esta preocupacdo é disponibilizada, alertando para que
espécie de dominio o homem mais se atenta quando prontifica-se a
existir.

Caro leitor, talvez por vezes te tivesse até
ocorrido duvidar uma migalha da exatiddo
da conhecida tese filoséfica segundo a
qual o exterior é o interior e o interior é 0
exterior. Talvez tivesse guardado mesmo
um segredo que te era demasiado querido,
na alegria ou na dor que te trazia; para
poderes confia-lo a terceiros (OOI:25-6).

Em verdade, quando Victor Eremita fala de interior/exterior
esta reativando a discussdo posta por Kierkegaard no inicio da
Dissertacdo sobre o Conceito de ironia constantemente referido a
Sécrates, de 1841°% Nesta obra, Kierkegaard tangencia com a definicéo
problematica dada por Hegel, tanto na Ciéncia da Légica® quanto na

2“0 exterior ndo estava absolutamente numa unidade harménica com o interior,
mas antes era 0 contrario disso, e somente por esse angulo de refracdo ele pode
ser compreendido” (CI: 25).

% Hegel (1845), Die Wissenchaft der Logik. Werke. Vol VI, pp. 177-183.
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Enciclopédia das ciéncias filosoficas’. A prépria escolha é, pois, um
fundamento que faz com que o homem se conceba interiormente pela
atencdo ao exterior.

A teoria da escolha é, desse modo, o grande artificio que
Kierkegaard usa para elucidar a dialética, sempre problematica entre
vida exterior e vida interior. E também o momento de consequéncias em
gue mais se pode fabular a respeito do fazer-se homem, enquanto
portador e simulador de atitude, no opus kierkegaardiano. E sobre a
escolha que justifica-se, pois, a infelicidade ou o éxtase humanos. Os
problemas da tragédia, todos eles, atinem a um tipo muito abrangente de
escolha: a escolha pela existéncia frente a ndo-existéncia.

Se ha um sindénimo de vida em Kierkegaard, entdo pode-se
dizer que este seja identificado imediatamente ao verbo escolher. Em
suma, ha um principio ontoldgico de personalidade que disponibiliza ao
existente ser quem ele €. A escolha, evidentemente, é o elemento mais
fundamental de avtoovpyta (autoourgia)® pois liga a vontade ao
desejado, a realidade a possibilidade, o interior ao exterior e o exterior
ao interior.A via proclamada da existéncia exterior é aquela que se
condiciona pela descricdo dos meios acessorios (existentia in
acessorium)°® que permitem ao Individuo fixar-se em uma situagéo.

A exterioridade sempre se revelara como pressuposto relativo
da vida humana, que apreende-se a partir das efemeridades e
volatilidades que se circunstanciam frente ao existente. Desse modo, ele
pode estar gozando de nostalgia ou jabilo, num ou noutro momento, mas
isso ndo modifica nem danifica sua individualidade, que é um
pressuposto da personalidade. Em suma, para onde segue o Individuo
sempre essa tensdo entre exterior e interior lhe acompanhard.

Doravante, uma tendéncia se assume, pois, a partir de A
alternativa, mais especificamente em relacdo a comunicacdo dos

* Hegel (1988), Enciclopédia das ciéncias filoséficas em Epitome, p. 169-170.

° Auto-Ourgia: termo grego que quer significar “tornar-se a si mesmo” ou
“Homem, torna-te o que és”. O aufklarung kantiano também se evidencia como
uma espécie filosofica de auto-ourgia.

® Kierkegaard, nas Migalhas filosoficas, de 1844, ensinava que ha dois tipos de
existéncia: a existéncia de acessorium, relativa ao existente, que, por si, existe
em actu por si mesmo (segundo a nogdo schellingniana de existéncia) e a
existéncia prius eterno, que ndo pode ser provada sendo “a partir da divindade
do existente” (MF: 65).
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personagens “A” e “B”, quando trocam correspondéncias’: é o fato de a
estética coincidir com a configuragdo segundo a qual a vida mereca ser
vivida com toda sua efusdo momentanea, na ansia pelo prazer enquanto
deleite e enquanto postura de apreciacao; ja a ética condiz a uma adesédo
interior, a normalidade, a vida corriqueira, a um exercicio tipico de
reflexdo ja produzida e consagrada, amiude, pela generalidade. Na vida
ética, o exterior tende a ouvir o interior.

Na vida estética, o exterior se produz como seu proprio
interessante®, engendrando uma agdo sem célculo e tomada de
impulsividade®. Para a vida estética, o destino é apenas uma
conseqliéncia do proprio transcorrer temporal. Para a vida ética, é um
estado de ocupacdo resultante das ac¢fes anteriores, que condiz muito a
idéia de mérito.

Assim, na Alternativa, as vicissitudes do modo sobre como
interior e exterior se sobrepdem, nos momentos isolados de vida do
Individuo, tornar-se-do0 a ténica da explicacdo da existéncia enquanto
produz-se mecanicamente como agéo.

3.1 A constituicdo da obra

A obra A alternativa, datada de sua primeira parte, publicada
em 20 de fevereiro de 1843, é a obra, tal como a Doenca para Morte de
1849, que mais recebeu diversas traducGes de titulos nos varios paises
em que foi dirigida ao pablico.

Tal como se traduziu Sygdommen til deden como O desespero
humano ou Traité du desespoir'®, A Alternativa goza de varias
nominagdes: Ou bien, ou bien™, O eso 0 eso'?, ou Ou-ou, um fragmento

" O primeiro autor chama-se “A” e ¢ um desconhecido. O segundo é o juiz
Wilhelm, que, no papel de “B”, ¢ um defensor da ética qua regimento normal da
vida.

® A figura de Don Juan, designada, na Alternativa, por “A” demonstrara esta
categoria, que sinaliza para esperar o destino sem poder calcula-lo.

° A arte da sedugdo, demonstrada no Diério do Sedutor, mostra a impulsividade
de Juan ao aproximar-se inconsequentemente das mulheres.

% Na primeira traducdo de Paul-Henri Tisseau pelas Edicdes Gallimard, do
dinamarqués para o francés.

! Segundo traducéo de Jean Wahl, do alem&o para o francés.

2 Tradugéio do dinamarqués para o espanhol, realizada por José Luiz Cafias
Fernandes.
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de vida™, dentre outros. Neste estudo, prefere-se usar a opcao de titulo A
alternativa para destacar a correspondéncia visivel como
intencionalidade entre um “Ou” e outro “Ou”, para se fazer uma
elucidacdo mais comprometida a idéia de possibilidade e eleicédo,
reunidas numa dissertacdo que, simultaneamente, congrega Arte
(Salmodia, Tragico e a Musica), Religido ("O diario do Sedutor” e
aforismos) e Filosofia ("Rotagdo das Culturas”).

Numa nota do didrio de Kierkegaard de 1843, a Unica nota
disponivel sobre A alternativa, vé-se o que pode ser considerado como o
motivo segundo o qual A alternativa é uma obra vocacionada a mistura
dos pensamentos, @ mUtua-referéncia entre os pensares: ”A trilogia que
fez tanto ruido: Arte, Religido e Filosofia, estd em Platdo, e,
especialmente em Plotino como Musica, Amor e Filosofia™.

E exatamente este 0 esquema ao qual a primeira parte da obra
dedicar-se &:

a) Capitulos ou livros dedicados a Mdsica, num tocante ao sentimento
de brevidade e nostalgia da vida:

* Arancaipato — Didpsalmata)™

* Estadios Eréticos Imediatos ou o Erdtico-Musical
b) Capitulos dedicados ao Amor:

* Silhuetas

* O mais infeliz

* O primeiro Amor

* Diério do Sedutor

¢) Capitulos eminentemente filosoficos

* O reflexo do Tragico Antigo no Tragico Moderno
* A Rotacdo das culturas

Doravante, é preciso que, antes que se adentre no espirito
”interdisciplinar” de A alternativa, se situe a quem, de fato, cabe a
autoria do livro: se a Kierkegaard, propriamente, ou a Victor Eremita.
Como a obra estd assinada por um pseuddnimo e a confissdo
kierkegaardiana lotada no Ponto de vista explicativa de minha obra

13 De traduco do dinamarqués para o portugués de Elisabeth M. de Sousa
(2010).

“D: IVA159,p. 184.

> Diapsalmata ou samodia, versio sobre a profundeza do elogio da acdo
enquanto canto.
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como escritor'® de que a obra goza de aspecto literario entdo, néo se
pode negar que o método nela disposto ndo é o da ideacdo, mas da
reflexdo ensaistica, e esta poetizada, dramatizada e reordenada com
exemplos individuais-existenciais. Portanto, cabe-se pois, um primeiro
enderecamento a Victor Eremita para poder se prescrutar sobre o que de
fato o movia quando escrevia A alternativa e por quais raz8es dispds a
obra como uma miscelanea de consideracdes sobre a vida e 0 que afeta,
em geral, todos os existentes.

3.1.1 O recurso pseudonimico de Victor Eremita e o ensejo
de imanentizacéo estética do Individuo

André Clair (1976, 53-4) defende a postura de Kierkegaard na
historia da filosofia como pds-roméantica e pos-hegeliana. Estas duas
caracterizacbes do estilo de Kierkegaard sdo reconhecidas em A
alternativa pela natureza do tema que a obra comporta e que coloca, a
guisa de uma primeira preocupacdo, determinar a génese do estadio
ético da existéncia pela atitude da escolha. O prefacio da obra vem
enderecgado na perspectiva de convidar o leitor & aceitagdo da posicao de
“A” oude “B”.

Victor Eremita mostra-se em situacao de incredulidade quanto a
“A”, pois este se lhe parece um autor frivolo e um fildsofo de aforismos
esparsos. “A” é o personagem, assim, responsavel pelos capitulos acima,
dos quais “Awancaipata” (“Diapsalmata”), “Silhuetas” e “Diario do
Sedutor”.(que acompanha como opusculo a Segunda Parte de A
alternativa) sdo os mais esquematicamente estético-aforisticos.

“A” teme a propria incerteza da vida e da escolha e, em seus
escritos, prefere o tratamento poético dado as questbes sérias da vida
gue envolvem, sobretudo, o inter-esse, a capacidade humana de
mergulho no centro de uma situacao.

Ja a “B”, Victor Eremita o qualifica como um escritor
organizado, a medida em que seus papéis ‘“‘deixaram-se ordenar com
uma natural facilidade” (OOI: 33).

16 «(...) reconhego minha estréia literaria com a segunda edic&o de A alternativa,

que ndo quis publicar mais cedo” (PVE: 21).
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“B” parece ser um apreciador da antiguidade helenistica e um
grande defensor da moral patriarcal, do masculino como item de
influéncia do comportamento ético geral®’.

Victor Eremita é o editor de A alternativa, e, como tal, cabe
julgar e expedir as intrinsecas disposicGes dos varios personagens que se
encontram na obra. Sua personificacdo literaria como eremita mostra
exatamente que seu lugar ndo é ad intram da obra. Ele se consagra como
um comentador e, tal como Johannes de Silentio, se furta a apresentar-se
como filésofo, embora procure completar a tarefa de ouvir a
interioridade da qual a filosofia se omitiu.

(...) tive sempre uma propensao herética
em relagdo a este ponto da filosofia'® e,
por isso, habituei-me desde cedo , tanto
guanto possivel, a ser eu a fazer
observacGes e investigagOes; procurei
orientacdo em autores cuja intuicdo a este
respeito eu partilhava, em suma, fiz tudo o
que estava a meu alcance para compensar
a lacuna deixada pelos escritos filosoficos.
A pouco e pouco, a audi¢cdo tornou-se,
entdo, para mim o mais querido dos
sentidos; pois tal como a voz é a
manifestacdo da interioridade que é
incomensuravel com o exterior, também o
ouvido é o instrumento através do qual se
apreende esta interioridade, e a audigéo é
0 sentido por meio do qual nos
apropriamos dela (OOI: 26).

Victor Eremita se aponta como “um confessor” (OOIl: 26). Em
algumas religides cristas, a figura do confessor é aquela que escuta, que
aconselha e que intermedia a vida do crente ao descrever, em sigilo,
seus pecados. A questdo, pois, €: a quem pds-se Victor Eremita a ouvir?
A resposta a questdo vai se construindo a medida em que a tonica do

17 «(...) Quando, na opinido de ‘B”, entre cem jovens perdidos no mundo, se salvam

noventa e nove por intervencdo das mulheres e um pela graca divina, é facil de se
ver que ndo foi rigoroso na conta que fez, visto que nem sequer reservou lugar
algum para aqueles que acabaram por se perder” (OOI: 34). Aqui, Victor Eremita
denuncia a ironia presente ¢ maquiada de “B”; em verdade, “B” quis dizer que se os
homens se salvam pelas mulheres, é porque se deixam levar por elas, sendo-lhes
fracos e atentando-se aos desvarios da seducgéo.

'8 A expressa hegeliana de que o interior é igual ao exterior. (Nota do Tradutor).
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livro se exerce: ele é o ouvinte de “A”, ou ouvinte de “B”, o ouvinte do
“sedutor”, o ouvinte das mulheres desesperadas que deixaram-Se Sseguir
por Don Juan, etc. Ademais, ele é o confessor do leitor, esperando que o
livro se lhe sirva de confessionario, o que Eremita chama de “grelha”lg.
E a postura que requer a atitude de quem esta disposto a compreender,
disposto a considerar um universo situacional distinto daquele em que se
figura. Uma hip6tese colocada por Sousa (2010), tradutora do
dinamarqués para o portugués de Ou-ou: um fragmento de vida, € que a
escolha do nome Victor se refira a um personagem da novela O poeta e
seus companheiros, de Joseph K. B. F. von Eichendorff. Esta pec¢a fora
langada no ano de 1843 e, dentre as demasiadas funcbes que cumpre
Viktor, estd a de ser um eremita. Doravante, 0s eremitas sdo pessoas
dotadas de alto senso religioso, €, na histéria cristd, desenvolveram-se
como monges itinerantes com apreciacdo pela vida solitaria e pela
terapia do exemplo de vida, muitas vezes assumindo condigdes severas
de existéncia, nas quais a fome, o isolamento, a leitura e a mistica se
davam como fortes orientaces.

Em outro escrito kierkegaardiano, narrado pelo pseudénimo
William Affam, Victor Eremita € um comensal dentre outros
pseudonimos, cuja discussdo sobre “um fragmento de vida” inicia-Se a
partir dele em In vino veritas (IVV: 36-7). Tal obra € comumente
conhecida como o Banquete de Kierkegaard, e encontra-se nas séries
gue compdem Estacbes na estrada da vida, de 1845. No dialogo
kierkegaardiano, estdo envolvidos Don Juan, o jovem apaixonado de A
repeticdo, de 1843%, um desenhista da moda, Constantin Constantius
(pseudbnimo autor de A repeticdo) e Victor Eremita (ECV: 11-34).

Outra hip6tese a respeito da natureza da escolha da
denominacgdo do pseuddnimo Victor Eremita tem a ver com a biografia
de Kierkegaard, que ap6s o rompimento de seu noivado com Regine
Olsen, em 1842, dedica-se a uma vida quase eremita®’. Doravante, a
condicdo de Victor Eremita como um comentador em vias de

Y9 “Um confessor esta separado do penitente por uma grelha; ndo vé€, limita-se a
ouvir. A pouco e pouco, a medida que ouve, cria um exterior em
correspondéncia com o que ouve; portanto, ndo entra em contradi¢do. Passa-se
outra coisa, ao invés, quando se ouve e se vé em simultaneo, vendo-se, todavia,
uma grelha entre si e o interlocutor” (OOI: 26).

%% Que Gouvéa (2000) sugere ser ou ndo o personagem “A” da primeira parte
de A alternativa

2! Esta hip6tese esta aventada em Paix&o pelo paradoxo, p. 263.
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complementacéo da filosofia torna-o um icone da necessidade filos6fica
gue Kierkegaard manteve para com o diferente na reflexdo. A reflexao
deve ter como ponto de partida a experiéncia e ndo propriamente a idéia.
A eleicéo por esse ponto de partida mostra, sobretudo, uma verdade por
se depreender dentro da propria concepgdo de eleicdo. Escolhe 0 homem
as coisas ndo em relacdo as conseqiiéncias, mas as causas possiveis que
se oportunizam. Toda escolha ndo se endereca a isto ou aquilo mas a
prépria intencionalidade entre isto e aquilo, a alternativa, sendo o modo
de possibilidade futurivel da escolha. O homem escolhe ndo pela
capacidade de que sua escolha seja vingada, mas de sua opcao seja sua
propria causa de liberdade. Essa é a raiz ideoldgica por trds dos
inimeros aforismos, contos, panegiricos e estdrias da Primeira Parte de
A alternativa.

3.1.2 Uma teoria da escolha na Primeira Parte da
Alternativa

Malantschuk (1986, p. 7) afirma que “Kierkegaard pde em
evidéncia o problema da escolha (Valg) com o titulo de A alternativa
(Enter-eller) , mesmo que esta obra ndo trate diretamente do conceito”.
A escolha é o problema prético mais visivel da transi¢do entre existéncia
como possibilidade e existéncia como efetividade porque aduz a origem
da liberdade na causa mesma da escolha, que é o existente.

O existente escolhe-se por meio do ato de escolha. Este
principio vigora como a realidade do si mesmo de que se aproxima o
Individuo. Esta realidade permite colocar o Individuo no nucleo do
sentido pratico da existéncia, que transcorre-se como liberdade e
autodeterminacéo.

Encetada como concretude do ato da vontade, a escolha é o
principio da elei¢do que faz com que o eleitor se eleja determinado para
0 bem, o que deixa, de antemdo, o valor benemerente da ética
conservado. Assim, a escolha antes de dirigir-se ao objeto pretendido
dirige-se a si como indicio de orientacdo de uma forma ou de valor que
interfira no ato de escolher. Clair (1976, p. 270) chama a essa
determinacéo da escolha em escolher-se” como uma forma ininterrupta
de estado de existéncia, que se experimenta “por seu valor eterno”.

22 Na verdade, a escolha é apenas um mavel do Individuo existente.
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(...) o ato da escolha, em seu principio, é
um ato puro de afirmacdo de si; por ela
mesma, como escolha radical e originaria,
ela é formal e absoluta. Assumindo-se
como decisdo por um tipo de existéncia,
ela institui um novo estado, o estado da
discriminacdo das formas de conduta, do
julgamento, dos valores, em uma palavra,
0 estado do bem. A vontade institui o
bem, ela é vontade boa. E aqui, 0 bem nédo
€ outra coisa que o ato de escolher, a
decisdo em via de orientacdo ou de um
fim. Esta autoafirmagdo da vontade é a
escolha de escolher.

A escolha, portanto, possui um sentido voluntério que, disposta
ao modo do comentario referido, em Kierkegaard, parece engendrar a
intencdo da agdo. Kierkegaard vem aqui expressar seu sentimento de
concordancia com a posicdo moral filoséfica classica, ao dispor a
preferéncia da consciéncia pelo bem que a acdo envolvera; no entanto,
para ele, a importancia ndo esta efetivada no ato consumado da escolha,
mas no proprio desenvolvimento dessa, ja que a escolha é uma
afirmacdo de existéncia pela existéncia, uma afirmacéo de si promovida
pelo Individuo.

A escolha, desse modo, € a indicagao da grande prefiguragéo de
mocdo da existéncia. E o veértice que lanca o Individuo, enquanto
relagdo com as coisas, consigo e para com 0 Absoluto para dentro da
problematica situacional concreta, em relacdo a qual os problemas de
decisdo tornam-se problemas que se destinam a uma eficacia do
acolhimento da determinacdo do bem (virtude) ou do mal (pecado ou
ndo existéncia).

Em razdo disso, Clair (1976, p. 271) complementa

(...) posta, assim, a escolha como
principio da ética, Kierkegaard determina
a ética como obra do querer. Até aqui,
nada de inaugural. O que estd sendo
remarcado é a significacdo deste querer.
Entre o querer como vontade razoavel ou
razdo pratica e o querer como poder de
iniciativa e de afirmacdo de si, o
pensamento kierkegaardiano vai, sem que
esta alternativa seja de outra forma
formulada pelo autor, a segunda
concepcao.
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A escolha é o ato que melhor transfigura a transi¢do da vida
enquanto usufruto (vida estética) para a vida enquanto norma e tarefa
(vida ética). O debate entre estética e ética e suas fundamentagdes
crivadas com exemplos de perspectivas de vivéncias serd enquadrado
pelas cartas de “A” ¢ “B” no constructo de A alternativa. Cabe destacar,
amiude, que “A” e “B” podem funcionar como paradigmas existenciais,
como determinagdes diferenciaveis entre si da escolha em determinagéo
da vontade, ou afirmag¢6es individuais de si mesmos.

3.1.3 A querela entre os papéis existenciais de “A” e
“B”

“A” ¢ a personagem oculta responsavel pelas reflexdes na
Primeira Parte de A alternativa. Uma hipdtese em voga, lancada por
Quadro Gouvéa (2000, p. 263-4) é de que a vogal “A” seja uma redugio
do termo aesthetica. Contudo, esse personagem-vogal ja aparece nas
pecas da juventude de Kierkegaard, simultaneamente a “B”.

“B” é o responsavel pela segunda parte de A alternativa,
conhecido como Assessor Wilhelm, o tipico representante dos pontos de
uma moralidade pratica que Kierkegaard quis construir, a partir da fé em
Deus, das relagfes sociais seguras (dentre elas o matriménio) e o
ordenamento da vida publica.

Torna-se interessante notar, a partir de entdo, que “A” e “B” sdo
pseuddnimos que se movem dentro da consciéncia de autoria de Victor
Eremita, na Alternativa. O tipo de escrita a respeito de cada um desses
heter6nimos mostra a que tipo de consideragdo se consagram:

“A” escreve em folhas quarto de alta
qualidade®, com bela caligrafia, é de uma
natureza refinada, idiossincratica, mas é
um eu fragmentado, dividido entre
manifestacbes disjuntas da vida, um barco
sem vela movendo-se caoticamente sobre
aguas turbulentas.

(...) “B”,(...) o juiz usa papel oficio para
escrever, como um funcionario publico.
Ele € um homem cuja vida é ordeira (Id,
p. 264).

2 Os populares quaderni.
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“A” e “B” podem ser duas dimensdes seguramente presentes na
vida do Individuo que se oferecem como possibilidades de existéncia.
N&o se pode, pois, indicar que nao exista dimensdo estética de vida sem
gue ao menos, um dia, veja-se ela refletida sobre si mesma, tentando
atestar-se para o legado que tenha construido, assim como ndo existe
dimensdo ética que seja puramente autbnoma e preponderantemente
livre por si mesma. Estas duas tendéncias enfatizam os lados provaveis
da existéncia in concretu e revelam, por si mesmas, 0 peso da
espontaneidade e da responsabilidade, o peso de viver s em aten¢do aos
outros e o peso de viver coletivamente em atengéo a si mesmo. Sao duas
faccBes que, por vezes interpbem-se e justapGem-se e promovem a
atitude humana dentro da perspectiva da escolha. Esta ¢ a alternativa, o
dado-titulo referencial que se chega ao nlcleo da esséncia filos6fica do
livro.

Mas, como Victor Eremita chegou a escolha deste titulo? O
mesmo conta que

(...) Ao determinar o titulo, concedi a mim
préprio uma liberdade, uma impostura, da
qual me esforcei por dar conta. Durante a
minha ocupacdo permanente com esses
papéis, fez-se-me uma luz: podia ganhar-
Se uma nova perspectiva, considerando-0s
como pertencentes a um  mesmo
individuo. Sei muito bem tudo quanto ha
para objetar contra essa observagdo: que
ndo é histdrica, que é inverossimil, que é
irrazodvel que um mesmo Individuo
pudesse ser autor de ambas as partes e,
isto, embora o leitor pudesse ser
facilmente tentado pelo trocadilho:
quando se diz “A” também se diz “B”*,
Entretanto, ndo fui todavia capaz de
desistir. Tratava-se, entdo, de alguém que
na sua vida havia efetuado integralmente
os dois movimentos, ou havia ponderado
0s dois movimentos. Os papéis de “A”
continham designadamente uma
multiplicidade de incursdes em torno de
uma visdo estética da vida. Uma visdo

? Ditado dinamarqués notado pela tradutora de Enter-Eller do dinamarqués
para o portugués, Sousa (2010).
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estética da vida coerente ndo é de todo

passivel de ser exposta. Os papéis de “B”

continham uma vida ética da vida.

Enquanto deixava a minha alma sob o

efeito desses pensamentos, tornou-se para

mim claro que poderia deixar que esses

pensamentos me levassem a determinar o

titulo. O titulo que escolhi exprime

precisamente isso. O que o leitor

possivelmente perdera com este titulo nédo

pode ser uma grande coisa, j& que durante

a leitura pode até muito bem esquecer o

titulo. Depois de ter lido o livro, talvez,

possa entdo, pensar no titulo. Ora isso

liberta-lo-& de qualquer pergunta finita

para saber se “A” ficou agora realmente

convencido ou se arrependeu, se “B”

triunfou ou, se porventura aquilo acabou

com “B” a ceder a opinido de “A”.

Quanto a isto, 0s papéis ndo tem

designadamente qualquer concluséo. (...)

Se “A” ¢é o autor de seus escritos estéticos

depois de ter recebido as cartas de “B”, se

a sua alma, passada esse tempo, continuou

a revirar-se na sua bravia indocilidade, ou

se ela se aquietou, é uma coisa sobre a

qual ndo me sinto em condigdes de prestar

um Unico esclarecimento, dado que o0s

papéis nenhum esclarecimento contem.

Também ndo encerram qualquer indicio

sobre o que aconteceu a “B”, se ele teve

forca para manter o seu ponto de vista ou

ndo. Uma vez lido o livro, esquece-se “A”

e “B”, ficam s6 os pontos de vista diante

um do outro sem esperar por qualquer

resolucdo  final de  determinadas

possibilidades (OOI: 36-7; grifos nossos).

A intencéo de Kierkegaard/Victor Eremita em A alternativa esta

clara: ndo preponderar nem induzir o(s) possivel (is) leitor (es) a

nenhuma decisdo sem que esta seja, exatamente, o resultado de sua

escolha. Doravante, quer destacar a funcéo central da alternativa que é a
de oferecer mais de uma perspectiva de escolha.

Escolher entre o que se entende como ideologia de “A” ou

ideologia de “B” nao ¢ tarefa do filosofo, mas do existente. Nenhum
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termo da escolha pode levar para algo diferente de si mesmo, como a
um “terceiro excluido”. O termo encerra o existente numa esfera de
possibilidades “A” ou “B”. Desse modo, uma escolha ética introduz o
existente e seu motivo de decisdo para dentro de uma perspectiva ou
esfera ética de existéncia. O mesmo acontece com o estético. Entre
estética e ética ndo existe continuidade, apenas um salto, que se efetua
qualitativamente pela escolha. Estética e ética dizem respeito a
dimenséo das possibilidades finitas que acometem o ego em perspectiva
do existente. Como afirma Jean Wahl (1949, p. 56), em seus Etudes
kierkegaardiennes: “Enquanto o estético vigora no dominio do sonho ou
do imagindrio, o ético e o religioso se aplicam ao real”.

Adiante, este mesmo autor reforcara a tese de que a escolha no
ambiente em que se produz a existéncia como concreteza, sera uma
escolha entre o “estético e o ético”.

Kierkegaard, na De deux choses |'une,
demandard a todo homem de escolher
entre 0 estético e o ético. Pouco a pouco,
ele vera que aquilo que se colocara como
objeto de escolha absoluta, ndo sera entre
0 ético e o estético, mas entre o0 ético e 0
estético, de um lado, e o religioso, de
outro. O estddio estético ndo sera mais
que uma preparacdo a um estado mais alto
a que elevar-se-4 de um modo mais
radical (Id,p. 56-7).

Esse modo mais radical atende pela categoria de salto, que,
outrossim, nada mais representa, em nivel de conceito, que cortes dados
na prépria imanéncia em que se situam os horizontes de existéncia do
Individuo. Estes cortes na imanéncia, de acordo com o biografo
kierkegaardiano aleméo Hirsch, sdo “saltos de liberdade”, por meio do
gual a escolha impde-se com todo seu estratagema: angUstia, desespero
pelo desconhecido, probabilidade do erro, sorte ou azar, etc...

Escolher é um ato de antecipacdo da angustia pelo futuro. E a
possibilidade das possibilidades irrevogéavel para o espirito humano,
aquilo que o coloca como condicdo para a hipostase do devir sobre o
presente, na confluéncia de uma situagdo momentanea. E, quanto a este
ponto, tanto uma escolha finita (como a que se da entre o estético e o
ético) quanto uma absoluta (entre o ético e o religioso) serd sempre uma
condi¢do de devir, um “salto de liberdade”, a rasgar a imanéncia sem
uma necessaria continuidade prius et posterius declarada. Nao ha, pois,
escolha sem situagdo. Essa pois pode ser considerada a opinido de
Kierkegaard, imiscuida na teoria da escolha, quando aponta para a falta
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de uma definigdo pelo movimento (0 movimento que constitui as coisas)

na filosofia contemporénea. Encontra-se numa nota de seu diario de

1843 uma correspondéncia a respeito:
Aquilo de que principalmente se ocupava
a filosofia antiga,a mais antiga filosofia
grega, era a questdo do movimento que
produz o mundo, a relagdo constitutiva
dos elementos em seu interior. Aquilo de
que, sobretudo, tem se preocupado a
filosofia moderna é o movimento, isto é o
movimento ldgico. N&o seria sem
importancia fazer um confronto entre as
varias proposicOes destas duas esferas. A
filosofia recentissima ndo tem dado uma
razdo do movimento (D: IV A, p. 66).

Kierkegaard coloca como alternativa de visao filoséfica entre o
movimento fisico-atbmico e o movimento ldgico o movimento
existencial como fator de preponderancia para a reflexdo sobre a
constituicdo da existéncia na filosofia contemporanea, da qual entendeu-
se fazer parte. Esse movimento existencial servird de base para a
elucidacdo da categoria de “repeti¢do”, algo a que este estudo se
debrucara no capitulo seguinte.

No mais, a existéncia, como movimento, é também luta. Sua
mais genuina representacdo pode ser dada tanto pela Mdsica, quanto
pelo Amor ou Filosofia. Na primeira estimativa, a Musica forja a vida
para dentro da propria estética. A musica é a composi¢do do espirito em
transe existencial, a representacdo mais genuina, na forma de discurso
salmédico, da emocdo sui generis analoga ao prazer de viver a
experiéncia ~ como integrante da  individualidade. Para
Kierkegaard/Victor Eremita, a musica é uma entoa¢do as venturas
diversas da existéncia. “A” dispde que a mulsica se compde de
intervalos, de &iwancaipate (diapsalmate), tal como a existéncia
signifique tomada de intervalos (saltos) e continuagdo (situacéo
existencial).?

% Jean Wahl (1980), em seu Traité de Métaphysique, chama a existéncia de
uma composicdo de momentos que se aglutinam tendo entre eles intervalo e
unido.
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3.2 A musica como representacdo da individualidade
imanente

A masica representa a arte das Musas, 0s seres mitoldgicos
geralmente com determinacdes ou propensdes femininas que habitam o
espago poético. Para Gilson (1951), a musica “inventa, restaura e
fabrica” a palavra®®. Em todo caso, vindo da musa ela propée o aspecto
imaginario e, enquanto ciéncia, torna-se dificil de interpreta-la.

Para “A”, a crenga de que a musica ndo se sujeita ao escrutinio
da razdo é logo observada. Quando se pergunta a uma crianga, por
exemplo, o que ela realmente quer, ela apenas balbucia: “tau-tau” (OOI:
44). Para ele, “é com observagdes desta espécie que comega a vida e
logo nega-se o pecado original” (OOI: 44). A crianga deseja, desde 0s
primeiros intentos de comunicagdo, gerados com sons minimamente
compreensiveis, que nela se vinga o principio de existéncia que é estar
disposta a uma circunstancia. Ela comunica esse desejo com um
provavel som musical e este, considerado em sua simplicidade, nada
mais € do que o0 som da existéncia genuina, ou seja, daquele principio de
situacdo e de desenvolvimento da individualidade que a raz&o ainda ndo
vituperou. Esta prerrogativa de lancar para a compreensdo da existéncia
um sentido sentimental profundo parece estar imbuido em toda
designagdo do opus kierkegaardiano. E, na musica, o canto ndo esta
separado do sentimento, antes é a sua liberacdo mais fidedigna.

Victor Eremita/Kierkegaard ndo separa(m) existéncia real de
existéncia projetada. No sonho, as nuances estéticas prefiguram-se com
toda sua condi¢do de oferecerem ao existente a possibilidade quanto ao
futuro projetado nos ares da imaginacéo e da sublimidade. O sonho é, de
fato, o que separa o existente racional do génio, pois se em um se perdeu
0 aprego pelo inusitado, no outro o préprio inusitado, em tons de
onirico, é o valor supremo. Com base nisso, duas passagens dos
Awarmcalpoto  (Didpsalamata) presentes na Primeira Parte de
Alternativa, mostram que valor o personagem “A”, di o sujeito
entendido como crianca, e, assim sendo, como génio”:

Prefiro falar com as criangas, pois delas
ainda podemos esperar que se tornem

% Cfr L école des muses, p. 12.

#" Tanto a crianga, quanto o génio, parecem os existentes mais préximos de um
estado de ingenuidade e de pureza sentimental, com o qual o belo eclode na sua
magnifica simplicidade.
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seres racionais; mas daqueles que nisso se
tornaram, ai meu Deus (OOI: 44)!

Assim divido meu tempo. Durmo metade
do tempo, e sonho na outra metade:
quando durmo, nunca sonho, seria pecado,
porque dormir é a suprema genialidade
(0OI: 57).

Tais aforismos, como outros dispostos nos
Awrcoipata (Didpsalmata) mostram que, como a mdsica, a existéncia
e um pensamento que queira de ambas oferecer uma consisténcia que se
suporte, ndo pode passar de reles fragmentos. O discurso sobre a
existéncia € expresso de maneira mais digna por aforismos, pois eles
representam de forma mais simbolicamente entranhada como a
existéncia se delineia enquanto vida e sonho, presenga e projeto.

E a musica nada mais do que a expressao da juncdo destas duas
forcas, que “A” denomina de “matéria” (presenca) e “forma”
(projeto/desejo)®®. A dialética presenca/projeto é a que conquista
substancialmente a eternidade do tempo, tornando veleidade um atomo
da propria imortalidade e do sentimento excelso do belo poético
cantado. A musica e, desse modo, uma producdo do sentimento, nada
mais é que o sentido perceptivo da matéria, sob a forma de uma agdo
espiritualizada ou abstrata. Com seu carater excepcional de uma
articulacdo da linguagem concreta, a misica é protagonizada por aquilo
que “A” chama de ‘“genialidade sensual”, ou seja, aquela idéia
fortemente formal e abstrata que ndo deixa de exprimir-se pela sintaxe
do paradoxo ao determinar-se cabalmente material e sensivel.

A idéia mais abstrata, que é pensavel, é a
da genialidade sensual. Mas através de
que meio ela é apresentavel? Unica e
exclusivamente através da musica. N&o se
deixa apresentar na escultura, visto que
esta € em si mesma uma espécie de
determinagdo da interioridade; também
ndo se deixa pintar, visto que ndo €
possivel  captd-la com  contornos
definidos; a genialidade sensual é uma
forca, um tempo, impaciéncia, paixao, etc,
em todo seu lirismo, de tal modo que nédo

%8 Recorra-se & Introducéo de Estados eréticos musicais in (OOI: 83-4).
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ocorre, todavia, em um s6 momento mas
em uma sucessdo, pois se ocorresse nUM
Unico instante podia ser reproduzida ou
pintada. O fato de ocorrer numa sucesséo
de momentos exprime seu carater épico,
mas ndo é todavia, épico no sentido mais
rigoroso, visto ndo estar dilatado que se
concretize  em  palavras, move-se
continuamente  numa  imediaticidade
(OOI: 93).

Para “A”, um verdadeiro exemplo de musica ¢ a Opera Don
Giovanni, de Mozart. Para ele, a referida obra musical destaca a perfeita
unidade entre esta idéia (a de genialidade sensual) e a forma que lhe é
correspondente. Don Juan de Don Giovanni é o cavaleiro da satira
medieval cujas peripécias em vida foram marcadas pela arte da seducéo,
gue nada mais é do que a aplicacdo do erotismo da consciéncia disposta
num sentido de devotamento ao imanente, as coisas que oferecem-se
sensivelmente como itens de existéncia. “A” v€ na musica a
representacao de nossa consciéncia atrelada ao mundo, o assim chamado
“demoniaco”?.

O demoniaco nado deixa de agir sendo por um pacto de vivéncia
com o mundo. Neste sentido, repercute eroticamente a necessidade cada
vez mais incessante de trotar sobre os caminhos do destino. O contato
com o mundo a guisa do destino faz do homem, em referéncia ao
demoniaco, um ser de sensibilidade. E, na linguagem da critica musical
de “A”, o sensivel é o sensual, é aquilo que mais atesta o grau de
imanéncia da existéncia. Os sentimentos por mais que se sujeitem a uma
determinacdo abstrata sdo sensiveis. A paixdo é sensivel. A existéncia
mesma é sensibilidade imediata, isto &, intangivel e sinuosa, do principio
em diante.

Amilde, a imanéncia se situa ontologicamente como a
dimens&o do efémero existencial. E uma parte importante onde sonho e
realidade formam como que um aspecto congruente de realizacdo e
reafirmago do humano no tempo.

Essa perspectiva sera notada, outrossim, nos capitulos
chamados Silhuetas e O mais infeliz, que tratam de cenas prosaicas

# Referéncia ao daimén socratiano, espécie de orientador interior para decisées
circunstancialmente exteriores ou imanentes. Mendonga (1975) lembra o
daimon socratiano como referéncia a um tipo de homem natural, um ser
erotizado em sua dimens&o de vivéncia imanente com o mundo.
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envolvendo personagens prototipicos como Elvira, Margareth, Don
Juan, Charles, Emmeline, etc, que traduzem ag¢fes comuns ao existir
humano, comprometendo-se em fornecer um espelho de visualiza¢do do
Individuo na interface entre o fato bruto e o fato literario, o fato real e o
fato onirico.

Politis (2009, p. 244) reconhece que tais perspectivas que se
atentam aos papéis estéticos de “A” para descreverem a via de
realizacdo existencial na imanéncia, da qual a musica é a expressdo de
arte mais fidedigna e relacionada a esse aspecto. Deve ser notada ainda,
de acordo com a filésofa francesa, a influéncia de Lessing sobre
Kierkegaard, no que diz a arte enquanto canto das nostalgias, da
lembranca como atestado de originalidade dos tempos idos e de tempos
que virdo. Os sentimentos que brotam da mdsica sdo de nostalgia e de
angustia.

O sentimento estético € a porta de entrada para 0 mundo da
imanéncia. Como tal pode ser puramente envolvente ou irrefletido,
inconsequiente, ou refletido, calculado, tal como se postula a acdo de
Don Juan, mediante um interesse calculado por empreender suas
venturas amorosas cada uma com uma designacdo de originalidade.
Esse sentimento, ocorrido sempre em atencdo a um estado de existéncia
(o estado estético) estard sempre em relagdo de embate de importancia
com 0s sentidos que orientam a moralidade.

Uma prova disso é a concepcédo de tragico que viceja a obra de
Kierkegaard, especificamente na Primeira Parte de A alternativa. O
tragico sempre oferece a capacidade de querela entre estético e ético
pois pede uma decisdo forte, herdica, corajosa ou, menos que isso,
humorada, esponténea, balizada em amenidades em detrimento da néo-
decisdo. O tragico € o aspecto representativo no drama e na poesia em
gue escolha e ndo-escolha engendram os limites prototipicos entre
existir com ventura ou n&o.

3.3 O tragico como referéncia a problematica individual da
escolha

O tragico em Kierkegaard denota a dimensédo do possivel frente
a escolha. Todas as sinalizagdes para a composi¢do do tragico, sejam
nas tragédias gregas sejam nas expressdes mitoldgicas modernas,
atentam para o fato de que, em meio a ventura ou a desgraca, um
problema de escolha foi posto inicialmente.
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Outrossim, a escolha é a eventualidade em que tanto o erro
guanto a falta podem advir. A escolha remete para dentro da esséncia
manifesta de moralidade, que reflete a consciéncia orientada para a
liberdade, validada para o bem. Uma escolha certa é aquela que, tanto
para o0 género do teatro, quanto para a vida em si mesma, cuja atuagdo
teatral apenas representa, providencia uma ordem de felicidade®. Numa
escolha errada, paira a viruléncia da falta, que nada mais atesta para um
sentimento de aniquilamento situacional e moral do her6i*!. A falta
consome 0 her0i na culpa e se estabelece como um motor do sentimento
mais abrasivo de sua condicdo existencial: a angustia pelo destino e o
arrependimento que a fortuna atual lhe propicia sentir face ao passado.

Doravante, conforme pondera Branddo (2002), a tragédia nédo
implica necessariamente um final tragico, de elucidacéo da culpa ou de
evocagdo do arrependimento. Ela é o ato que, tomado em seu contexto,
sinaliza ela toda para esta condicdo de conflito entre felicidade e
infelicidade advindas da escolha. Na tragédia, 0s pressupostos poéticos
existenciais de atapatio [(ataraxia)®, svdapovio C(eudaimonia)® e
apaprio  |(amartia) * estdo interligados como possibilidades pontuais.

Estas idéias parecem ser admitidas por Kierkegaard no periodo
anterior em que escrevia A alternativa. De acordo com Malantusch
(1986, p. 203), no periodo de 1841 a 1842, os estudos kierkegaardianos
sobre a Estética de Hegel e a Poética de Aritoteles se prolongaram.
Doravante, estes estudos fornecerdo o estofo para as reflexdes
sintonizadas no capitulo denominado “O reflexo do tragico antigo no
tragico moderno” na Primeira Parte de A alternativa®.

% Que se verifique, por exemplo, &s narrativas tragicas gregas lon, Orestias e
Helena, nas quais 0s personagens centrais, apds sofrerem inGmeras
adversidades, conseguem extasiar-se no jubilo voltado a vitdria.

1 O desfecho da tragédia Edipo Rei, de Séfocles, mostra bem isso quando
Edipo assassina o proprio pai, por escolha ao destino faltoso.

%2 Imperturbabilidade, tradugao.

% Fortuna bendita e sentimento de alegria e conformidade consigo mesmo,
traducéo.

% Estado de pena e lamdria. Aristoteles, em sua Poética (1453), classifica o
termo como o conteGdo ou desfecho infeliz de uma tragédia, em que o herdi
sucumbe da ventura a desgraca.

% Vale relembrar que tal capitulo ainda se mantém como ligado ao conjunto
estético denominado “papéis de ‘A’ e que formam a primeira parte de A
alternativa.
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“A” comeca definindo o tragico pelo valor que seu conteudo
existencial transmite. Todo o capitulo acima referido rememora em que
sentido o conceito e a realidade de trdgico caminham para uma simbiose
guanto a sua significacdo para a formacdo da conduta. O tragico pode
ponderar peso ou alivio, mas nunca estarad desapegado do principio de
luta, combate ou lide que a ele é inerente. Doravante, “A” situa muito
bem os diferentes tipos de luta que ocorreram historicamente, para
entdo, poder pressupor qual a influéncia encontrada em maior propor¢ado
do tragico antigo para o tragico moderno.

Outrossim, a esséncia do trdgico ndo é gerar 0 riso, mas a
uetaPore (metabolé), a condicdo para a mudanca propugnada pelo
exame e reflexdo condicionada conscientemente no Individuo. No
tragico, se coloca como condicdo principiante a prépria existéncia
humana, esta ponderada com todas as suas vicissitudes e contradices.
Diz “A” que

(no verdadeiro tragico), (...) a existéncia
estd minada pela davida dos sujeitos, o
isolamento ganha cada vez mais
preponderancia, algo de que nos podemos
certificar melhor as mdltiplas aspiragfes
sociais. Estas demonstram que procuram
contrarid-la,  designadamente,  tanto
através do esforco no tempo, tomado
isoladamente, quanto por via de
preocuparem opor-se-lhe de uma maneira
irracional (OOI: 177).

O her0i tragico aproxima-se, pois, da descri%éo gue Kierkegaard
visou dar, a partir de Temor e tremor, de existente®. E o tipo de herdi
que trava para com o tempo e 0 contexto uma batalha que resulte tanto
em seu reconhecimento quanto em seu fortalecimento moral. No
entanto, o herdi tragico antigo difere-se do moderno quanto ao critério
do legado épico. Nas tragédias antigas, a figura do her6i sobrepde-se a
do proéprio coro e cendrio. Na tragédia moderna, (...) “o herdi ergue-se e
cai, acima de tudo, devido aos seus proprios atos” (OOI: 181).

% Lembrando-se que existente e Individuo possuem significacbes

interrelacionaveis na obra de Kierkegaard. O primeiro termo se refere a
existéncia em imanéncia, o segundo a existéncia em transcendéncia. O
Individuo existente ¢ o Unico, tomado em consideracdo na mescla ontolégica
univoca que se situa em ‘estar perante Deus’.
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Tendo uma vez caido, o herdi tragico, tomado em sua situacao,
é a versdo fac-simile do existente que reconhece diante da consciéncia
do pecado sua falha moral e o arrependimento adjacente. E nesse ponto
gue a estética se depreende da ética no tragico. A estética, pois discorreu
sobre a culpa. A ética, por conseguinte, fez por em manifesto o
arrependimento.

A propria estética é incapaz de definir o existente em relagéo a
dimensdo concreta de seu pathos existencial. Pelo seu ponto de
concordancia com a realidade e ndo com a idéia, ela ndo predispde o
acervo objetivo para definir a relacdo da dor com a interioridade do
existente. Doravante, a estética ndo postula a reflexdo, apenas a
jocosidade e o sentimento de estar imiscuido numa fonte onde o prazer e
a sublimidade exprimem-se com jactancia. O moral que se deriva do
tragico postula, em relagdo ao sofrimento do herdi, o seguinte
pensamento, no entorno ao existente: “porque isso se me acontece dessa
maneira? Porque eu fui o escolhido para enveredar por este sofrimento”
(OO0I: 181)?

Muito provavelmente, Abrado, no momento de sua prova, deve
ter feito estas perguntas. Tanto 0 homem antigo quanto o atual ndo estéo
inertes a esse autoquestionamento. Uma vez entrado na existéncia, a
reclamacdo sobre a vivéncia de seu estado é ndo apenas uma
possibilidade, mas a reflexdo que delega o existente para dentro de suas
principais inquietacdes.

As reflexdes de “A” em “O reflexo do tragico antigo no tragico
moderno” sdo oportunas para relacionar tanto o sentimento de culpa
tragica, quanto a questdo do refazer-se moral do her6i, na concepcao de
homem arraigado no tempo. Intentando desvendar as subjetividades por
trds dos herdis tragicos antigos e modernos, o capitulo reserva especial
atencdo a questdo da metamorfose situacional tipica a todo existente.
Esta seria, pois, um ato de tragédia por exceléncia.

3.3.1 O trégico antigo

“A” define a tragédia antiga em consondncia com o mundo
antigo. Para ele, a nocdo de individualidade que se interpbe face a essa
época ndo propicia o retorno direto da subjetividade a si mesma, mas
antes tenta providenciar um modelo universal simbélico. Na tragédia
grega, ndo é, pois, a personagem quem define autonomamente a acéo,
mas a agdo que se lhe justapoe. Desse modo, para “A”, a tragédia antiga
deixa evidenciar com intensidade seus paradigmas mais decorrentes
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(apontados na Poética de Aristoteles): o pensamento unido ao carater e a
preocupacdo para a perseguicdo de uma teleologia adjacente a agdo
tragica (OOIl: 175). A acdo tragica é a acdo tipica do homem em
confronto com sua decisdo. Pode-se dizer que o tragico se situa antes
como um elemento de apreensdo representativa e de devolucéo refletida
sobre a existéncia humana. A acao de existir é aquela que gravita sobre
as especificidades da condicdo de escolha. Uma escolha mal formulada
€ motivo para a aquisi¢cdo da culpa. Tanto na tragédia antiga, quanto na
contemporanea, de acordo com “A”, a culpa imprime uma nog¢do de
envolvimento do Individuo com a préprio devir de seu destino. Este tipo
de “culpa situada” é denominada em “O reflexo do trdgico antigo no
tragico moderno” como culpa tragica.

Na tragédia antiga, a culpa tragica ndo se atem unicamente ao
heroi trdgico ou personagem principal. Ela deve oportunizar, ainda de
acordo com Aristételes, temor e compaixdo na platéia. Ela é o
ingrediente indireto de transposicdo da realidade para a consciéncia,
pois suscita a predisposicdo do pesar sobre a dor. O herdi tragico, na
tragédia antiga, € apenas um arquétipo coletivo do pesar. A consciéncia
pesarosa €, assim, a grande fornecedora de significado teleoldgico para
o exame dos ouvintes. Diz “A” algo muito interessante sobre o pesar:

Na tragédia antiga, o pesar & mais
profundo e a dor menor; na tragédia
moderna, a dor é maior e 0 pesar menor.
O pesar conttm em si algo de mais
substancial do que a dor. A dor aponta
sempre por uma reflexdo sobre o
sofrimento que o pesar ndo conhece. Do
ponto de vista psicologico é deveras
intrigante observar uma crianga quando
olha para um adulto que sofre. A crianca
ndo estd suficientemente refletida para
sentir dor e, no entanto, seu pesar é
infinitamente  profundo. N&do  estd
suficientemente refletida para ter uma
representagdo do pecado ou da culpa;
guando vé um adulto sofrer, ndo lhe
ocorre ponderar nisso (OOI: 185).

Assim, “A” pavimenta as vias de compreensdo da tragédia
antiga. Essa esta situada mais no proprio desenvolvimento de sua causa
gue em seus resultados reflexivos mais proximos. Dos tipos de tragédia,
a antiga, desse modo, € a mais estética; no entanto, ndo se lhe pode

7

negar, todavia, seu valor meditativo. Este carater €, oportunamente,



139

apontado por “A” ao descrever a propor¢ao do pesar/dor nas tragédias
de Antigona e de Edipo (OOI: 191). Pesar e dor sdo duas possibilidades
intrinsecamente firmadas no ato de escolha. Como o proprio “A”
afirmou, no tragico antigo, o pesar é maior, pois a acdo ndo se resolve
propriamente no herdi, mas no desfecho total. No tragico moderno, a
dor é maior, pois o herdi agora esta sendo resgatado pelas investidas de
sua subjetividade posta em reflexdo.

3.3.2 O tragico moderno e a ac¢do individual
enquanto repeticao

“A” direciona o inicio de seu discurso sobre o trdgico moderno
pondo em relevo as caracteristicas filosoficas do conceito
kierkegaardiano de “repeti¢do”. Tal conceito é uma tentativa de
compreender o Individuo situado temporalmente, indicando, quanto a
eventualidade do momento, que a escolha nada mais signifique que um
re-trazer da tensdo existencial vivenciada sob o aspecto da atitude ou
procedimento. Repetir €, de certa forma, reviver, atentar-se ao passado
langando-se ao futuro, é uma reconsideragdo e nova proposi¢do do
vivido, tomado em referéncia ao que se foi. Compreendida ela mesma
como um conceito paradoxal, a repeti¢do € uma categoria que propicia a
dialética passado/futuro como desdobravel no terreno da presenga, da
existéncia. A repeticdo é o movimento com o qual o existente torna-se
no que é. E a duplicacdo da dimenso da interioridade, condicionada em
relacdo ao feito e ao por se fazer. E 0 modo sobre como o existente
define-se como projeto, como movimento e como ser temporal nas
circunstancias que se lhe apontam. A propria repeticdo torna, desse
modo, a circunstancia como a propriedade sine qua non do existente®,
A repeticdo, todavia, ndo ¢ evidenciada por “A” no tradgico antigo. Para
“A”, o tragico antigo apontava para 0 exame pela lembranca ou pela
rememoracdo. O herdi tragico antigo antes de definir-se como simbolo
moral era um simbolo de lembranca. A tragédia antiga postula um
retroceder aos principios da educacdo comum do mundo, a que se

%0 terceiro capitulo deste estudo vai se dedicar de modo mais detalhado &
elucidacdo do conceito, bem como a abordagem dos aspectos que constituem a
linguagem kierkegaardiana da a¢éo temporal em uma situacéo.
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devota a moudeta (paidéia) grega®.O tragico moderno tende a lancar a
platéia e o ator que a ela se apresenta para o futuro. De que modo isso é
feito? Para “A”, a partir da reflexdo “repetida” do herdi tragico em sua
prépria subjetividade. A tragédia moderna permite a “autovisdo” futura
do préprio Individuo mediante o cendrio que se lhe oferece na peca
como circunstancia. E na circunstancia que o herdi define-se como ato,
como atualidade subjetiva do proprio contexto em que emerge.
(...) na tragédia grega (...) a queda do
her6i ndo é de modo algum uma mera
consequéncia da sua acdo, € antes
simultaneamente uma passividade,
enquanto na tragédia contemporénea a
queda do her6i ndo € propriamente
passividade, mas ato. Por conseguinte, na
época contemporanea a situacdo e a
personagem sdo realmente os elementos
prevalecentes. O her6i tragico estd
refletido subjetivamente em si, e esta
reflexdo ndo o refletiu apenas para fora de
toda e qualquer relacdo imediata com o
estado, a linhagem, o destino, antes, o
refletiu muitas vezes para fora da sua
prépria vida anterior (OOI: 180).

“A” continua seu discurso, na assim denominada “comunidade
de defuntos”, afirmando que a tragédia moderna ndo se ocupa da
historia total do herdi tragico, mas apenas de um ato seu, que pode ser
tomado como ponto de ponderagdo (OOI: 180). Em razdo disso, “a
tragédia moderna ndo contém qualquer primeiro plano épico, qualquer
legado épico postumo. O herdi ergue-se e cai, acima de tudo, devido aos
seus proprios atos” (OOI: 180-1).

Uma outra caracteristica que “A” aponta para o tragico
moderno é o despertar da melancolia, fruto da nostalgia que o herdi

% Os estudos de Vernant (1980) comprovam que tanto a formacéo da linhagem,
quanto do yevoss grego tinham uma intencdo de construir um individuo
familiarizado com seu meio sécio-politico, desneraizado de si mesmo e de suas
paixdes para melhor servir a ToAts.

¥ O termo refere-se 4 comunidade (ficticia?) a que “A” é membro. Esta
comunidade é uma espécie de confraria literaria que recebe a denominagéo
grega de Zvunopawmekpovevor (Eumparatrekomendi)
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moderno apresenta. A nostalgia, como contexto especifico, é, de certa
forma, a duplicacdo, em vias estéticas, da propria intimidade profunda
do her6i posta em relevo. Essa melancolia é o emblema da dor do her6i
tragico moderno.

Doravante, estando presente também no tragico antigo, a
melancolia antes é a desencadeadora de temor e compaixdo. Temor é
um sentimento referente a platéia, objetivo, e, como tal prescritivo
moralmente. Compaixdo € um estado de comparacdo subjetiva com o
heroi, de sofrer com ele, de tentar mensurar sua dor intima pela empatia.
Temor e compaix@o, na visdo de “A” sdo as duas disposi¢gdes que
surgem através da cena tragica. Sdo elementos que evidenciam, com
total nitidez, a nocéo de culpa tragica, posta anteriormente™.

A culpa tragica é o elemento determinantemente estético da
tragedia. N&o é a culpa de, mas a culpa com relacdo a, a culpa que se

% «Como é sabido, Aristételes exige que a tragédia desperte no expectador
temor e compaixdo. Recordo que Hegel na Estética, se apdia neste comentario
e, junto de cada um destes pontos, coloca uma dupla consideragdo, a qual ndo é
entretanto particularmente exaustiva. Quando Aristételes distingue entre temor
e compaixao, entdo, bem que seria possivel, no tocante ao temor, ponderar antes
a disposicdo que acompanha o singular e, quanto & compaixao, a disposicéo de
que é impressédo definitiva. Esta Ultima disposicéo é aquela que tenho sobretudo
em vista, por ser aquela que corresponde a culpa tragica e, também por isso, tem
em si mesmo a dialética deste conceito. Ora, sobre isto, Hegel comentou que
existem duas espécies de compaixdo, a habitual, que vai ao encontro do lado
finito do sofrimento, e a verdadeira compaixédo tragica. Ora, esta observagdo
esta inteiramente certa, mas para mim tem uma significagdo menor, pois aquela
emocédo universal é um mau entendimento, que tanto pode abater-se sobre a
antiga como sobre a moderna tragédia. Verdadeiro e vigoroso € o que ele
acrescenta em relagdo a verdadeira compaixdo: “A verdadeira compaixdo &,
pelo contrério, a simpatia com a simultanea legitimidade moral de quem sofre,
com o afirmativo e o substancial, que nele tem de estar presentes” (Aesthetik 111,
p. 532). Enquanto Hegel observa agora a compaixdo no universal e a respectiva
diferenca na diferenga da individualidade, prefiro destacar a diferenga da
compaixdo em relacdo a diferenca da culpa tragica. Para isto prontamente, farei
com que aquilo que é gerador de passividade se encontra na palavra compaixao
se divida em dois, e acrescentarei a cada parte 0 que ha de simpatético e se
encontra na palavra “com”, porém de molde a que ndo chegue a pronunciar-me
sobre a disposicdo do expectador com algo que pudesse apontar para a
arbitrariedade, mas antes de tal modo que, enquanto exprimo a diferenca na sua
disposi¢do, acentuo simultaneamente a diferenca na culpa tragica (OOI: 184-
5)”.
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constitui indiretamente em relacdo ao ato de her6i. E um modelo de
nostalgia e angustia que atemoriza ou eleva o expectador ao cdmico.
Assim, desse modo, o conceito de culpa é destituido de sua significacao
intensamente moral e relegado ao plano de visualizagéo da tragédia. Em
EstacBes para o caminho da vida, de 1845, por conseguinte, “B” ou o
heterdnimo  Assessor Wilhelm propiciard uma ensaio sobre a
culpabilidade moral, denominado de Culpavel? N&o Culpavel?*

A culpa trégica é, amiude, também uma fronteira que separa o
tragico do cobmico no proprio desenrolar do género de tragédia. Ela pode
evidenciar tanto a melancolia quanto a indiferenca, tanto a seriedade
como o humor. A culpa tragica pode assinalar tanto a dor, como a
“contradigdo desprovida de dor” (OOI: 181) a identidade ou a diferenca
em relacdo a tensdo existencial imanente que a tragédia dispde.

3.3.3 O comico e o tragico na vivéncia individual

O cbmico estético recobra a necessidade de converter em folia
um sentimento de tristeza ou de melancolia nostalgica. O comico é a
diversdo que se irrompe no estético, € a representacao risivel da situacéo
feliz, é o locus proprio no qual o riso encontra oportunidade, geralmente
ante a desgraga. Bowra in Branddo (2002, p. 71) define a comédia como
um ato que se restringia a um grupo de folides, em geral, engendrado
com uma procissao alegre e que dispunha de um clima de jocosidade.

Kierkegaard definiu o cdmico como uma contradi¢do, querendo
fazer prevalecer que até mesmo a comédia possui uma dialética
intrinseca (seriedade ou 0 riso) que se comunica com sua inexoravel
dialética extrinseca (a da condicao/possibilidade, passado/futuro). O riso
ou a lamdria (pesar) sdo suas conseqliéncias mais imediatas. Dessa
forma, tragico e cémico sdo coetaneos e aludem, na especificidade da
tragédia, o elemento de angustia frente ao destino e angustia por atencéao
a individualidade refletida do herdi tragico.

Quanto ao tragico e ao comico, “A” define a angustia como o
motu proprio da designacdo da tragédia. A angustia, nesse caso, ndo se
condiz com o presente, mas com um estar diante de uma possibilidade.
Desse modo, a angustia é, em relagdo a tragédia, “uma reflexdo diferente
do pesar” (OOI: 192), “um movimento de descoberta, com o qual o

41 Ensaio referente aos Estadios no Caminho da Vida, de 1845.



143

pesar ¢ demonstrado” (OOIl: 192) e, como tal, “parte essencial do tragico
moderno” (OOI: 193).

O cbmico &, assim, 0 anuncio jocoso da impossibilidade da platéia
em apossar-se das possibilidades éticas exemplificadas pelo heroi tragico. O
riso traduz-se como expressdo do ndo reconhecimento da subjetividade
expectadora e da subjetividade refletida do her6i tragico. Se por um lado a
tragédia especifica um ideal ético, o humor, indiretamente movido pelas
idiossincrasias do comico, ri dele*’. Doravante, o comico nio nega a
tragédia. E, em relagio a essa, apenas uma alternativa. Uma  outra
diferenciagdo entre trdgico e comico, movida mais especificamente para
dentro da teoria da escolha kierkegaardiana, é que o tragico ressurge como
condicdo de expressdo das peripécias de uma individualidade modeladora,
centrada no ato do her6i. No cOmico, esta nocéo é redinamizada para uma
tendéncia coletiva de apreciacdo da cena tragica, geralmente constituida da
satira ou da observacdo humorista. No tragico, a escolha sempre encerra e
postula uma angustia. No cémico, a angustia é invertida no seu contra-
resultado, que ¢ a “contradi¢do desprovida de dor”. O ensaio O reflexo do
tragico antigo no tragico moderno é, desse modo, uma reflexdo que
apresenta com indicios de intensamente, pontos sobre 0s quais 0
pensamento kierkegaardiano resplandecerd, como a melancolia, a angustia,
0 desespero, os atos sublimes de heroismo, o possivel dialogo intimo do
Individuo consigo mesmo, etc. Se a tragédia representa o lado puramente
sentimental da existéncia, a comédia pressupde que, para além do pesar e da
melancolia, exista a necessidade de realizacdo material da existéncia
humana. “A”, inclusive, servindo-se do inicio da comédia Pluto® de

“2 Em latim, ha o adagio ridendo moris, que especifica que “deve-se rir dos
costumes”.

* Dialogo entre Crémilo (C1) e Cairéo (C2):

C1: E, por Zeus, muito mais do que isso, de tal modo que alguém jamais esta
cheio de ti

C2: de péo

C1: de masica

C2 de guloseimas

C1: de gléria

C2: de bolachas

C1: de coragem

C2: de figos secos

C1: de ambicéo

C2: de papas

C1: de comandos militaresC2: de sopas de letntilhas (ARISTOFANES, Pluto,
187-194 in OOI: 314-5).
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Aristéfanes, abre o capitulo intitulado A rotacdo de culturas: ensaio para
uma doutrina da prudéncia social para indicar aspectos privilegiados da
vida intersubjetiva, que compdem imanentemente a vida do Individuo
para com outros individuos no universo das possibilidades de vivéncia,
tais como a amizade, a filantropia, a fuga do tédio, etc.... Para isso,
retoma o conceito classico de Individuo enquanto animal politico, de
Aristoteles (OOI: 320). Neste capitulo “A”, na primeira parte de A
alternativa, possibilita a visao de transicdo de uma consideracédo estética
para uma consideracdo ética sobre a existéncia. E o capitulo no qual a
subcategoria de “existéncia social” é ventilada com maior énfase,
tomando como ponto de partida 0 movimento que as pessoas devem
efetuar em sociedade para vencerem o vazio resultante do tédio.

3.4 Uma analise do tédio no quotidiano: A rotacdo das
culturas

O esteta “A” parte do principio de que “todos os homens sdo
entediantes” (OOI: 317) para promover um ensaio sobre a prudéncia,
condicionada, agora, a uma visdo pela qual o estético contribui para
tornar o ético menos insosso. Com o argumento de que “o tédio é a raiz
de todo mal” (OOI: 317), “A” propde a rotagdo das culturas, uma
férmula segundo a qual, o ser humano existente, inserido socialmente,
precisa movimentar-se no tempo, a ele ativando um principio de
diversidade de situagGes nas quais 0 vazio que se avizinha seja
neutralizado.

Este principio de rotagdo alude & idéia sui generis de cultura,
que significa amplamente que os homens transformem os sinais de
morte em sinais de vida. A cultura eleva o humano da irresolucéo para a
criagdo, tendo como atitude o modo sobre como o diverso complementa
o igual. Nas relagdes humanas, a cultura é a alternativa por meio da qual
tanto o marasmo como a mesmice sdo vencidos pela criatividade. E,
destarte, a criatividade continua por persistir como um signo estético
orientado para o bem viver, na visdo de “A”. Os deuses criaram o
homem para qué? Para livrarem-se do tédio. Eva foi dada a Addo sob
quais intengdes? Para fazer-lhe companhia, e, por conseguinte, tird-lo da
vida do tédio. A cultura de criacdo, 0 modus criativo, € o argumento
trazido contra a irrupcéo do tédio na vida do homem.

(...) o tédio é a raiz de todo mal, coisa que
pode detectar-se desde o inicio do mundo.
Os deuses entediaram-se e por isso
criaram os homens. Ad&do entediou-se
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porque estava sozinho, por isso Eva foi
criada. A partir deste instante, o tédio
entrou no mundo, e cresceu em grandeza
na exatissima medida em que a populagéo
crescia. Addo entediou-se sozinho, a
seguir, Addo e Eva entediaram-se em
conjunto, a seguir, Addo e Eva, Caim e
Abel entediaram-se em famille, a seguir a
populacdo aumentou no mundo e 0s povos
entediaram-se en masse. Para se
distrairem, conceberam a idéia de
construir uma torre tdo alta que se
alcancava céu acima. E tdo entediante
essa idéia quanto tdo alta é a torre, e
constitui uma terrivel prova de como o
tédio havia ganhado supremacia. Em
seguida, foram dispersos pelo mundo, tal
como agora se viaja pelo estrangeiro, mas
continuam a se entediar. E que
consequéncias ndo trouxe este tédio. O
homem ergueu-se alto e caiu fundo (OOI:
318).

A rotacdo das culturas é uma maneira de legitimar que o tédio
na vivéncia seja vencido pelo 6cio. Essa é o novo significado de
prudéncia que “A” quer transmitir. O 6cio engendra uma disposi¢ao
divina de apreciagdo do tempo, pois permite aliar & seriedade da
existéncia social uma possibilidade de diversdo que a transcenda do
simples movimento “viva e trabalhe; trabalhe e viva”, tdo idealizado,
comentado e propagado pela ética. Entre 6cio e tédio existe uma
diferenca gritante: no écio se regozija, no tédio se aniquila. Mas o 6cio
antes de se traduzir como uma negacdo do movimento do trabalho, é
antes sua original sutileza. O 4cio até mesmo serve para fazer com que o
tédio seja desgarrado do trabalho. Para “A”, a possibilidade do tédio esta
em todo lugar, mas ele s6 se manifesta “demonicamente”, isto €, no
interior da consciéncia do homem. Por isso, “A” o chama de “panteismo
demoniaco”, por estar em todo lugar e em todo homem que va a todo
lugar.

O tédio é o panteismo demoniaco. Ao
permanecer nele enquanto tal, entdo, o
tédio torna-se o mal; ao invés, assim que é
revelado, entdo, é verdadeiro, mas €
revelado apenas através do divertir-se.
Afirmar que é revelado por via do
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trabalho denota auséncia de clareza; pois
0 6cio pode ser seguramente anulado pelo
trabalho, dado que esse é seu contrario,
mas 0 tédio ndo pode, 0 que também se
verifica no fato de os trabalhadores mais
diligentes, os insetos mais zumbidores no
cioso zunido, serem 0s mais entediantes
de todos; e quando ndo se entediam,
conclui-se que nao fazem qualquer idéia
do que é o tédio; mas, entdo, o tédio ndo é
revelado (OOI: 322-3).

A rotacdo das culturas é, desse modo, a forma segundo a qual a
mudanca do 6cio para o tédio seja garantida como uma possibilidade ad
infinitum. Provendo do léxico da agricultura, o termo empregado por
“A” visa atender a necessidade que se pde em relacdo a escolha de
estabelecer uma “infinitude ilimitada de mudanga” (OOI: 323) na vida.
A criatividade ¢ o resultado mais cultural e genioso da escolha e, sobre
ela, pois pressupfe sempre uma alternativa para o tédio. Usa-se a
criatividade ndo mudando-se de lugar, mas mudando-se de idéia.

O método que eu proponho ndo consiste
em mudar de terreno, mas, antes, em
variar o0 método de cultivo e as espécies
da semente, tal como na verdadeira
rotagdo das culturas. Reside logo aqui o
principio da delimitacéo, o Unico principio
salvifico no mundo. Quanto mais um
homem se delimita, mais engenhoso se
torna. Um prisioneiro solitario em
cativeiro perpétuo é tdo engenhoso que
uma aranha pode servir-lhe de grande
diversdo. Pensemos nos tempos de escola,
havia-se entrado na idéia em que ndo é
tido em conta qualquer aspecto estético na
escolha daqueles que hdo de ensinar um
Individuo e que frequentemente eram
entediantes e qudo engenhosos éramos,
entdo (OOI: 324)!

“A” quer afirmar que, no fundo, vale a pena tentar viver
imanentemente. As coisas do mundo oferecem, por sua vez, a
possibilidade de diversdo, que se traduz como uma necessaria
incoeréncia da temporalidade, uma medida descontinua para se fixar a
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apreciacdo no momento da existéncia. Esta descontinuidade é, antes,
uma for¢a de movimento que se opde & “continuidade aparente”™* que o
tédio causa. E, quantas vezes assinaladas por “A”, o tédio ¢ sempre o
mal, pois esvazia 0 homem

A amizade, também, deve ser entendida como uma coisa
entediante. Diferentemente do conceito de amizade politica posto por
Aristételes na Ethica nicomaquea®, essa s6 serve para por os homens
em atividades cujos fins sdo comuns a eles. Em raz&o disso, a amizade
deve ser rejeitada como um principio comum de realizacdo, pois ela,
antes de propiciar com que um amigo ajude o outro, faz com que ambos
se estorvem (OOI: 328). Mas fora da amizade pode haver uma conduta
social por meio da qual os homens lutam contra o desagradavel (OOI:
329).

Na visdo de “A” ocorre com o0 casamento 0 mesmo que a
amizade. Provavelmente, “A” compartilha do ditado brasileiro, em
senso comum, de que o casamento, como conveng¢do, é sempre uma
gaiola: quem esta fora quer entrar e quem esta dentro quer sair. Para
“A”, “por via do casamento, cai-se numa continuidade altamente fatal
dos usos e dos costumes, e esses, a semelhanca do tempo e do vento, séo
algo cabalmente indeterminado” (OOIl: 330). Para “A”, os nubentes
casam-se para entediarem-se nas prerrogativas do préprio casamento. O
casamento, como convencdo, € uma medida ética para neutralizar o
erotismo singular, fator que, no campo da criatividade pode trazer,
segundo “A”, “uma variedade inesgotavel de combinagdes” (OOI: 331).

Outra atitude de prudéncia de “A” ¢é convencer ninguém a
exercer qualquer cargo oficial. As exigéncias de um emprego formal
publico matam a individualidade e potencializam a regulamentacéo do
estado. A individualidade precisa de ociosidade para manter-se criativa
e propiciar uma fuga ao tédio

A atitude literaria de “A” ao compor um quadro de rejei¢do as
nuances mais concretas da determinacdo da vida ética visa estabelecer
uma comédia. Na comédia, o casual se sobrepde ao causal. Na comédia,
ndo existe o prevalecer da sensibilizacdo para a imitagdo pela
melancolia, temor ou compaixdo, mas, antes um afortunar-se com o
momento, respeitando dele até a sua mais infima amenidade. O génio,

* Termo que seréa desenvolvido no Conceito de angustia e que segundo Gregor
Malantusch (1986) designa a realidade do mal na existéncia.
** Livros VIII e IX da Etica a Nicémaco.
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outrossim, sublima do casual sua razdo espontanea de viver. Esta, pois, €

a incumbéncia da prudéncia, tomada nos moldes estéticos, que “A”

quer, assim, revelar.
A arbitrariedade de cada um corresponde
a causalidade fora de cada um. Deve por
isso manter-se sempre o olho aberto para
0 casual, ser-se sempre expeditus, por
pouco que alguma coisa haja de oferecer-
se. As chamadas alegrias da vida social,
para as quais o Individuo se prepara com
oito ou quinze dias de antecedéncia, ndo
tem muito com que significar, ao invés, a
coisa mais insignificante, por via do
acaso, pode tornar-se matéria rica para o
divertimento. N&o cabe aqui entrar em
pormenores, nenhuma teoria consegue
chegar tdo longe. Até a teoria mais
circunstanciada é todavia uma mera
pobreza diante daquilo que na sua
ubiquidade o génio facilmente descobre
(OOI: 333).

A visdo de prudéncia de “A”, tomada esteticamente, difere da
“Klugheit” kantiana posta na Fundamentacdo da metafisica dos
costumes™. Kant tomava o conceito como um fim-meio. “A” o visualiza
como um meio-fim, um fim em si mesmo, que consiste ndo meramente
em uma sabedoria prética, demandada por um imperativo, mas por uma
ordem casual e dinamica, cujo carater apreciativo deve ser exercido
tendo em vista 0 6cio e ndo a pratica racional, muitas vezes portadora do
tédio e do cansaco.

Ainda caminhando em campo estético, “A” passa a indicar, no
capitulo seguinte denominado Diario do sedutor’, uma tipologia
existencial da individualidade de Don Juan, cuja vida devotada a
criatividade, ao casual e a sensibilidade refletida e irrefletida, moldaram
a figura de um dos maiores amantes da literatura ocidental.

“ Kant (2009), Tomo Il, p. 127.
*” 0 motivo do livro é a admiragéo kierkegaardiana pela peca Don Giovanni, de
Mozart, retratada ainda que muito brevemente em Estados eréticos musicais.
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3.5 O Diario do sedutor: estética do amor desenrolada
imanentemente

“A’, falando por Johannes, conhecido como Johannes, o
sedutor, dirige em O diario do sedutor uma espécie de consideracdo
amorosa a Cordélia Wahl. O nome da moca desejada é, de certa forma,
uma simbiose de varias conotagdes poéticas sobre o amor. Pode ser uma
referéncia direta a Cordelia Olsen, irm@ de Regine Olsen, a quem
Kierkegaard, em 1842, rompeu o noivado. Cordélia também é o nome
da filha a quem o Rei Lear, na comédia shakespereanna, rejeitou,
exatamente por ndo podé-la amar com amor suficiente. Kordelchen,
diminutivo de Cordelia, é o personagem sedutor da novela “El curioso
impertinente”, de Don Quijote, de Cervantes. Wahl refere-se a uma
retirada dos nomes de personagem das Afinidades Eletivas, de Goethe,
tal como outros personagens que aparecem no Diario do sedutor, como
Eduard e Charlotte.

Os papeis de Johannes, em mdos, formam uma compilagéo de
cartas recebidas que denotam a estéria de um personagem que
conseguiu seduzir muitas mulheres, e, dentre essas, a que mais deixou-
se marcar pelo processo de seducdo foi Cordélia, que enviou as cartas de
Sua saga amorosa a Johannes.

Cordélia apaixonou-se loucamente pelo sedutor, até o ponto de
sacrificar sua historia para com ele permanecer. Mas ele a deixou e o fez
por amor a ela e por consciéncia de sua infinita capacidade de seduzir
outras mulheres.

Desapontada, Cordélia procura pontes de resignacdo na
realidade e quer, de fato, conceder o perddo & sua historia. As cartas de
Cordélia, lidas e refletidas por “A”, sdo expressdes da mais alta
sentimentalidade amorosa a uma pessoa, uma espécie de publicacdo do
erotismo privado feminino. Tais cartas fomentam a histéria de uma
aventura estética amorosa levada as Ultimas consequéncias.

Johannes, entdo, pGe-se a anotar suas impressdes sobre Cordélia
e sobre 0 amor. N&o consegue, enquanto sedutor, visualizar uma op¢édo
especificamente ética para 0 amor. Apenas quer viver na sua forma mais
languida de desfrute.

*® Cfr Nota de Elisabeth Sousa em Ou ou — um fragmento de vida, p. 339.
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A parte datada do Diario do sedutor vai de 04 de abril a 25 de
setembro de um ano qualquer. Relembra as cartas de Cordélia a
Johannes e de Johannes a Cordélia. Ambos assinam as cartas com
pronomes possessivos: “Tua Cordélia™; “Teu Johannes” *°.

O Diario do sedutor se vincula, outrossim, a explicitacdo de
outro caso amoroso, disposto em Temor e tremor: a lenda paga de Inés e
o semideus marinho tritdo.”".

Na antiga lenda paga reproduzida por Johannes de Silentio, o
homem-peixe seduz Inés e encanta-se com ela. Apos isso, hd um
encantamento mituo. Doravante, o tritdo ndo pode levar Inés consigo,
no fundo do oceano. Ao devolvé-la, disse que apenas queria mostrar-lhe
0 qudo belo é o oceano.

Inés é o correlato do latim Agnes, que significa “Cordeiro”.
Cordélia também é a corruptela de Cordeiro. Os nomes se ligam para
exemplificar um conceito interessante que Johannes de Silentio havia
posto em Temor e tremor e que agora resplandece-se, de forma intensa,
na Alternativa: o conceito de interessante, de sacrificio, de luta, de
devotamento & existéncia®.

Tanto Agnes, quanto Cordélia, em relacdo ao amor, estdo avidas
do interessante, ou seja, estdo no meio do processo decisério da
superacdo da necessidade pela liberdade. Ambas estdo ansiosas para se
langarem nos bracos da existéncia. Este jogar-se € tal como o que se
coloca como um ato desmedido de inocéncia. Ambas ndo sabem a que
irdo recorrer, ndo possuem nem um raciocinio meditativo nem um
raciocinio ético sobre a consequiéncia de suas paixdes, mas querem
gozar o imanente de forma intensa e aproveitar o qudo exitoso é viver
um amor que nao pede troca, que é ativo do inicio ao fim, que se medeia
como uma relagdo superior a todas as demais relagdes existenciais.

Inés e Cordélia parecem desdenhar da espécie de uma escolha
mais prudente ou eticizada. Doravante, o caminho da reflexdo parece
mais acurado e intenso em ambos os sedutores: Johannes e 0 semideus
tritdo. Ambos tem agora que lidar com a perspectiva de um amor
frustrado e com a angustia trazida pelo arrependimento. O pecado de

*% Quatro cartas de Cordélia enderecadas a Johannes (OOI: 346-348).

%0 Johannes envia 33 cartas a Cordélia (OOI: 418-77).

*L Cfr TT: 87-92.

52 Para a simbologia cristd, 0 Cordeiro representa sacrificio e da resignacéo
perante a vida.
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ambos, a poténcia aniquiladora de existéncia feliz, parece ser o da
seducao.

Mas a seducdo estética, para Johannes, o sedutor, é a forma que
mais grassa o estado de amor genuino, que é o erético-atrativo. Para o
tritdo, a seducdo é uma espécie negativa de atividade do demoniaco,
pois pressupde que desejou algo que efetivamente ndo se poderia
cumprir (Inés morreria ao mar, caso desejasse segui-lo).

Desse modo, a seducdo pressupde um problema dos resultados
diretos da escolha, evidenciados com um desfecho aterrorizante, pois
sinaliza para uma paixdo imediata, absolutamente inconseqiente, que
supervaloriza o instintivo como “genialidade sensual” (OOI: 367).

O sedutor do Diario do sedutor ¢ um génio da arte de
providenciar os meios alternativos para que sua libido se transforme em
relagdo. Johannes, o Sedutor, é, dessa forma, por consonancia, o
protétipo estético mais condicionado a uma apreciagdo filoséfica da
figura geral de amante que se conhece como Don Juan.

O donjuanismo tem, assim, sua expressdo tanto na literatura
guanto na musica. O Don Juan Kierkegaardiano € a medida intelectual
da figura do sedutor enquanto paradoxo da idéia crista de sensualidade.
Ele é o génio da sensualidade por natureza, o sedutor por instinto. O
Don Juan Mozartiano, também comentado no Diério do sedutor, é a
evidéncia da praxis lirico-musical nas cantatas cuja paixao é a esséncia.
Esta praxis mostra o sedutor vitorioso e conciliado com sua atividade
erdtica. O lirismo musical é, antes, a expressdao, na consciéncia, da
genialidade que a prépria musica absorve. Assim, o Don Juan
Mozartiano é o exemplo mais classico dessa concepcdo imanentista de
musica que “A” trabalhou ao longo de toda a primeira parte de A
alternativa:

A perfeita unidade dessa idéia e sua forma
pertinente a encontramos no Don Juan de
Mozart. Porém, justamente porque a idéia
¢ tdo enormemente abstrata € 0 meio
também é abstrato, ndo é nada provével
que a Mozart o sedutor seja um
competidor. A grande sorte de Mozart
estd em haver logrado uma matéria que é
absolutamente musical em si mesma. (...)
Homero conseguiu um tema pIenamente
épico, porém ndo ha nenhuma
impossibilidade de imaginar-se muitos
outros poemas épicos, ja que a historia
nos oferece uma matéria épica



152

inesgotavel. Com Don Juan, ndo ocorre 0
mesmo (OOI: 120).

Don Juan é qualificado por Mozart como um drama giocoso.
Este termo antitético pode ser dado em referéncia as cenas tragicas que
ocorrem no transcorrer da Gpera, tais como a morte do comandante, a
aparicdo do cemitério, o quotidiano do inferno, junto com episédios
alegres que margeiam as acOes de seducdo por parte de Don Juan. Nessa
Opera, ha um mélange de terror e de graga. A essa mistura o proprio
Mozart denominou de ironia.

Ora, a ironia mozartiana é empregada nos mesmos elementos
gue a ironia kierkegaardiana. O rir de si, provocado patentemente pela
angustia, situa-se como uma dissimulacdo da aterrorizante verdade
interior. Esta verdade, subjetivamente calcada, também corresponde a
uma verdade da ironia. O irbnico, ou o ironista, percebe sua verdade
pela verdade de sua dissimulacdo e a verdade que descobre esta
dissimulacdo. Conforme ponderou Vergote (1982), “(...)De sorte que
nds podemos ler a forrmula da verdade de ironia: ‘O fendmeno ndo ¢
mais o ser, mas o contrario do ser”™3,

A figura do sedutor é o exemplo do desprendimento estético
que acdo, tipicamente a erotica, pode encetar. Na obra mozartiana, a
idéia de seducdo é tramitada como muita énfase e Kierkegaard ndo
deixou de nota-la. Amilde, para Kierkegaard, de acordo com
Malantusch™, trés obras mozartianas se destacam por sua importancia
estética: O casamento de Figaro, a Flauta Magica e Don Juan. Essas
ilustram propriamente os trés escaldes do estado imediato da paix&o,
dado na diferenca das formas de amar relativas as diversas culturas. O
casamento de Figaro representa este primeiro escaldo, o do Eros
Oriental. O segundo a memorabilia do Eros grego e o terceiro o
protesto do Eros imediato contra o cristianismo.

No Diéario do sedutor, as forcas do paganismo estdo em
evidente tensdo com a atitude indulgentemente cristd: um pagdo ama
uma cristd, por isso tenta desapegar-se dela, pois vé& na causa do amor
um peso enorme e uma grande incumbéncia que tenha que carregar; a
moca, entdo, aflige-se pelo amor ndo correspondido, mas tenta perdoar,
como uma acdo ainda que imaginaria de possuir novamente o amado.
Ela 0 ama, mas o faz com a possibilidade do impossivel, pois seu modo
de existéncia cristd pede algo mais delimitado consuetudinariamente.

%3 Sens et repétition, Tome 1, p.170
> Kierkegaardiana, p. 46.
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3.6 Estética e Imanéncia: a vida do Individuo dada ao
mundo

A construcdo do estético em Kierkegaard relega a existéncia a
um plano ontologicamente inferior ao da transcendéncia, sendo a
categoria que primeiro qualifica o estado do homem no reino da
imanéncia. Na Primeira Parte de A alternativa isso ndo somente é
suposto mas demonstrado a partir da elucidacdo musical-poética como
forma de representacdo do tragico humano.

Desse modo, considerando-se que a existéncia se viabilize em
sua plenitude no devir da transcendéncia, cujo existente progride para o
estado de Individuo, o estético é, antes, uma oposi¢do primeira tanto ao
ético como ao religioso. No estado estético, ndo se pode refletir
pressupondo formas imediatas de transcendéncia (como a fé ou a
esperanca), mas, somente de representacdo ou de gracejo (simbolicidade
do ato tragico, por exemplo). E as furtivas representacdes s6 podem se
dar, como expressdo miticas, pela musica, literatura e teatro.

Doravante, segundo o que pensou Theodor Adorno (2006, p.
86), os sinais miticos, outrora evidenciados com énfase e simbologia
mediante a representacdo estética, sdo os limites por meios dos quais a
“subjetividade arde”. Kierkegaard ndo fala da arte como atividade
indcua, na qual o préprio sentido estético da existéncia se interpde, mas
COMO um primeiro grau que aponta, por assim dizer, os modos segundo
0S quais a experiéncia toca as circunstancias e forja uma manifestacdo
de homem entronizado nas entranhas do aparente.

O aparente ¢ o que pode ser descrito como “natureza”. O
humano, cuja consciéncia é-lhe a casa dos significados de existéncia, é
“espirito”, tal como a énfase dada em Temor e tremor (TT: 156). O
estadio estético de existéncia é, antes, a repercussao dessa dialética que
envolve interior e exterior e predispe 0 contato do existente com o que
se Ihe coloca de mediato. O estético &€ objetivo pois transpde a
interioridade a necessidade de um objeto exterior para poder ver-se
espelhada. O objeto dado a interioridade € sempre aquele que se
resguarda em um devir de imanéncia. Considerar, tal como ponderou
Adorno, uma “interioridade sem objeto” é intentar ir além do possivel
significado de uma liberdade em imanéncia para uma liberdade em
transcendéncia, cuja nocdo de necessidade se estabelece em face da
finalidade moral, e, posteriormente, em face da beatitude.

Malantschuk alude que os estadios de existéncia como se
figuram em Kierkegaard séo, antes, a composicdo da tensdo entre finito
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e infinito com a qual o dinamarqués vé a existéncia como prosseguir-
se”. Pode-se, todavia, afirmar que o estadio estético, por ser o mais
imanente dos estadios, é aquele cuja imperfeicdo existencial denotada,
em comparacdo aos estadios ético e religioso, promove um sentido
articulado de existéncia para a finidade e o efémero. O erdtico e o sexual
sdo as notas kierkegaardianas que indicam, outrossim, a relacdo de
fugacidade do interior devinda no proprio estadio estético. No erotismo
e no sexo (genialidade sensual), 0 homem esta ligado as vicissitudes
temporais. Serve como elucidacdo para isso o caso de Don Juan.
O estadio estético ndo aparece na obra de Kierkegaard apenas
na primeira parte de A alternativa. Outros componentes, limites e
fronteiras serdo discutidos com maior énfase em Estadios do caminho
da vida (1845) e A repeticdo (1843). Neste trabalho, os apontamentos
sobre o0 estadio estético kierkegaardiano, em geral, foram lancados para
descreverem-se como antitese fundamental ao ético, tal como intentou
Kierkegaard, tanto na segunda parte de A alternativa, como nos escritos
veronimicos tardios, como Dois pequenos tratados ético-religiosos
(1849).Doravante, com a pressuposicdo do lado estético da existéncia,
também se pde em evidéncia a figura do génio, concedendo-lhe
Kierkegaard a visdo de um principio orientador para a vida humana.
Como forma de ir além da consideracéo do Eu-eu fichteano®® , ou do
ideal egdico romantico, o génio é a forma subsumida do eu interior
estabelecer-se com a realidade. Tal génio é chamado de demoniaco,
apresentando, de imediato, a ligacdo filos6fica de Kierkegaard a
Socrates. O demoniaco, longe de cumprir uma fungdo de maleficio, €
antes, o atestado de angUstia do homem face ao eterno. O demoniaco® é
a designacdo da imanéncia do Individuo enquanto existente na
existéncia, pois serve-lhe tanto como motivador para a fruicdo e para o
atil, como item desencadeador de desespero no mundo finito. Em face
disso, Malantschuk pondera que
Com a determinagdo do demoniaco
como o limite exterior do estético,
alcanca Kierkegaard o recanto mais

> Kierkegaardiana, p. 16.

% Atacado na primeira parte do Pés-escrito de 1846.

" Um estudo mais aprofundado do demoniaco sera efetuado por Kierkegaard
em O conceito de angustia, de 1844, e nA Doenca até a morte, de 1848. O
termo sinaliza para a consciéncia de se portar o interessante em opg¢do do
existente em existir.



155

escuro e profundo da alma humana.
Ficou revelado, assim, como o
homem pode unir-se a algo de
temporal e deixar-se envolver por este
e, para seu prdprio tormento e
prejuizo, procura desembararcgar-se do
eterno. Nenhuma psicologia pode
alcangar maior profundidade na
revelacdo deste campo de segredos da
vida humana (Kierkegaardiana, p.
34).

O demoniaco é a antecAmara do tragico em sentimento e agao.
O existente encontra o tragico contentando-se com o relativo e
desapegando-se do absoluto, conforme ponderou, também,
Malantschuk®. Esse contentar-se com o relativismo traz seus
problemas atinentes, muito mais envoltos de uma aura negativista, tais
como: o sentido profundo e eterno da vida desvanece-se ante a
tenacidade do prazer, a vontade de possuir € maior que a vontade de
transcender, o existir enquanto “momento” ¢ muito mais subsidiado
que o existir potencialmente para a plenitude.

Pode-se afirmar que o grande problema de existéncia educada,
regrada, ou, bem orientada no estadio estético seja justamente a nogéo
ética de escolha que falte a ele. Numa base finita de existéncia, o
direito fundamental de escolher, ou de escolher-se, é subjugado para
dentro de uma decisdo que concorre exteriormente ao homem. Nao se
pode mais falar em autonomia, mas em inducdo, como se as
alternancias da vida tivessem um sentido de arrebatamento existencial
maior que a propria liberdade do si mesmo®.

Um exemplo de como o exterior sobrepde-se ao interior, na
vida estética, é forjado da literatura. Handke (2007), nos apresenta a
figura individual de um Don Juan absorto no préprio momento de sua
orfandade. Ele ndo esperava nada de especial, nem tampouco que sua
vida fugisse ou transformasse-se de sua condicdo. Seu desejo estava
imanente na prépria esfera de sua condigdo peculiar, por isso nao

% Esta é a tese que defende também Reémy Hebding (1999) em Kierkegaard, p.
56.
% Kierkegaard deixa claro que o si-mesmo é uma prerrogativa de
aperfeicamento existencial melhor dinamizada e enfatizada nos estadios estético

e religioso.
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desejava mais nada que ndo fosse estar contido na idealidade objetiva
de sua visdo de mundo. Em razédo disso, apresentava-se angustiado e
desesperado, ndo esperando mais nada do que o temporalmente

estabelecido.

Don Juan era 6rfao e ndo em sentido
figurado. Ha anos perdera a pessoa que
Ihe era mais préxima, e ndo fora seu pai
ou sua mée, mas — a0 que me parecia -,
seu filho, o Gnico. Entdo, com a morte do
filho também era possivel tornar-se 6rféo,
e como. Ou talvez fosse sua mulher, a
Unica amada, que tivesse morrido?

Ele havia partido para a Geodrgia — como
para todos os lugares, no mais — sem
nenhuma destinacdo em especial. O que o
movia era nada menos que seu luto e
desconsolo. Carregar pelo mundo seu
enlutamento e descarrega-lo no mundo.
Don Juan vivia para isso, como se fosse
uma forga. Seu luto era mais do que ele,
excedia-0. Munido dele, por assim dizer
(e ndo so por assim dizer), ele se sabia —
ndo imortal, isso ndo — invulneravel. O
luto era algo que o tornara indomavel, e
em contrapartida (ou melhor, de parte a
parte), completamente permeavel e
receptivo para 0 que quer que
acontecesse, e a0 mesmo tempo invisivel,
se necessario. Seu luto lhe servia de
farnel. Nutria-o em todos os sentidos.
Gragas a isso, ele ja ndo tinha grandes
caréncias. Estas nem sequer chegavam a
surgir. A Unica coisa a se repudiar sempre
era 0 pensamento de que, dessa forma, no
luto, o ideal da vida terrena se tornaria
possivel, o que vale para todas as outras
pessoas (vide “descarregar o luto no
mundo”). Seu  enlutamento, nada
episédico, mas desde o principio, era uma
atividade (Don Juan, p. 44-5).
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3.7 Escolha e devir

A escolha é ratificada como o grande tema kierkegaardiano
para designar o principio pelo qual a vivéncia se institui, antes mesmo
da acdo, e, gerador de uma moral do existente, capaz de compreendé-lo
como ser atuante no dominio da(s) alternativa(s). Escolher, como ja se
firmou, é escolher-se, compreendendo que, no ato da escolha o proprio
existente se devenha como primeira opcdo. Isto posto, pode-se
compreender, desse modo, que a existéncia comeca onde se poe
primeiramente a escolha e, em atengdo a isso, é pela escolha que o
desejo de existéncia melhor se fundamenta e se consagra como vontade,
opcéao, agdo de busca. No fundamento do ato de escolher, encontram-se,
entrementes, a possibilidade e a realidade, de tal forma que uma
justapde-se a outra sob a ordem da liberdade.

O primeiro livro de A alternativa versa sobre escolhas
cabalmente estéticas, escolhas que, dentre outros motivos, conclamam o
poder imediato do sensivel sobre a existéncia concreta. Uma escolha
estética ndo pode, pois, disciplinar, pois ndo possui a capacidade
axioldgica de emendar, nem tampouco de direcionar, apenas de localizar
0 Individuo quanto ao usufruto da vida e suas representagdes mais
manifestadamente diretas. Tampouco, uma escolha estética ndo
privilegia nem a forca, nem a sorte, pois se atém ao temporal enquanto
instantaneo e busca na vida o que essa pode conceder de mais leve,
sublime e gracioso. Ademais, estético é o ideal do homem que nao se
encontra constrangido nem com uma ordem limitante, nem com uma fé
gue o obrigue a interiorizar-se. Esse ideal cumpre-se pelo imediato e seu
campo € o da imanéncia concreta e representada. E o ideal que ndo
assegura nada, apenas que se possa Vviver enguanto se vive com a
maxima sensac¢do de gozo. Perante uma vida engendrada éticamente, o
esteta conforma-se com sua alusiva passividade®.

Doravante, a dita vida no estadio estético kierkegaardiano
prenuncia o distintivo caracteristico do conceito de existéncia assumido
como um ‘estar no devir’, deixando de ser um problema metafisico de
abstracdo para tornar-se um programa de orientacdo vital na concretude.
A vida estética é a mais exangue das porcoes da existéncia pois ndo esta

% Veja-se o que diz “A” nos Diapsalmata: “Ai! A porta da fortuna nio abre por
dentro, de modo a poder escancara-la ao entrar de rompante; abre, antes, para
fora, e, por isso, ndo ha nada que fazer” (OOI: 50).
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mediada por um panorama de ‘dever-ser’ constitutivo proprio da ética
ou da transcendéncia. No entanto, nem por isso, deixa o existente de
existir nesse estadio, pois a escolha se lhe coloca ora como paradigma
tragico, ora como predecessor da angustia, ora como confluéncia das
possibilidades.

Neste estadio também h& uma constituicdo individual do
existente, delineada sobre a forma da tragédia. Cessa-se, no ato de
existir, a diferenca ontoldgico-existencial entre “Individuo” e “Individuo
que ¢”°' pois 0 que se coloca entre esséncia e ser ndo é mais um
principio racional de identidade, mas um principio existencial (isto &,
concreto, sentimental, passional) de unidade. Esta unidade, outrossim, se
expressa notadamente entre realidade e possibilidade, cujo entre é o
devir.

O devir kierkegaardiano assinala para a grande for¢a que o
existente tem para com seu destino/projeto. Cumpre-se como aquilo que
melhor define a existéncia enquanto movimento: estar e manifestar-se,
ser e aparecer. A escolha, nesse sentido, cumpre seu papel de devir ao
ponderar o Ou isso ou aquilo.

O segundo livro de A alternativa trabalhara mais incisivamente
na questdo da escolha enquanto movimento fundamentalmente ético. A
tese principal aludida pelo Assessor Wilhelm ou “B”, personagem
principal e roteirista da segunda parte da referida obra, é garantir que o
existente ganhe personalidade, isto é, integracdo com o mundo
intersubjetivo, conquanto mais moralizado seja seu carater. Uma
moralizacdo tende, pois, sempre estabelecer o Individuo em
reciprocidade ao geral, considerando para tanto que ele se deve buscar
tanto na ordem guanto na sociabilidade.

A formagéo da personalidade comunga do ideal de escolher-se.
Num dado momento, o homem néo escolhe estar em uma possibilidade
sobre as demais, ele se escolhe atentando-se a si mesmo como
possibilidade. O existente ndo se vé para fora do jogo de sua escolha,
mas, fundamentalmente, ele se devem como proprio motivo do escolher-
se. Como salienta Cantoni (1946):

61 Jean Wahl, em seu Traité de Métaphysique retoma a nogdo da condicéo de ser
e esséncia e aplica-lhe comparativamente ao conceito de existéncia em
Kierkegaard, privilegiando, em relacdo ao Individuo, aquilo que é e como torna-
se 0 que é. Alexander, filésofo hegeliano destacado por Wahl na mesma obra,
chama-se a essa diferenciagéo de what e that.
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A escolha decide o conteldo da
personalidade que, mediante a opcéo,
penetra no objeto escolhido e disso se
nutre; se nao se escolhe, padece-se e
morre. Por um atimo, no qual se sopesa a
possibilidade, pode parecer que 0 homem
escolha estranha ou indiferentemente uma
possibilidade. Mas na realidade a escolha
esta em uma relagdo intima e profunda
com o que ele escolhe (La coscienza
inquieta, p. 57-8).

No ato de escolha, p6e o existente o seu devir intimo,
expressado como condicdo futura da personalidade. Muito mais que por-
se a optar entre isto ou aquilo é colocar-se como causa de si mesmo na
prépria consequéncia da opcdo. Isto é, de acordo com Kierkegaard,
existir. Quando cessa o existente de escolher, entdo? Quando morre, ou,
por assim dizer, quando inicialmente decidiu ndo mais decidir. A morte
do humano, na qual cessa-se também o desespero, nada mais é do que
uma interrupgéo do ato de eterna continuidade em que consiste escolher
(-se). O devir que brota da escolha ndo é o de querer meramente, mas o
de querer ser enguanto se quer. Esta atitude de querer ser é o que
fundamenta o anseio do existente pela imortalidade. N&o se quer ser
apenas enguanto se €, mas, também, enquanto se pode ser.

O esteta tem uma apreciacdo intimidada sobre o futuro, pois
vive entre a indiferenca para com o porvir e 0 desejo repentino de
aproveitar todos os sabores da imanéncia®. O existente moral esta
situado num horizonte em que sua acdo deve fazer minguar toda
proposta de arrependimento. O religioso vive sua atitude de escolher na
prépria eternidade do ato de escolher que o configura como Unico.

%2 Novamente, no Diapsalmata, vemos aluséo a isso: “O que ira acontecer? O
que trard o futuro? N&o sei, nada pressinto. Quando uma aranha mergulha na
conseqiiéncia de si a partir de um ponto fixo, vé sempre um espago vazio a sua
frente, onde ndo é capaz de encontrar apoio firme, por mais que esperneie.
Assim acontece comigo; sempre um espago vazio a frente, o que me empurra é
uma conseqiiéncia situada atrds de mim. A vida estd virada ao contrario e é
horrivel, ndo ¢é suportavel” (OOIl:. 52). Veja que o esteta define-se como
consequéncia e ndo como causa de seu ato de elei¢do.
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Ademais, a escolha, enquanto prendncio do devir, e enquanto
capacitacdo do existente quanto a existéncia concreta, sO €
dimensionada a partir da repeticdo. Repetir ndo é fazer o mesmo do
mesmo modo, numa sucessdo quase mecanica de acdo irrefletida. Para
Kierkegaard, é a genuinidade da existéncia, o que configura o homem
como ser concreto e de decisdo. E o movimento pelo qual o existente
reafirma-se como fendbmeno, ligando-o propriamente a vida, por meio da
situacdo existencial. E a repeticdo que permite lancar-se no jogo da
escolha com uma pecha de autoconfianca a produzir uma acdo detida
circunstancialmente. E a recapitulacdo do interior no exterior e da agéo
no pensamento por meio da determinacdo da visdo do existente sobre si.
E a elucidagio da perspectiva que sempre flerta entre o tragico e o
divertido, entre o sério e 0 jocoso, entre 0 imanente e o transcendente. A
repeticdo é vetor que atravessa a existéncia com o estimulo de conquista
ou entrega. Conquista do que se perdeu ou do que vai se perder, entrega
aquilo que se foi e, sendo o que foi, também o serd. E o conceito
kierkegaardiano que demarca a vicissitude de contato do Individuo para
com o tempo, a partir da acéo, engendrando sempre uma agao.
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QUARTO CAPITULO

EXISTENCIA E REPETICAO: ONTOLOGIA DA ACAO EM A
REPETICAO (1843)

Diga-se 0 que se quiser sobre isto, a questdo desempenhara um
papel especialmente importante na filosofia moderna; pois
repeticdo é uma expressao decisiva para aquilo que era
recordacéo para os gregos (R: 30).

Certamente, o conceito de repeti¢do, tal como concebido e
balizado por Kierkegaard, ndo ocupa uma posicdo central no rol das
mais importantes doutrinas da histéria da filosofia. O conceito
permanece, até entdo, sendo pouco observado, a ndo ser por Nietszche e
Deleuze, pois as razbes para que nele possam ser escavadas
significacdes filosoficas mais consistentes ainda ndo conferem um plano
integrado e em definicdo da sua eficiéncia ideativa junto a explicacdo da
existéncia singular, motivada por Kierkegaard.

Amilde, o conceito ganha forca filoséfica ao tentar supor uma
novidade esquematica em termos de remodelagem metafisica,
principalmente quando se faz necessario por em paralelo o conceito de
existéncia com o de vida. Se ja se afirmou a intencdo de que a existéncia
se processa no tempo por meio de saltos ou instantes, de acordo com os
quais o existente assume a funcdo de imiscuir-se no“interessante™,
sendo ele proprio a raiz e a condicdo desse inicial interesse, a nogdo de
vida s6 pode ser evocada mediante um movimento analogo que queira
repetir para tornar mais perfeita e habitual a experiéncia. Assim, como
movimento, a vida é uma repeticdo integrada da existéncia, na qual o
gue se processa é um desejo inerente pelo desdobramento da empiria
existencial do Individuo (do sujeito que vive).O sentido comum alerta
para o fato de que toda vivéncia oportuniza, por assim dizer, um estado
no tempo junto com as coisas. A ordem factivel do viver permite que se

! Categoria metafisica que marca o desejo ou o anseio por existir, como uma
libertacdo progressiva da consciéncia do pecado. O termo foi detalhado segundo
a exegese de Temor e tremor, operada no primeiro capitulo deste estudo, em
referéncia ao Conceito de Angustia (1844) e Migalhas filoso6ficas (1844), obras
nas quais o termo é em principio apresentado.
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encontrem meios em razdo dos quais a acdo se possibilite mediante um
mecanismo prévio de aceitacdo que a ela condicione. A acdo, como
produto integrado ao tempo, sempre se alude a um possivel e necessario.
Essa € a l6gica por meio da qual o existente tem que agir: isto Ihe é dado
como prova da ambientacdo de sua consciéncia e liberdade no mundo
em que sua existéncia se desdobra, entdo, como realidade inerente a sua
empiria. Um existente sem agdo ndo vive, segundo o projeto metafisico
da repeticdo, pois, fundamentalmente, a prdpria acdo ja €, em esséncia,
um repetir sobre algo, nem que esse algo seja a propria acdo. Desse
modo, chega-se a idéia de que toda acdo é repeticdo e é por meio deste
movimento que sugere re-fazer, re-direcionar-se, re-introduzir-se, re-
criar-se, re-velar-se, que a existéncia prolonga-se como um sucedaneo
processo de constituicdo do Individuo®. O conceito kierkegaardiano de
repeticdo (Gjentagelse) talvez seja 0 mais heuristico de seus conceitos
préprios, por permitir avancar filosoficamente em areas tidas como
praticas do conhecimento humano. E um conceito alusivamente
pedagdgico®, teolégico®, moral e edificante®, e, como quis o pseuddnimo
gue assinala a estdria por detras da obra cujo titulo é o mesmo do
conceito (A repeticdo), psicoldgicamente experimental®. Um conceito
tdo polissémico e, a0 mesmo tempo, tdo abrangente, foi assim
propugnado por Kierkegaard para revelar, sobremaneira, que ha sempre
uma espécie de possibilidade do futuro ante a observacdo do passado,
marcando, necessariamente, 0 transito dialético do movimento
existencial entre o0 antes e o depois, no existente, lancando-o ao
desdobramento da circunstancia. Como tal, a repeticdo estd, dessa
forma, associada a lembranca e ao provavel, ao possivel, ao que se

2 A mais total das categorias kierkegaardianas que apresenta a positividade da
plenitude existencial conferida ao ser singular existente. Doravante, o Individuo
€ uma categoria que também revela o grau de supremacia antropoldgica dado a
experiéncia religioso no estadio existencial religioso.

¥ Conforme esforgou-se por assinalar Gouvéa (2002) e Clair (1976).

* Segundo as intengdes de Chestov (1951).

® Convencionalmente assim tratados por Vergote (1982) e, novamente Clair
(1972)

® Constantin Constantius, o pseuddnimo kierkegaardiano que escreveu A
repeticdo, de 1843, tratou do conceito relacionando-o sobretudo a uma
atividade do espirito (animica, como tal); dai o sentido de psicolégico e como
uma categoria que pudesse estar aberta ao escrutinio filosofico-cientifico (dai a
explicagdo para o adjetivo ‘experimental’). Cfr a Introdugdo de José Maria Justo
na versdo traduzida para o portugués da mesma obra.
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subsume-se como dado e gerado, como posto e possibilitado, como
determinado ou circunstancial/existencial.

O movimento que se coloca em atencdo a repeticdo é o de
retomada. Na obra A repeti¢ao, no que se restringe as cartas nas quais ha
a fala entre o0 Jovem e seu mestre, Constantin Constantius, os objetos de
retomada na vida podem ser varios em termos de dinamizacdo de
situagdes existenciais: o amor, o saber, 0 sentir, 0 arrepender-se, 0
apostar, o decidir. O grande problema do Jovem estd em decidir(-se). As
falas iniciais do Jovem tendem sempre a anunciar uma perda’. As
consolagBes de Constantin Constantius a ele dirigidas sdo sempre de
leveza e no sentido de que existe uma objetividade na prépria liberdade
que fagca com que a experiéncia seja retomada. Por tras da repeti¢do
existe sempre essa lei constante a demandar a reaproximacgdo com o
possivel refazer, reordenar-se ou re-experimentar.®
Gouvéa (2002, p. 214) assinala que a repeticdo sempre se produz em
referéncia a uma perda, mas que essa referéncia ja prefigura o estado de
uma re-conquista:

A repeticdo kierkegaardiana é, portanto,
reapropriacdo (Gjentagelse), isto &, pegar
ou tomar novamente aquilo que ja se teve
ou ainda se tem, mas de que se quer mais,
ou aquilo que ja se tentou apropriar
anteriomente sem completo éxito.

Em termos de consciéncia, o fenémeno da repeticdo oportuna
ser necessario e produtivo. Os modelos de exceléncia ética parecem
sempre focar-se na designacdo de uma correcdo das a¢fes mediante o
habito das virtudes. Em termos de execucdo, o habito € uma conquista

" Numa das cartas pelas quais o Jovem dirige-se a Constantin Constantius, ha a
referéncia, por exemplo, da perda da identidade do Jovem com o mundo:
“Enfia-se um dedo no solo para cheirar o tipo de terra em que se esta; eu enfio o
dedo na existéncia e nada — ndo cheira nada. Onde estou? O que isto quer dizer:
0 mundo? Que significa essa palavra? Quem me enganou , metendo-me em
tudo isso, e me deixa ficar aqui? Quem sou? (,...)” (R: 107).

¥ Estudiosos de Kierkegaard como Stewart (2010), Mooney (2001) e Justo
(2009) observam que a denominagdo do pseudénimo kierkegaardiano
Constantin Constantius refira-se a arte da constancia na qual a propria repeticéo
baseia-se e dispde-se. O pseuddnimo cria ou facilita a alusdo ao duplo
movimento de constancia a que a repeticdo se submete: perder e ganhar, ganhar
e perder, estar e ndo estar, ir e vir, proprios do horizonte infinito de
possibilidades da existéncia.
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gue esteve sujeita as idiossincrasias de varias repeticdes. O musico, tal
como o atleta, como existentes especificos, sdo exemplos de uso do
habito e das formas repetidas de acdo que tendem a qualificar um
movimento que se executa como experimentalmente visado a perfeicao.

Dessa forma, se a repeticdo evoca a constancia, esta, por sua
vez, é a condicdo sine qua non que define a acdo humana como um
elemento prototipico da vida enquanto marcha existencial progressiva,
guantitativa e qualitativamente. Em atencdo a isso, é que o0 conceito
merece ser explorado com maiores recursos especulativos. Nesse
sentido, serd tomado como ponto de partida para sua compreensao a sua
significagdo semioldgica, para, depois, examind-lo na deducdo da
linguagem kierkegaardiana de tempo (presente, “passado e futuro), bem
como quanto ao seu detalhamento filoséfico e existencial na obra
ficcional A repetigdo.

4.1 O conceito de repeticdo

Repetir € um verbo cuja denotagdo anuncia sempre um ‘fazer de
novo’ ou ‘fazer mais uma ou mais vezes’. Na ideia de repetir se
presencia a ideia de acdo, j& que a propria repeticdo constitui-se,
enquanto tal, num ordenamento para, numa espécie de estimulo
(passio), tornar garantido o movimento. Para tanto, o significado tdo
referente ao préprio termo diz respeito aos que os latinos encetaram:
actio est in passione”.

Em principio pode-se repetir o novo sob a forma do velho, o
velho sobre a forma do novo, o inicial sob a forma do ja acontecido e o

® A acfio estd na paixdo. Toda agdo implica um padecer, um envolver-se
sintomatico com o meio. A reflexdo mais atinente a passagem se posta na
questdo 6 da Summa Theologiae de Tomas de Aquino, quando delibera-se que
em virtude do “padecimento” que a agdo requer a natureza do ato humano
sempre é perfeita no homem e imperfeita nos animais e o status dessa perfei¢do
estaria no horizonte de que o proprio homem é causa de sua liberdade (libero est
quod causa sui, ou seja, no caso do ato humano, o voluntario € ndo s6 a razéo,
mas a origem e o padecimento (passio) de si préprio - ‘duo igitur sunt
necessaria ad constituedam rationem voluntarii, nempe quod sit a principio
intrinseco, et cum aliqua cognitione finis” q 6, a 1, p. 174). Em Kierkegaard, a
repeticdo, como elemento propugnador da vida na situacdo existencial de um
Individuo, também se remonta a paixdo, ndo como sofrimento, mas como dom,
luta ou tarefa.
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ja acontecido tomado como novidade. O produto da repeticdo sempre
implica uma duplicacdo de circunstancias € um ensejo para a
experiéncia (que se mantém como repeticdo) na existéncia.

Kierkegaard vé nesse conceito a chave para entender a dinamica
ndo somente temporal mas situacional do Individuo qua Existente. Se ha
uma maneira de se afastar do paradoxal desejo em ndo-existir, entdo
esse modo é posto pela repeticdo, que se concatena como fator
existencial favorecendo o ‘salto’ para os varios dinamismos existenciais
gue possam compor o que se chama de vida.

O movimento genuino e perpétuo que eclode neste feixe
temporal-histérico cujo significado remonta-se a existéncia, a vida
propriamente dita, empreende-se com transitoriedade. Os momentos
sucedem-se uns aos outros afluindo-se ora a significacdo que o passado
destina ao presente, ora ao futuro que sempre se estipula como um
possivel.Repetir €, entdo, possibilitar com que a existéncia retome seu
significado de tempo na vida, a medida em que a a¢do é executada. Se
dira, pois, que a acdo carrega sua estrutura interna de mobilidade
enderecada pela intencdo que a enraiza. Intencdo ou opc¢do podem ser
pois trazidas como termos que se equivalem no constructo filoséfico
kierkegaardiano, pois, como ja se afirmou no segundo capitulo, trata-se
de uma questdo em que o escolher/escolher-se é tipificado como um
estimulo ao salto ou ao trénsito.

A repeticdo também se condiciona a uma férmula segundo a
gual Kierkegaard visou considerar a existéncia em sua totalidade,
ladeada ou interpretada por seus aspectos mais referentes'®. Torna-se,
pois, a partir de entdo, a expressdo mais fidedigna de que ‘a vida
constréi-se por momentos’. E o que neles, e, dentre eles, se encontra? A
repeticdo.Doravante, ha trés tipos de repeticio que permeiam a
existéncia: a estética, a ética e a religiosa. Ha, pois, existéncia estética a
medida em que se confirma como sentido de percepcdo do empirico
(segundo Kant) e da apreciacdo da arte como medida da natureza
(segundo os romanticos). Kierkegaard, na Alternativa, por meio do
pseudonimo “A”, tenta indicar que o gosto é recorrivel, que o prazer s6
se semeia e colhe no mesmo ato em que se legitima como experiéncia

19 Clair (1976) é um defensor desta idéia, de modo que compreende o conceito,
oportunamente desenvolvido por Constantin Constantius, em A repeticdo
(1843) ndo mais desenvolvido dialeticamente, ao gosto do paradoxo e da tensao
dos conceitos, mas em relagdo a uma existéncia, que € a existéncia do jovem,
que se dirige ao “confidente mudo”, Constantin Constantius.
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do fugaz, como fruigdo autocentrada e como atitude que mais se vincula
ao ‘instante’™ que propriamente & vida enquanto transitoriedade. O
instante estético é o locus existencial do éxtase, experiéncia que esta
impossibilitada, em sua qualidade, de repetir-se tal como surgiu pela
primeiravez.  As repeticOes ética e religiosa sdo, antes, modelos que
se podem deduzir em referéncia a categoria de mediacdo, que, tanto
Hegel quanto os idealistas alemades, introduziram como a categoria que
explicita o movimento, enquanto fator de ir-se (ao futuro ou ao
passado)'2.A repeticdo ética é a mais existencial, e, portanto, a mais
situada de todas as formas de repeticdo da vida fisica concreta. Ela
proclama o hébito enquanto incumbéncia do valor de aperfeicoamento
da acéo, conduzindo-a uma espécie de nivelamento e exceléncia quanto
ao motivo que a ordena. Se ha, pois, uma medida tdo palpavel para este
conceito, esta se verifica exatamente na propositura moral que é
dinamizada. Formar a virtude pelo habito, tal qual ensinou Aristoteles
na Ethica Nicomaquea (Aristoteles, 2003, X, Il, 2b) &, antes, uma
prefiguracdo filosofica da idéia de repeticdo, ja que a virtude tende a
perfeicdo, que se atinge mediante a reinser¢do do valor na experiéncia,
gue nada mais é que o fornecimento de ma repeticao.
Amilde, tal qual como pensam Gouvéa (2002) e Engelke in
Barret and Stewart (2010), a repeticdo religiosa é aquela que ird definir
terminantemente o ser existente enquanto transcendéncia propriamente
dita. O modelo que dispde sobre este tipo de existéncia é o do J6. Numa
carta datada de 19 de setembro, Constantin Constantius alude aquilo que
pode ser coincidido com a individual e Unica existéncia de Jo:
Job! Job! Oh! Job! Néo teras dito na
realidade nada a ndo ser estas palavras: O
Senhor deu e o Senhor tomou, bem-dito
seja 0 nome do Senhor? (...) Quando toda

" Essa categoria, em Kierkegaard, inicialmente veiculada nos Discursos

Edificantes de 1843, pode deliberar sobre as causas da vivéncia do agora, bem
como ao atimo de eternidade que se adentra no tempo.

12 Alastair Hannay (1999), em sua exegese da obra Repeticdo, qualifica que a
critica kierkegaardiana, ainda que velada em tal obra ao conceito de mediagdo,
possa ser uma constestacdo ao modelo triadico de dialética que explicita que a
realidade se da, se nega e se sintetiza, em desfavor da antitese e que o
movimento que a opera ja estd protagonizado na ‘mediacdo’. Ademais, a
repeticdo por si s se representa a si mesma; ela € um conceito que diz de si sem
afirmar da possibilidade de explicar enquanto estrutura abstrata. Em raz&o disso,
Hannay V& no conceito um certo ‘siléncio enquanto incomunicabilidade’.
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existéncia se abateu sobre ti e o espalhou
a tua volta como cacos de uma bilha, teréas
tu dito prontamente essa contengdo sobre-
humana, teras dito prontamente a
interpretacdo do amor, a franqueza da
confianca e da fé? (...) No teu discurso ha
vigor, no teu coragdo ha temor a Deus
mesmo quando te queixas (R: 103-4).

Eis, entdo, o que pode ser entendido como repeticdo religiosa na
experiéncia de JO. Foi ele, inicialmente, levado & amargura social, a
pobreza e ao impropério e, passando pela tribulagdo, manteve-se arauto
em sua dimensdo espiritual. Deus deu a Joé riquezas, as tomou, as
devolveu, e ele, mediante todo um ciclo de ver-se negado/ver-se
atendido, permaneceu integro na fé que comportava. O ciclo dialético
pelo qual JO passou dos extremos da riqueza/pobrezalvida re-apropriada
ndo o desfizeram do elemento mais transcendente de sua
individualidade, que era sua fé. J6 novamente apropriou-se de Deus e de
si, através do gesto da repeticdo religiosa que, de acordo com tal
modelo, incita o esvaziamento das dimensfes exteriores a vida para
produzir o encontro secreto com a interioridade, lugar em que se
pondera a atuacdo metafisica e misteriosa da divindade. Se a repeticdo
ética € um novo apropriar-se de si, por meio da acdo, com fins de
aperfeicoamento exterior, a repeticdo religiosa prefigura o encontro com
a interioridade do homem, negando em principio suas vinculagdes com
0 cosmos, colocando-o como uUnico ante Deus e ‘devolvendo-lhe’ a
experiéncia enquanto existente transcendido. Doravante, ndo h4, pois,
transcendéncia fora da existéncia. A idéia de existéncia e a repeticdo que
se lhe torna inerente, garante que se reafirme, enquanto essa, que seja
ininterruptamente  transcendéncia’®. Desse modo, J6 tornou-se um
Individuo, ja que superou as divisdes préprias do exterior/interior pela
repeticdo religiosa, a mais transcendental das repeticdes.

A repeticdo é dada como uma possibilidade inerente a todo
humano. Sem ela, os projetos ndo se enviesariam, a histéria ndo iria se
desenvolver e o status de consciéncia humana ficaria relegado sempre a
uma intengdo que ndo fosse aquela que o constitui 0 homem como um
sujeito digno e portador de uma situagdo individual. Conquanto, o que
se pode afirmar cabalmente é que a repeticdo é a idéia que melhor

13 Jean Wahl (1969) em Kierkegaard, L"um devant I"autre, é um defensor da
idéia de existéncia enquanto transcendéncia.
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rejunta o Individuo Existente com a conceito totalizador de humanidade,

pois ambos, homem e humanidade, repetem-se segundo 0S mesmos

ritmos de agdo. O que diferencia uma e outra categoria nada mais € que

uma questdo quantitativo-numérica. O homem, qual sujeito existente, e

localizado no cerne de sua situagdo existencial, € o reflexo mais fiel da

idéia de humanidade. No Diario de 1844, Kierkegaard indica que (...)
Ndo vamos ser tdo grandiloguentes, e
vamos falar de uma vida humana
totalmente individual, qual possa viver-se
sobre a terra. O que de uma vida dessas se
pode afirmar, pode igualmente afirmar-se
de toda historia humana (D: V, b 14, p.
72).

A repeticdo é o conceito com o qual metafisicamente se
inaugura uma antropologia kierkegaardiana sobre a existéncia
temporalmente sucedida. Como tal, esta antropologia busca as respostas
sobre a origem do homem. Para calcar uma resposta que, a0 mesmo
tempo dé conta de sua situacdo como produto imanente/transcendente da
categoria do interessante e também que o verifiqgue como ser temporal
no qual a tensdo existencial entre passado e futuro se lhe subjaz como
empreendedor de um movimento, de uma repeticdo, Kierkegaard
ponderaré sobre o conceito grego de xiveots (Kinésis)* e sobre o termo
alemdo Ubergang® para enfileirar as novas razées segundo as quais a
categoria repeticdo, forjada do vocabulario dinamarqués, possa ser
introduzida ndo s6 como um conceito metafisico auxiliar, mas como um
conceito filosofico que demanda, outrossim, tanto uma alternancia
guanto uma outra amplitude antropolégica (R: 50-2).

Amilde, o conceito de repeticdo se desenrola num forte
didlogo, por vezes variando, entre a critica e a assimilacdo de
Kierkegaard com os gregos, principalmente os eleatas, e 0s germanicos,
visando empreender uma nova explicitacdo metafisica da ontologia da
acdo mediante o pressuposto do conceito modal de existéncia.
Kierkegaard compreende a acdo como um elemento conatural &
temporalidade, mas consegue dinamiza-la a luz de um desenvolvimento
perene, em que 0 existente passa de seu status situacional primitivo e

 Movimento, para os gregos.
15 Mediac#o, transicdo, de acordo com Hegel.
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passa a ganhar uma individualidade que se vislumbra para além da
prépria objetividade da historia.

4.2 Repeticdo e o projeto metafisico kierkegaardiano

Kierkegaard manteve para com o pensamento platbnico e
hegeliano uma posicéo cada vez mais declarada de que ambos, em torno
a questdo metafisica da existéncia humana, fossem desculpaveis e, em
razdo disso, incompletos e mal-compreendidos quando situavam a
génese metafisica da perg7unta sobre 0 homem na atmosfera do
pensavel®® e ndo do vivivel'.

O conceito de repeticdo favorece, a partir da subsungédo
dialética, que o experimentado forja-se ao pensado no proprio
desenvolvimento da acdo. Como unidade ontoldgica que se repete, ainda
gue na diversidade de seus aspectos, a acdo humana revela sobremaneira
gue a vida se constrdi, de anteméo, como um artificio do pensamento e
vice-versa. A precisa origem da inter-relacdo pensamento e vida, com a
gual a existéncia procede-se num impeto de unido e ruptura, de
continuidade explicita entre dar-se por revelada a partir de seu oposto (a
nao-existéncia) e tornar-se 0 motivo préprio pelo qual o ser humano
enraiza-se na experiéncia, se localiza na deteccdo da idéia de existir
enquanto existente, isto &, existir concretizando uma acgéo, existir tendo
como referéncia a existéncia humana, que, afora as inimeras reiteracdes
do termo que aqui sejam feitas, é sempre repeticao.

O fenbmeno da repeticdo favorece, entdo, metafisicamente
falando, a compreensdo de que o ser do homem é existir e que a
existéncia se produz, sobretudo, como um movimento, que exprime-se,

'® Relembre-se, aqui, a attitude socrética, no dialogo platdnico Parménides, na
sua Primeira Parte, a que muito prezou Kierkegaard, sobre o sentido de que
pensar € ser; amiude, pensar ndo € existir, pois existir é debrucar-se
situacionalmente em uma circunstancia humana.

Y Cfr, por exemplo, Weston (1999, p. 11): “Plato and Hegel mark the
beginning and culmination of a particular project of human thought,
metaphysics, which, for Kierkegaard, in its claim to reveal the truth of human
existence represents a misunderstanding, and in its character as a human
enterprise, expresses a deficient mode of human life”
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segundo Jean Wahl (1947) como “transcendente, intenso e
irredutivel”*®,

E a existéncia, dessa maneira, assim se reflete em torno da
unidade que a consolida, que é o Individuo: é um fluir para além de si
mesma, mas sem se reduzir em termos de modalidade, nem tampouco
constituir-se como um atributo metafisico proprio do pensamento que a
forja. Afinal, o homem é o ser que, em ritmo repetitivo, pergunta-se
sobre sua existéncia e isso 0 faz na dimensdo em que sua vida é dada
situacionalmente.

Assim sendo, afora o platonismo e hegelianismo que ponderam
categoricamente que o sujeito sO tenha valor de subjetividade vivencial
guando estd em relacdo a algo, Kierkegaard vé a subjetividade dada em
nivel absoluto na fundamentagdo que a exprime, que € a repeticdo. A
idéia, enquanto tal, apresenta-se bastante simples: tal como a alocugéo
de Socrates no Sofista, de Platdo, de que “a alma é movimento”
(Platdo,1999, VI b 13), a repeticdo produz a existéncia na qual o
existente se individualiza ndo por relagdo, mas por aceitagcdo consciente
de que seu desejo por existir.

Desse modo, a repeticdo faz com que seja retomada para a
metafisica seu real interesse pela intuicdo da origem do homem (R: 51),
essa origem, notada na interdependéncia dos conceitos de acdo e
movimento que definem, sobremaneira, seu valor engquanto agente
histérico e Individuo. Um dado que se torna interessante nessa dialética
sem uma dialética ‘tradicional’ dada etapa a etapa é que ndo se pode,
todavia, desvincular o fendmeno da repeticdo quanto ao da possibilidade
de existir. Constantin Constantius alude a isso de tal forma que o
conceito obtenha uma nova importancia metafisica que o coloque para
além do mito platonico da pré-existéncia da alma e da recordacdo a que
Socrates aludiu no sexto livro da Republica (PLATAO, 2014, 4b, ¢, p.
437).

A dialética da repeticdo é facil; porque
aquilo que se repete foi, caso contrario
ndo podia repetir-se, mas precisamente o
fato de ter sido faz com que a repeticdo
seja algo de novo. Quando os gregos

'8 Traité de Métaphysique, p. 525. Acrescentar-se-a, pois, que o fenomeno da
existéncia enquanto repeticdo da unido e ruptura também se qualifica por ser
absolutamente interno e consciente que externamente relativo as coisas que
existem e a propria possibilidade, enquanto aclamagéo filosofica existencial.



171

diziam que todo conhecier é recordar,
diziam que toda a existéncia que existe
existiu; quando se diz que a vida é uma
repeticdo, diz-se: a existéncia que existiu
passa agora a existir. Se se ndo se dispde
nem da categoria da recordagdo, nem da
de repeticdo, a vida dissolve-se toda ela
num ruido vazio e sem sentido (R: 51).

Constantin  Constantius/Kierkegaard deixa(m) claro que a
existéncia se evidencia tomada em consideracdo a seu oposto, a nao-
existéncia. Doravante, pela lei metafisica da repeticdo, a ndo-existéncia
nunca existiu, ela é apenas um jogo antitético por meio do qual a
existéncia possa ser elaborada como a transicdo entre possibilidade (o
gue vai existir) e atualidade (0 que existe em referéncia ao que ja
existiu). Neste sentido, a recuperacdo do sentido de kivecis (Kinésis)
grega faz-se necessario.

A xwveas (Kinésis) , enquanto movimento, é o primeiro dado de
aporia a respeito daquilo que Constantin Constantius proferiu: “A
recordacdo é a visdo pagd da vida, a repeticdo, a visdo moderna; a
repeticdo é o interesse da metafisica e, a0 mesmo tempo, o interesse face
ao qual a metafisica fracassa” (R: 51).

Como a metafisica pode se tornar, entdo, um projeto de
explanacdo, que ao mesmo tempo que se constitui, em relagdo ao
conceito de repeticdo, também se aniquila?

Eriksen (2000) auxilia na resposta tratando que agora o
interesse da metafisica ndo seja de fato o ser, mas a subjetividade. Ora,
ndo é esta que esta entre 0 movimento que adentra e que sai da
existéncia? Nao é em torno dela que o desejo de existir ganha suas
propriedades reais? N&o é a prépria subjetividade que empreende o
modo de movimento da existéncia*®?

Desse modo, a repeticdo desmantela a unidade metafisica
reconhecida classicamente da unidade no homem entre ser e
pensamento. Essa unidade parece, entdo, fracassada quando, amiude, o
ser do homem enquanto existéncia tem que situar-se entre o desejo de
existir e a ameaga em nao-existir, constitutivo préprio da consciéncia do
pecado. A questdo, agora, ndo parece ser aquela que clame pelo ser, mas
que defina existencialmente como a relacéo de interesse entre ser e nada
pode ser explicada mediante a propria categoria de repeticdo e, em

19 Cfr Kierkegaard's Category of Repetition — A reconstruction, p. 115
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relagdo a qual, como a categoria aristotélica de kivests (kinésis) merece
uma remodelacao.

As entradas nos Papirer (PAP: IV C47, 80 e PAP: V A, 98)
mostram um Kierkegaard afeito a consideracdo do conceito referido,
pondo sua atencdo a Histdria da filosofia de Tenneman (Geschichte der
Philosophie | — VI, p. 13) bem como a interpretacdo anti-hegeliana do
conceito dada por Friedrich Adolf Trendelenburg, num item dedicado ao
exame das relagdes entre ser e pensamento, chamado de Repetition, em
sua Die Logisk Frage in Hegels Sistem, por coincidéncia, publicado,
também em 1843, bem como as Investigacdes Logicas (D: 437).

Inicialmente, Constantin Constantius assimilou o significado
filosofico de kivests (Kinésis) ao de transigdo. O Individuo estaria, dessa
forma, a mercé da repeticdo, produzindo sua existéncia a partir de um
estado em que o possivel pudesse implicar um devir ou ndo devir. Neste
sentido, o possivel seria condicionado como um fator de pré-existéncia
explicito. No possivel, a presenca do nada se confirma pelo que pode ou
ndo acontecer. Doravante, a transicdo do possivel ao atual torna evidente
gue a questdo da recordacdo ndo é suficiente para enfatizar que o
movimento da existéncia possa ser apenas requerido enquanto item da
lembranca, pois este arrasta o sujeito do sentido possivel ao sentido
atual, calculando e redirecionando a relacdo de interesse passado e
futuro junto a ele.

Dessa forma, € valida a nota que Eriksen (2000, p. 118) faz em
relacdo ao que Constantin Constantius explicita como 0 movimento que
considera, em relagdo ao conceito de repeticdo, sua validez filosofica
para a modernidade: é o conceito antigo que melhor redefine o que os
modernos chamam de ‘transi¢ao’.

Na lingua alem3, transicdo chama-se por Ubergang. A mesma
palavra pode ser adotada quanto ao significado filosofico de mediacéo
(Vermittlung). A mediacdo ndo torna a existéncia, o verdadeiro transito
humano do nada ao ser, uma tarefa ou uma luta. Ela a coloca como
passo necessario, esquecendo-se de nela entrever que a lei da repeticdo
ndo esta sujeita ao pensamento, mas ao espirito, que ndo é propositivo,
mas aleatério, que ndo se faz medir pela necessidade da imanéncia mas
pela possibilidade da transcendéncia.

Max Bense (1969, p. 30-35) dinamiza a questdo da observacao
da xwveots (kinésis) em Kierkegaard observando o que se fez notar
guanto a questdo do ser, que, pela repeticdo, se transforma no
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interessante. Para ele, o verdadeiro existir é xweots (kinésis)®. O
interessante sempre se revelara pela forma segundo a qual “a existéncia
[seja] o lugar de complementaridade do ser, do pensar, da realidade e da
possibilidade. O que se pode denotar como “ser”, em termos de
repeticdo, nada mais ¢ do que uma subjetividade existencial “que so
pode ser pensada, sendo”. A realidade que “é” presente na subjetividade
devem-se, outrossim, anterior a qualquer pensamento.

Assim sendo, a ontologia da agdo, exposta pelo conceito de
repeticdo, predispde como incisiva a importancia do salto ontoldgico
entre pensar e ser para por em evidéncia a propria questdo originaria
sobre a existéncia.

Amiude, como Constantin Constantius colocou, “a repeticao € o
lema em qualquer intui¢do ética” (R: 51), j& que toda acdo tende a uma
prerrogativa e justificativa moral em termos de liberdade e perfeicdo. O
movimento ético que € implantado pela repeticdo &€ uma estrutura
subjacente ao dinamismo da prépria, que pede por ser repetida e
repetivel, exatamente porque nela se configura ndo somente uma
imperativo de exemplaridade, mas também de continuidade, de
manutencao, de ordenamento e de vivéncia.

3.3 Repeticdo e movimento ético do Individuo

No bojo de A repeticdo, em uma das cartas enderecadas ao
jovem, cujo titulo € “A repeti¢do”, Constantin Constantius comega a
tratar do tema sob as especificacbes do movimento ético, relacionado,
principalmente, & consideracdo de que a agdo resulte no grande salto ou
kwveots (Kinésis), so possivel ao exitir de fato®.

% Lembrando que esta nogdo aristotélica renega as desculpas utilizéveis pela
doutrina da reiminiscéncia, enfatizando um devir permanentemente radicado na
ropria constituicdo do movimento.

' «(...) E este, entdo, o agradecimento que uma pessoa tem por, dia apés dia,
ano apos ano, se ter educado no sentido de ter apenas um interesse objetivo e
ideal pelos homens, mas também no sentido de ter, tanto quanto possivel, por
todos aqueles a quem a idéia estd em movimento! Tente, a seu tempo, auxiliar a
idéia nele presente; agora colho a paga, ou seja, hei de ser e ndo ser
simultaneamente o ser e o nada” (R: 85).
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Este movimento que institui a acdo, ja ndo é mais interpretado
como imanente, tal como pressupds a filosofia moderna, na visdo de
Constantius (R: 91). A repeticdo, dado como ato inaugural e constante a
performance da acdo, auxilia na propria elucidacdo do raciocinio e
comportamento moral sob a alegacdo de que nela se pressuple, sem
nenhuma forga l6gica ou abstrativa, a transcendéncia como item que
permite ao Individuo “circum-navegar (sic) mas ndo elevar-se (sic)
acima de si mesmo” (R: 91). A repeticdo, portanto, origina-se como
fator da propria inser¢do do Individuo na realidade e seu movimento o
lanca, simultaneamente, para a acdo e para dentro de si mesmo.

Sendo assim, 0 movimento que se encara a partir da repeticdo
pode ser o mesmo do movimento da recordacéo ou reiminiscéncia, salvo
uma questdo vetorial. Constantin Constantius, em mais de uma vez,
profere em A repeticdo que o movimento enquanto entendido como
kinésis, é, nada mais do que um recordar para a frente, ndo em direcédo a
forma, mas a uma gama de possibilidades abertas, ndo exatamente fixas
(MOONEY in HANNAY et MARINO, 1998, p. 287).

Nas primeiras linhas da obra, cunhada em estilo filos6fico-
literario, Constantin Constantius deixa indicar, através de uma pergunta
retorica, que a repeticdo é possivel porque “¢ a liberdade que a
engendra” (R: 52). De certa forma, é a liberdade que encaminha néo sé a
busca pela escolha como a escolha mesma, notabilizada no ato de
decidir. Clair (1976, p. 68) alude que a liberdade é, ela propria, sua
repeticdo e “pura interioridade, independentemente aos fins finitos que a
fixardo em um resultado”. Neste sentido, o movimento ético que se
soergue pela repeticdo ja estd naturalmente condicionado ao fator de
transcendéncia e interioridade existencial que a liberdade proclama.

Amilde, a liberdade circunscreve-se tanto quanto fator de
retorno a experiéncia do passado, quanto remodelacdo do presente. Ela
caminha com a repeticdo. Se a liberdade funda metafisicamente a acéo,
a repeticdo a define temporalmente. Assim, a repeticdo nada mais se
alude como a categoria que visa, agora, reposicionar esperanca e
recordacdo sob um aspecto mais plausivel de positividade e otimismo,
pois, “ndo comportando nem antecipacdo, nem rememoragdo, a
repeticdo ¢ concentracdo de si na existéneia presente” (R: 70). O
Individuo que existe sé se tornou possibilitado nesta situacdo porque
existiu em outras esferas que se fundiram nas experiéncias de passado e
nos instantes pelos quais essas mesmas experiéncias se Ihe afirmam
como referenciais, no momento em que as vivencia e as projeta.

Ha& que se notar que o problema da existéncia, em Kierkegaard,
posto em relacdo a repeticdo, € um caso de paradoxo que se
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circunstancia entre duas tensdes oponentes: 0 de estar livre na repeticdo,
mas condicionado a aleatoriedade e/ou possibilidade dos saltos; o de ser
repetitivo sem perder a diversidade inaugural que o instante oferece. O
paradoxo, enquanto tal, se liga no embate entre imanéncia e
transcendéncia, debate que resgata o problema filos6fico primacial do
ser e do nada, do existir enquanto movimento, e da tensdo temporal
entre finito e infinito.

Collado (1982) destaca que

O problema da existéncia consiste, pois,
para Kierkegaard, expressado em termos
filosoficos, ndo tdo s6 no problema do
Dasein, o ser ou estar lancado e
extraposto ao mundo no mundo, e a si
mesmo em si mesmo, sendo no Dasein,
enquanto este implica composicdo de
finitude e infinitude, e por tanto devir, na
alternativa da responsabilidade ética sobre
a determinacdo de “espirito” ligado as
condigBes da temporalidade. A existéncia
é, portanto, o aspecto negativo do infinito
em uma essencial exigéncia de positiva
verificacdo. Com 0 que existir, ndo so é
problema para o existente, sendo também
perigo, toda vez que na existéncia se da o
choque da finitude com a infinidade e este
choque repercute no existente de ambas
composto (Kierkegaard y Unamuno — la
existencia religiosa, p. 26).

A repeticdo, enquanto movimento ético, posiciona o Individuo
existente quanto & derivacdo da escolha, que sempre deve tender para
reafirmar a fidelidade para consigo mesmo. O homem ético escolhe seus
valores e o projeto, e os tramita transitando da escolha enquanto opcao
(ou liberdade fundamental) para a escolha em tempo agido (ou liberdade
de acdo). O Individuo assume sua responsabilidade, prende sob si as
decisdes que se lhe circunstanciam e adota fundamentalmente sua
situacdo enquanto existente.

Na escolha, ha o movimento pelo qual a subjetividade se devem
nova e gozando de novos stati situacionais: ¢ o homem integrado com a
acdo que dele procede; essa acdo estd sujeita a repeticdo e é pela
repeticdo que o movimento ético se formaliza. Campbell (p. 18), em
referéncia a formalizacdo do movimento ético, movimento este que
integra a questdo da escolha, ressalta que
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Pela escolha, 0 homem ndo devem outro
do que era, ele devem a si mesmo. Esta
escolha ¢, ao fundo, o ato pelo qual o
homem se recebe ele-mesmo da méo de
Deus. Ele é a harmonia entre o reino da
necessidade e o reino da liberdade; (...)
por esta escolha ética, o homem devem
ele-mesmo seu prdprio pai, e sua moral é
constituida , por isso, ao se escolher o
homem criou os dois pélos do bem e do
mal.

A repeticdo ética € a mais imanente das repeticdes. Ela cerra os
horizontes de situacdo do Individuo no plano da agdo responsavel.
Doravante, também é a repeticdo que permeia qualitativamente o estadio
ético da existéncia, pois fixa a escolha como o elemento da tensdo
paradoxal do necessario/possivel/desejado.

No Diério de 1842, Kierkegaard deixa entrever que a repeti¢do
goza de distincdo, principalmente porque ela se encontra nas adjacéncias
dos modos de existir. A seguinte expressdo se coliga significativamente
a sua posterior e evoca, desde entdo a consideragdo sobre a repeti¢do e
seu valor filoséfico precipuo:

E necessario distinguir bem as duas
proposi¢des, uma: “Tudo ¢ novo” é uma
concessdo estética — a outra: “Tudo ¢
novo em Cristo” ¢é uma concessdo
dogmatica, € uma especulagdo sobre a
historia universal (D: 1l A 211, p. 156).

Se ndo se se dispde nem da categoria da
recordacdo nem da de repeticdo, a vida
dissolve-se toda ela num vazio e sem
sentido. A recordagdo é a visdo étnica da
vida; a repeticdo é a visdo moderna. (...) A
repeticdo é o lema de qualquer intuicdo
ética; a repeticdo € a conditio sine qua non
para todo e qualquer problema dogmaético
(R: 52)

Como xiveots (kinésis), ou seja, transicdo da possibilidade a
realidade, a repeticdo nada mais é que a atitude de superacdo do
conceito de mediacdo, que o0s hegelianos assumiram dentro do
pressuposto l6gico da doutrina do devir temporal (Bense 1969, p. 48).
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Para elucidar tal 16gica, Kierkegaard se atém a categoria de “salto”?. O
existir, portanto, é o ser do salto e, nesse sentido, a repeticdo ndo pode
gozar de wum cardter determinantemente essencial, pois sua
compreensdo, enquanto “logica” que favorece a acdo se encontra,
justamente, fora do proprio horizonte légico que a queira conceituar. A
passagem a seguir dos Papirer pretende inquirir que a derivagéo a que 0
ser se submete atravessa o0 condicionamento que o0 préprio imanentismo
da acdo quer supor: “Cada determinacdo, para a qual o ser seja
determinacdo essencial, se encontra fora do pensar imanente, e,
portanto, fora da logica” (D: IV C, 88, p. 213).

Desse modo, a categoria de Individuo ndo estd dispersa com
aquilo que pretende denominar-se de repeticdo na transcendéncia. Ele é
a propria qualificacdo existencial do existente que, repetindo-se como si
mesmo, encontrou-se no estado em que sua prépria verdade
consubstanciou-se & verdade de seu ser. Para entender o Individuo
requer-se entender os Individuos. E, como modelos existenciais cabais
de repeticdo, Kierkegaard/seus pseuddnimos apresenta(m) dois: Abrado
e Jo.

4.4 Modelos individuais de repeticdo

A repeticdo kierkegaardiana estd relacionada, outrossim, no
constructo filosofico da idéia de Individuo a questdo do demoniaco,
vortice esquematico que, tal como o conceito de interessante, alude a
sensacdo que o existir impacta na subjetividade expressa com o fim de
desdobrar-se empiricamente a partir da acdo. Como se pontuou neste
trabalho, o demoniaco kierkegaardiano nada mais nada menos, reflete os
horizontes de consciéncia interna individual, lotados no existente, e
muito se assemelha ao daimén socrdtico quando lhe € subjacente a
questdo da interioridade. Jean Wahl (1969) chama de demoniaca “toda
a individualidade que, sem mediacdo, por si-mesma, estd em relacdo
particular com a idéia e que, por conseguinte, em relacdo com o divino”
(Kierkegaard — L'um devant l'autre, p. 51). A formula pela qual o
pensador estudioso do existencialismo trabalha com o demoniaco realca

?2 Como se viu no Primeiro Capitulo deste estudo, o termo parece ter uma
originalidade ante-kierkegaardiana, provavelmente locado em Jacobi e muito
reflexivamente utilizado em Lessing.
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a idéia kierkegaardiana de subjetividade pura, j& que esta ndo precisa ser
mediada, pois é empreendimento a fortiori da repeticdo. Nota-se que a
subjetividade estad em relagdo particular com a idéia de si mesma e isso
deduz para a aceitacdo inexoravel da interioridade que a coaduna na
experiéncia da existéncia particular. Doravante, a vida estética e a vida
ética sdo construidas sobre o desespero demoniaco (Id, p. 54). Em Don
Juan (no qual a repeticdo estética), quanto em Abrado (repeticdo ético-
religiosa) e JO (repeticdo religiosa), a interioridade ja ndo pode mais ser
identificada como um pressuposto exterior de suas experiéncias de
suposto niilismo ou negatividade situacional. A repeticdo estética pede,
pois, o salto para o(s) instante(s) estético(s), para a fuga do mundo, para
a fruicdo, tdo como a repeticdo ética postula a criacdo do moral tendo
como luz inspiradora a moralidade, criando o ético a partir de si mesmo
e o impulsionando & forma pratica no campo das agdes. A repeticdo
religiosa, no entanto, € aquela que resgata o Individuo para a relagdo
insélita e particular para com o beatifico e o devolve ao campo ético de
vivéncia. Todas as repeticbes sdo promanadas em instantes, o que
configura, outrossim, o protesto absoluto de Kierkegaard contra a
imanéncia, conclamando a expressdo paradoxal em que o eterno e o
infinito tem sua génese na prépria consolidago da existéncia®.

No instante, se postula a possibilidade do devir. Todo devir se
expressa em um instante e, dessa forma, o devir é a exigéncia absoluta
da repeticdo. Na repeticdo estética, o devir se formula pelo desejo. Na
ética, o devir é a norma e o geral, e, ndo obstante, o ético tem o poder de
criar a si proprio, pois a idéia de perfeigdo ja estd compreendida como
manifestacdo da acdo melhorada, intencionada, organizada. O devir
religioso envolve duas sensages paradoxais: o Temor, tal qual o de
Abrado, e a Esperanca, tal qual J6 a manifestou®. Nesse sentido, Abrado
e J6 sdo qualificados como os representantes maximos da idéia de
individualidade que Kierkegaard visou associar ao sujeito em repeticédo
ético-religiosa.

% Wahl (1969 p,59-60) pondera que ha uma anedota relativa & histéria da
filosofia sobre o instante kierkegaardiano, em comparagdo a lei do eterno
retorno de Nietszche: este procura a eternidade no retorno das coisas.
Kierkegaard procura o retorno das coisas na eternidade, por meio do conceito de
repeticao.

 Sobre a idéia de devir e suas correlagbes com os estagios existenciais
kierkegaardianos, ver Wahl (1969, p.271-2).
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441 Abrado, como Individuo existente, e a
repeticao ética

A diferenca lancinante entre Abrado e Don Juan, por exemplo,
esta no fato de que toda a gama de repeticdo que se operou na vida do
primeiro é posta significativamente em face do acontecimento descrito
em Gn 22. O quadro biblico remonta, exatamente, o que foi, o que é e 0
gue continuou sendo Abrado; sua vida, ao mesmo tempo, significada por
um instante, tornou-se o paradigma da obediéncia ao divino sobre o
geral. O instante que o amadureceu foi o ético-religioso, mas, nem por
isso, Abrado desqualificou-se como homem justo e pai da fé, como antes
sempre foi e sempre tenha sido. Don Juan, no entanto, perdeu-se nas
efusivas instantaneidades de sua individualidade. O estético que lhe
dominou lancou-lhe as expectativas do desejo e ndo tdo propriamente da
vida ordinaria ou da esperanca. Este viveu para 0 momento. Abrado
viveu para a posteridade/eternidade. Don Juan pds-se em divida eterna
consigo mesmo e ndo conseguiu transitar do individual para o geral.
Abrado saltou do geral para o singular e essa experiéncia foi-lhe
tamanha para exprimir-se como transcendéncia, e, desse modo, tornou-
se Individuo.

O valor da repeticdo esta também verificado no resgate da
unidade entre existéncia passada, existéncia possivel e existéncia real.
Recordacdo e movimento (transi¢do) sdo as bases para os horizontes
sensiveis da temporalidade e a ordem de aplicar um termo situacional e
historico a consciéncia da interioridade. A repeticdo ética de Abrado
permeou-lhe toda essa unidade existencial. Mesmo apds ter operado ou
dirigido a “suspenséo teleoldgica da moral”, continuou como Individuo,
doravante, agora, como “uma fonte infinita de si”%. Embora tendo
rompido para com o geral, foi como sujeito inserido no geral que
Abrado pode ter suas virtudes reconhecidas. A experiéncia de
transcendéncia s6 se notabiliza, nele, por meio do reconhecimento de
sua weltanschauung moral. Abrado ndo negou a moral, mas a qualificou
individualmente, pela transicdo, indicando que Individuo e geral ndo sdo
temas que se opdem quando se pretende partir do raciocinio de que a
fonte da transcendéncia esteja na imanéncia.

A postura de Abrado como Individuo que goza de repeticdo
ética parece colocar em embate o significado Ultimo das repeticOes ética

% Jean Wahl (1948), La pensée de I"existence, p. 27.
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ou religiosa. Ha, amiude, uma tensdo que se veicula, exatamente, pela
iminente contradicdo entre graca e lei, de forma que a primeira reduza a
segunda em termos de substancia de transcendéncia.

Eriksen (2000, p. 134) analisa que a lei tem dois aspectos
positivos na pessoa: justifica o cardter da acdo de uma pessoa em
conformidade com uma vida humana geral e auténtica e realiza o
cumprimento dessa justificativa. S&o aspectos, portanto, inter-
referenciais e que deduzem uma prévia de possibilidades que podem ser
assumidas consuetudinariamente. No entanto, a graca cria uma nova
vida, compde o significado da vida moral com um novo horizonte no
qual o milagre, a bengdo e a eternidade readquirem uma tonalidade
expressiva em favor da perenidade do humano, coisa que a moral, por si
s0, ndo pode garantir.

Ao estar sob a lei, o (Individuo) é jogado
dentro das possibilidades da propria
existéncia, e, em contrapartida, mas sobre
a mesma forma, a graga ou a bencgéo
permite com que algo seja criado do nada.
Dessa forma, existe uma ligacdo estreita
entre exigéncia de costume e exigéncia de
perenidade e a distingdo que Constantin
Constantius fez de repeticdo e recordacéo.

Abrado, se tivesse sido um homem de recordacdo, jamais
poderia ser considerado um cavaleiro da fé. Doravante, se a moral ndo
Ihe servisse como fonte de situacdo, jamais seria um cavaleiro da
resignacdo, algo a que o aprendizado no interessante o colocasse como
modelo ético de principio de conduta. Nele, a lei se reverberou em
virtude da graca, mas o temor sobressaltou-lhe o coragdo, tal como
assinala toda a narrativa episddica em seu entorno em Temor e tremor.
Doravante, se ha um espirito no qual a dialética lei/graca pode ser
verificada com maior intensidade, este é o de Jo, cuja esperanca designa
o leitmotif de uma vida na qual a transcendéncia do infra-humano para
super-humano constitui-se como a superacdo da necessidade filosofica
pagd da recordacdo pela necessidade da insisténcia da repeticdo
religiosa. A obra A obra repeti¢do, principalmente em sua segunda parte
(na qual se colocam as cartas reveladoras dos dialogos entre Constantin
Constantius € o jovem), procura salientar a grandeza de J6 enquanto
Individuo para além do desespero, esse componente existencial do eu
gue se emerge em uma decisdo situacional premente.
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4.4.2 A repeticao religiosa de Jo

A diferenca entre Abrado e JO, como modelos existenciais de
Individuo, em Kierkegaard, estd exatamente naquilo que suas vidas
representaram em termos de liberdade e repeticdo. Abrado experimentou
a repeticdo ética, pois efetuou a suspensdo teleoldgica da moral e, apds
isso, transcorreu-se em sua vida como O Justo. A suspensao teleoldgica
da moral ndo especificou nenhum aspecto de conversdo ou
uetavora (Metandia) para Abrado, pois ele continuou sendo 0 mesmo
sujeito ético ante a atividade sacrificial que lhe fora imposta. Sua
repeticdo permitiu adentrar-se no instante religioso mas fé-lo prosseguir
como paradigma ético para a comunidade de hebreus que com ele
convivia e por ele era liderada. Desse modo, Abrado suspende a moral
de seu pretenso absolutismo para conceder a vida religiosa o ideal
excelso de existéncia. J&, personagem muito ressaltada por Constantin
Constantius, experimentou, da provacdo ao sucesso, da pobreza a
riqueza, o que se chama de repeti¢do religiosa. J6 foi um crente do
inicio ao fim quando se fala de sua histdria. Inclusive, o bordao
“paciéncia de J6” o simboliza fortemente como o grande vivificador
dessa virtude inerente & repeticdo religiosa, a repeticdo de acOes
significativamente livres relativas ao estadio religioso de existéncia®.
Embora na repeti¢do religiosa, o0 comando da agdo ndo se outorga tao
propriamente a autonomia humana, mas a um devir, chamado muitas
vezes por Kierkegaard de “Providéncia”, nela o contato transcendente
com o Absoluto remonta-se mais abrangente e translicido, deixando em
nivel relativo a significagdo da existéncia real e material. A aglo
religiosa, portanto, difere-se da acdo moral em seu tipo de objeto de
transcendéncia: a primeira busca um bem que se qualifica sobremaneira
aos outros bens, mas que se empreende idealmente; a segunda busca o
bem passivel de perenidade, mas que restrinja, especificamente, ao
objetivo, que, no caso, é o geral, 0 normativo € 0 comunitario. A
repeticdo religiosa é a mais subjetivamente existencial das repetices,
pois assinala um proposito bem singular de como o préprio conceito de
Individuo ou Individual comeca a ser moldado na doutrina

% O tema da paciéncia tera seu lugar de anélise especifico nos Discursos
Edificantes de Kierkegaard, de 1843 e 1844, com trés discursos dedicados a
esse tema, tdo caro na patrologia e assumido por Kierkegaard como a dindmica
do existente em querer materializar uma circunstancia.
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kierkegaardiana, em atencdo ao termo transcendéncia. O Individuo,
assim, € uma espécie de ser ideal em Kierkegaard, e tanto Abrado
guanto Jé incorporam, pelas suas respectivas situacdes existenciais, esse
modelo. Nao ha ninguém que tenha vivido como J6, assim como ndo ha
ninguém que tenha repetido a feitura de Abrado e isso, amilde, ja se
tipifica, de acordo com Kierkegaard, para uma leitura de que a acéo
repetitiva tem um fim que sempre se explicita, que é o de entronizar,
autenticamente, o Individuo na (sua) situacdo existencial. Doravante, €
preciso que se considere a repeticdo como assinatura da liberdade, pois
“(...) segundo Kierkegaard, ¢ necessaria a liberdade para outorgar sua
significacdo plena a acdo moral e a agdo religiosa” (Jean Wahl, 1969, p.
512).

Abrado e Jé assim agiram porque a) pretendiam fazé-lo; b)
porque suas a¢des ndo se ordenavam segundo o fator de reiminiscéncia,
mas segundo a repeticdo, que é sempre um (re-)apropriar-se mesmo
daquilo que ja é sendo. Em tese, suas trajetérias ndo se
predeterminaram, mas sim, encaminharam-se de acordo com a
consciéncia individual que lhes apontava o tipo de vivéncia a que se
submeteriam. Interessante que essa particularidade no pensamento de
Kierkegaard, encetou, mais adiante, as reflexdes adjacentes sobre a
nogdo de suszetividade em Sartre (Individuo e forma de vida
livre/utensilité)®’ e em Jaspers, para o qual o mundo se divide em “eu” e
“ndo eu™?®. Para tais pensadores existencialistas, incluindo o préprio
Kierkegaard, o ato livre é aquele que se conforma ao estilo, a silhueta,
ao porte, ou ainda, ao ser interno e & liberdade de a¢&o de cada individuo
(Cfr Id, p. 517). J6 padeceu da miséria material para que, de um modo
muito particularizado, Ihe fosse enfatizada a nobreza espiritual, através
da repeticdo religiosa. E Kierkegaard preencheu este tipo de repeticao de
plena significancia ascética, indicando, sobremaneira, que a Visdo
patética da vida nada mais seja que a expressdo do que se pode
entender como verdadeiramente humano®.

21 0 existencialismo é um humanismo, p. 65-74.

%8 Para Jaspers, ndo é possivel que o mundo devenha sem um eu e que o eu se
localize fora da mercé do mundo (Cfr Philosophie, p. 64)

% Essas expressdes se reverberam, outrossim, na doutrina do amor fati, de
Nietszche, e na concepgdo de homem contemporaneo de Miguel de Unamuno, a
partir do sentimento tragico da vida. Para o primeiro, ndo se pode cogitar uma
influéncia de Kierkegaard, mas, quanto ao assunto, as semelhancas e
dependéncias de pensamento sdo evidentes.
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A seguir, ver-se-4 0 tipo de sofrimento que legitimara a
repeticdo religiosa presente em Jé.Constantin Constantius cita J6 em
praticamente todas as cartas que compfem o acervo literario da
Repeticdo. A justificativa para isso & que, de fato, JO, figura também
apreciada por Kant (A critica do Juizo) e Goethe, no Sofrimento do
jovem Werther, tem uma espécie de “confinium com o poético” (R:
114). Essa fronteira, permite com que J6 possa ser traduzido como
expressdo fidedigna do temor e da esperanca humana. Sua figura
favorece um tipo de veleidade existencial que se verifica na perspectiva
do autoexame. Constantin Constantius estabelece um modo de se
compreender essa perspectiva:

Apesar de ter lido o livro uma e outra
vez®, cada palavra continua a ser nova
para mim. De cada vez que volto a ele®’,
nasce de novo como algo original ou
torna-se original na minha alma. Como
um bebedor, sorvo pouco a pouco toda
embriaguez da paixdo, até que, a custa
deste lento bebericar, fico ébrio, quase
sem perder a consciéncia. Mas, por outro
lado, avanco na leitura  com
imprescindivel impaciéncia. Meia palavra
e minha alma apressa-se a entrar pelo
respectivo pensamento, pela respectiva
efusdo; mais rapidamente do que a sonda
procura o fundo do mar, mais rapidamente
do que a descarga elétrica procura um
bom condutor, a minha alma mergulha
nesse pensamento e ai permanece (R: 114.
notas sob a responsabilidade do
comentador).

Mooney in Hannay et Marino (1998) consideram que esta
recorréncia “constante” de Constantin Constantius a J6 como figura
literéria sirva para consolar o jovem, que Ihe é confidente, a retomar seu
amor, sua paz de espirito, sua amada que acabara de perder.
Paradoxalmente, a vida sofrega de J6 é clamada para evidenciar
conforto. A repeticdo do jovem, personagem secundario mas referencial

% 0 livro biblico de J6, cujas alusdes sdo citadas direta e indiretamente a
abundéancia em A repeticéo.
%1 Ou seja, a J6, personagem biblica.
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da repeticdo, &, em verdade, a repeticdo patética possivel a todo

humano: a repeticho da  compreensdo/incompreensdo, do

saber/ignorancia, da construcéo/desconstrucéo®.
Considere-se 0 choro do jovem como um
pedido de ajuda. Ele chama por J6 para
conforta-lo. Isto se parece muito com a
atitude de Johannes de Silentio chamando
pelo Pai Abrado para ajuda-lo a
compreender o préprio enigma doloroso
que era o préprio Abrado (Cfr TT:.23;56).
Mas em ambos 0s casos, a invocagdo
lirica das figuras biblicas podem ser
controversas ou sentimentais. Podem
Abrado ou J6 realmente ajudarem os
poetas?®. A repeticdo do jovem, como o
poeta Johannes de Silentio, valoriza o
efeito que a alusdo biblica pode criar e a
importancia lancada sobre seu proprio
apuro através dessa grandiosa associagao.
Imitando Jo, ele espera sua “tempestade
trovejante”, uma tempestade que espera
restaurar seu mundo (Repetition: getting
the world back” in The Cambridge
Companion Kierkegaard, p. 291).

Parece ser uma questdo ambigua pensar liberdade e, a0 mesmo
tempo, admitir o sofrimento como um produto dela, pela repeticdo. Ao
gue parece, ao se dirigir a Constantin Constantius, o jovem estava avido
de uma experiéncia do patético que lhe fosse interessante. Notadamente,
0 patético € o essencial da repeticdo religiosa e Chestov (1951) o chama
de “vontade subjugada”, ou seja, aquela vontade cujo dominio ndo se
situa nem horizonte da necessidade mediadora nem da determinacgdo da
escolha. Conforme Kierkegaard, cré que “ndo se pode escolher o
caminho que leva a Deus”(D: IV A C, 23). Esta é a razo que se
prepondera sobre a ‘“vontade subjugada”, de acordo com Chestov
(1951):

%2 Conforme assinalou Jean Wahl em Kierkegaard, L un devant I"autre.
% Ambas as obras Temor e tremor e A repeticdo possuem espirito lirico e os
pseudbnimos que as guiam narrativamente se autoconsideram poetas.
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Minha dureza ndo procede de mim. Pouco
a pouco comegamos a entrever de onde
procede. “Olhai um campo de batalha”: o
mais encarnicado de todos 0s inimigos
ndo é mais implacavel sobre seu
adverséario vencido do que a ética . Porém,
ndo se pode esquecer que, ainda que
dissimule cuidadosamente este segredo
ante seus olhares curiosos, a ética ndo
inventou por si mesmo seus imutaveis “tu
deves”, sendo que as recebeu de outro
maestro: a Necessidade. Kant ensinava:
deves, portanto, podes. Desembocava na
ética tendo partido da liberdade. De uma
liberdade, claro, especulativa, porém, de
todos os modos, liberdade. Se se examina
mais atentamente a questdo, se descobre
algo muito diferente, e entdo, hd que se
dizer: “ndo pode, portanto, deves”. Ja nao
¢ a liberdade, sendo a Necessidade que
constitui a fonte dos imperativos morais.
A dureza de Kierkegaard ndo procede,
evidentemente, de Kierkegaard, porém
tampouco da ética. Se a ética ndo se da
conta disso, se deve tdo s6 a que queira
ser autbnoma, a que queira ser o principio
supremo que ndo aceita leis de ninguém,
tal como ocorre com a razdo, a qual oculta
também, e pelos mesmos motivos, o fato
de que é vassala da Necessidade. E é aqui
por que Kierkegaard exigia tdo
insistentemente que o cavaleiro da fé
passasse por um estado de resignagéo;
aqui também porque veio o pecado sob a
sincope da liberdade e afirmava
simultaneamente que o contrario do
pecado ndo é a virtude, mas a liberdade
(Kierkegaard et le philosophie
existentiélle, p. 217-8).

Chestov (1951) ainda insiste que Kierkegaard tenha preferido
tomar como excelsa a repeticdo religiosa como a mais subjetiva e,
portanto, existencial das repeticbes em razdo dela oferecer um
intercadmbio Unico relacionado ao problema da comunica¢do do humano
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com o divino sem preferir relaciona-lo a um caso de obrigagcdo moral
necesséria. A repeticdo religiosa tem uma fungdo espiritual e mistica
completamente diferente da repeticdo ética, embora, a existéncia real se
configure, no reino das liberdades, como uma pujanga de repeticdes
estéticas e éticas, em sua maior parte. Preferir, neste caso especifico, JO
a Hegel (Id, p. 39-43.) é destronar os ditames da razdo, que é serva da
Necessidade, aos ditames da existéncia, que se veicula ontologicamente
pela liberdade e pelo desejo de existir, fuga filosofica do entdo pecado
original em Kierkegaard.

Doravante, o desejo de existir plenamente é muito mais
auténtico, em termos situacionais, que o desejo estético (o desejo pelo
desejar ou o desejo pelo deleite). Ele é a vontade integradora, o grau de
poténcia da natureza existencial do homem, reiterada nas proprias
circunstancias adjacentes do tempo e do espaco. O homem devem-se,
portanto, existente, pela repeticdo, uma espécie de eterno retorno de sua
subjetividade, posta em exercicio pela experiéncia. Enquanto
movimento, a experiéncia, por si so, é uma repeticao.

Enfim, o homem do século XIX quer aprender a se repetir
enquanto humano e, neste sentido, filosofias da identidade, da relacéo,
da determinacdo ou da mediacdo, como as de Hegel, ndo podem ser
confundidas como explicadoras da existéncia. Ser humano implica em
existir e, nesse sentido, uma existéncia determinada nunca podera ser
considerada como uma existéncia possivel. Max Bense (1969, p. 14)
pensa que “uma existéncia determinada ndo ¢ existéncia, mas sistema”.

Assim sendo, surge o existencialismo como uma forma de
repeti¢do filosofica do tipo socratico. Sartre, em 1946, proferiu que “o
primeiro passo do existencialismo é outorgar a cada um a posse daquilo
que é” (Les chemins de la liberte, p. 11). Eis entdo, um primeiro
paradigma da doutrina existencialista: O Individuo é o existente, ndo
mais um produto insdlito, nem indivisivel, mas ciclico, momentaneo,
taciturno, dividido. Fala-se, mais enfaticamente de Individuo Concreto
enquanto Individuo Singular. A existéncia ndo pode ser predicada de
qualquer qualidade, embora nela o salto qualitativo seja incisivo; assim,
esta ela em identidade consigo mesma. Uma primeira forma de se
comunicar a existéncia, isto é, taxa-la conceitualmente pode ser através
da literatura ou da psicologia.

O proprio titulo da obra A repeticdo, em verdade é A repeticéo
— Um ensaio em psicologia experimental. Ha na obra, pois, um esfor¢o
para espiritualizar a redacdo filosofica trazendo-a para a dimensdo
sinuosa da vivéncia, que é repetidamente, continuidade e ruptura e de
buscar, também, uma forma alternativa de viabilizar a filosofia como
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uma espécie de libertacdo e assinalamento do dominio existencial-
temporal do homem sobre a idéia de esséncia. A repeticdo é a condicao
mesma do desdobramento empirico do existente a feitura das condigdes
do tempo existencial. Ela encontra-se, amilde, e, portanto, para além de
uma pretensa originacdo histérica, ja que, ela mesma, é condicdo para
gue a historia se substancie. E 0 que é a histdria sendo um movimento
gue vai e volta, que recorda e que interpreta? Que € a histéria sendo uma
expressdo fidedigna da xiveocis (Kinésis), enquanto transicao
operacional de uma experiéncia de vida a outra, que possa demonstrar
significacdo societaria ou individual?

Em atencdo a esse questionamento, Kierkeggard pode ser
taxado como filésofo da existéncia, diferentemente de Hegel, um
fildsofo da realidade, tal como Nietszche.Tanto em Kierkegaard quanto
em Nietszche, a idéia de ser parece ser substituida pelo sentimento de
ser (WHAL, 1969, p. 631). E o que é o repetir ou o devir eternamente
sendo sentir-se circunstancialmente expressado no significado
existencial da experiéncia que quer-se fazer manifestada em relacéo ao
Individuo? Ja ndo se trata mais de definir que critérios objetivos possam
deduzir, em termos de modalidade, 0 que seja a experiéncia, mas como
ela se expressa conscientemente conforme o parametro existencial, que
é luta, resisténcia ao ser, paradoxo, contradicdo e devir.

Para a existéncia, 0 tempo ocorre como Siactepo (diastema),
ou seja, disseminacdo. O conceito de repeticdo, tal como o de eterno
retorno reafirmam que, precede a existéncia a ansia por existir.

O desejo por existir é a manifestacdo da idéia de tempo relativa
a existéncia desdobravel, pois o processo dialético existencial voltado
para a completude da experiéncia sempre exigira um antes, durante e
depois, constituidos como passado, presente e futuro. No presente, se
conflui a facticidade, a expressdo que ordena o existente em relacdo a
seus caminhos e recordactes®.  Kierkegaard/Constantin ~ Constantius,
por exemplo, vé na facticidade um momento propicio para o exame da
vida, que requer, sempre, apreciacio e competéncia®. A facticidade é a

% Ainda Wahl (1969, p. 283) aduz que “o modo do porvir é o possivel, 0 modo
do passado ¢ a necessidade e o modo do presente ¢ o fato”.

% Note-se, aqui, que o termo ndo equivale & competéncia manual ou
profissional, muito menos técnica, mas ao desejo de existir que sempre expressa
a saida da inocéncia para o pecado e do pecado para o interessante, para a
pressuposi¢do da transcendéncia, poténcia do ato imanente de existir como ser
na realidade.
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média ponderada entre a reflexdo recordativa e a reflexdo propositiva
enquanto projeto. Ha, na facticidade, uma inclinagdo natural para a
insatisfagdo da vontade, que impele sempre o existente, exemplificado
na autodescricdo de Constantin Constantius, a buscar repetir exatamente
aquilo que lhe fuja do tédio ou do ndo renovavel.
Quanto mais se envelhece, tanto mais
entendimento se tem em relagdo a vida e
mais gosto para o que é agradavel e
capacidade para apreciar; resumindo,
quanto mais competente um individuo se
torna, menos satisfeito fica. Satisfeito
completamente, absolutamente e de todas
as maneiras, isso nunca fica, estar mais ou
menos satisfeito ndo vale a pena; assim
sendo, é melhor estar totalmente
insatisfeito. Qualquer pessoa que tenha
examinado o assunto profundamente dar-
me-a decerto razdo quanto ao facto de, ao
longo da vida, nunca ser concedido a um
individuo, nem por uma meia hora, estar
absolutamente satisfeito de todas as
maneiras que possa pensar-se (R: 78).
Constantin Constantius apresentou o conceito de repeticdo de
uma forma lirica, recurso esse tdo sobejamente afirmado em Temor e
tremor e na Primeira parte de A Alternativa, pelas reflexdes de “A”.
Tentou, na obra A repeticéo conciliar a eventualidade da consciéncia do
(seu) leitor, com o exemplo de existéncia do jovem, a quem se referia
como um conselheiro existencial. Em verdade, Constantius quis indicar
as formas de comparagéo entre o existente lirico e o existente real, de tal
forma a manter como fidedignas as possibilidades de existéncia para
Individuos que se defrontassem com os mesmos problemas e dilemas do
Jovem Confidente, personagem prototipica do Individuo qua Existente,
em A repeticao (1843). Essa forma de operacionalidade lirico-filosdfica
compde o acervo segundo o qual pode-se examinar e qualificar o opus
kierkegaardiano como sapiencial e edificante. O proveito dessa idéia
determinara, outrossim, o autoexame finalizador que Kierkegaard
propora a respeito do conceito de Individuo, incitando-lhe a vocacédo
heuristica para a explicacdo, tanto metafisica quanto veiculada
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organicamente, da existéncia enquanto vivéncia e situacdo, nos campos
psicoldgico, passional, sentimental, moral-civico, politico e religioso.
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QUINTO CAPITULO

PROSPECTOS HEURISTICOS DO CONCEITO DE INDIVIDUO:
KIERKEGAARD POR SI MESMO

“O Individuo™: € a categoria do espirito, do despertar

do espirito, tdo oposta quanto possivel a politica. A recompensa
terrestre, o poder,a gloria, etc, ndo se encontram ligadas ao seu
uso correcto; porque, ainda que ndo utilizada no interesse da
ordem estabelecida, a interioridade ndo interessa ao mundo; e
menos ainda, quando dela se faz um uso catastrofico; pois,
suportar sacrificios, ser sacrificado, o que decorre
necessariamente de sua recusa de passar por um poder material,
tudo isso ndo interessa ao mundo (1S: 111).

Neste capitulo derradeiro, se permitird construir, enfim, uma
nogdo peculiar daquilo que pode ser contemplado, ao se encarar um
estudo filosofico-biografico de Kierkegaard, daquilo que pode ser
chamado de “Kierkegaard existente”. Nao bastassem as alus@es indiretas
gue sempre margearam seus escritos pseudonimicos, quando trazia a
baila de seu pensamento suas quase que desnudas motivacdes
existenciais, quis deixar um legado para que a posteridade de leitores®
pudesse, enfim, compreendé-lo como Individuo, ainda que sua obra
tenha sido inacabada.

No entanto, a medida em que quis deixar-se manifestar como
um existente, que percorre as estradas da vida em seus estagios,
Kierkegaard também quis que isso fosse feito de tal modo que suas
confissdes finais ndo fossem publicadas. Numa nota de seu Diario, em
1853 (D: X1 A, 266, p. 124), destaca que tal empreitada ndo seria
possivel ao seu publico leitor, em razdo de omitir verdades intimas
relativas a sua personalidade, a de considerar-se como um penitente, um
miseravel infeliz, e, em razdo de ter sofrido muito pela vulgaridade a ele

! Aos quais Kierkegaard chamava de Min Laeser (meu leitor, minha leitora),
deixando margem para que se entendesse que seus escritos fizessem referéncia a
grande figura feminina de sua vida, sua ex-noiva Régine Olsen, a quem, no
prélogo dos Dezoito Discursos Edificantes de 1843-1844, Kierkegaard resolve
enigmaticamente chamar de “Aquele Individuo Singular” (DE: 13)
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lancada, ora pelo jornal dinamarqués O Corsario, ora pelos seus
proprios coetaneos. Kierkegaard preferiu que, entdo, desse modo, suas
finais consideracbes a respeito de si préprio fossem publicadas
postumamente a sua morte sob o titulo Ponto de vista explicativo de
minha obra como escritor. Essa é a Ultima obra que se refere a
Kierkegaard, enquanto autor meditativo que langa, por sua vez, 0s
detalhes sobre os quais sua obra constituiu-se tanto filoséfica, quanto
literario-teologicamente. E, destarte, como evidencia a nota do Diario
em que Kierkegaard dispde sobre a ndo-publicacdo em vida do Ponto de
vista explicativo de minha obra como escritor, ele ja estava
esperavando, de certa forma, sua breve morte.

No prefacio da edicdo de 1859, 4 anos publicada apds a morte
de Kierkegaard, pelo irmd de Kierkegaard, o bispo de
Asborg/Dinamarca, Peter Kierkegaard, dois textos ja direcionam tanto
ao conteudo confessional quanto ao carater de apologia a idéia de
Individuo Singular em O ponto de vista explicativo de minha obra como
escritor; o primeiro, de Sheakespeare, e, 0 segundo, do salmégrafo
dinamarqués H. A. Brorson (1734): “(...) em tudo ha que por na balanga
a intencdo e a loucura”z; e, “Que direi eu? As minhas palavras ndo
significam grande coisa; O Deus, como sdo grandes a tua sabedoria, a
tua bondade, o teu poder e o teu reino™.

Assim, ha por um lado um elemento paradoxal que circunscreve
a dialética filoséfica prépria que ronda as adjacéncias do conceito de
Individuo: a intengdo de inserir-se como existente, em uma situag&o, e a
‘loucura’ de que verificar que essa situagdo traz como limite o si-
mesmo, forjando para a apreciacdo desta idéia a designacdo de que o
homem interior estd numa relacdo de consciéncia superior & dos
fendmenos em que circunstancialmente se insere. A propria fonte da
subjetividade auténtica, em Kierkegaard, se resguardaria no si-mesmo,
enquanto dimensdo interiorizada do existente que o eleva ao status
existencial de Individuo. Mas, para tornar-se Individuo, o existente deve
estar unicamente transcendente com a divindade. Eis a razdo, entdo, por
meio da qual o conceito, apds toda uma demarcacédo incisiva de sua

2 In jedem Dinge muss die Absicht mit der Thorheit auf die Wagschale gelet
warden (Shakespeare,Rei Lear traduzido para o alemao, por Schlegel e Tieck,
defensores do romantismo dinamarqués e personagens citados por Kierkegaard
especificamente no Conceito de ironia constantemente referido a Sécrates, de
1841).

¥ Psalmebog for Kirke og Hiem.
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dimensdo patética, sentimental, experimental, de escolha e de acéo,
tornar-se a fortiori um conceito de espiritualidade.

Kierkegaard toma o conceito de Individuo como espiritual para
que ele possa melhor reverberar sua condi¢cdo de oposi¢do ao mundo,
instdncia onde o poder, a politica, a vaidade, o pecado e todas as
relagdes humanas de carater temporal, negativista ou niilista se
assumem como uma forca que luta contrariamente para com a
interioridade humana.

Claro que, assim, o conceito espiritualizado de Individuo néo
visa referir-se, propriamente, a uma individualidade particularizada, mas
a uma individualidade que Kierkegaard chama de superior, de tal ponto
que sirva de estrutura para que, além do discurso e da pratica religiosa,
todo homem veja-se unicamente transcendentalizado naquilo que o
firme como um espirito de intengdes beatificas, imortais e eternas. No
fundo, Kierkegaard ndo quer fazer deixar com que o valor mistico do
conceito seja contaminado por uma ou outra propositura religiosa ou
filosofica, a ndo ser aquela de que se imbui enquanto tese e preocupacao
primordial do Pés-escrito, de 1846: a perspectiva do tornar-se cristao.

Ele quer fazer assegurar-se de que todo homem possui um
correspondente para com essa “individualidade superior”, que lhe sirva
como paradigma cabal de existéncia. A preocupacdo para com a
demonstracdo desta individualidade superior ou subjetividade pura
transcendente ja se demonstra em Kierkegaard, desde os primérdios de
sua produgdo. Numa nota de 1837 de seu Diério, 1é-se:

Quando falta uma individualidade
superior que sirva de apoio a qualquer um
e de intermediario na nossa reciprocidade
espiritual, o Individuo corre o mesmo
risco do catdlico e protestante que, ao
discutirem entre si, tentando demonstrar
que um e outro praticam uma religido
falsa, chegam ao seguinte resultado:
convencido pelo protestante, o catélico
vira protestante, e, convencido pelo
catélico, o protestante vira catdlico (D: 1l
A 25, p. 54).

Kierkegaard deixa entrever, indiretamente, nesta nota, que o
simples mudar de posicdo, ou ainda, mudar de religido, ndo significa um
movimento individual, ou de livre mocdo da individualidade, mas
apenas uma esquiva transitoriedade. O verdadeiro movimento individual
transcendente é aquele justamente que libera todos os obstaculos do
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homem para a aproximagdo consigo mesmo, tendo como panorama
altimo a condicéo de beatitude®.

Beatitude é a condicdo que Kierkegaard exalta para a excelsa
plenitude do conceito de interessante. Se, dessa forma, o existente esta
avido de interesse quando ocupa uma circunstancia de vivéncia
oportuna, entdo o Individuo ja se acercou completa e simplesmente
desse interesse de tal forma que esse ja ndo se remanesga nem politico,
nem temporal. Fundamentalmente, o Individuo é a medida maxima do
tornar-se cristdo, a visdo integradora de homem consagrado para além
das causas de si (ou causas existenciais). E se ha, de fato, uma
preocupacdo filosofica da qual Kierkegaard sempre se nutriu foi a de
poder proporcionar uma ontologia especifica, dialética e edificante, do
ser/tornar-se cristdo. O auto-testemunho constado no Ponto de vista
explicativo é, simultaneamente, abrangente e especifico da visdo como
autor que Kierkegaard langou de si mesmo:

Creio assim ter servido a causa do
cristianismo, fazendo ao mesmo tempo
nele minha prépria educacéo. Aquele que,
com estupefaccdo, foi considerado quase
como o mais habil (reputagdo alcangada
em A alternativa), aquele a quem de boa
vontade se cedia o lugar como
“interessante” (primado reconhecido com
A alternativa), esse homem estava
justamente ao servico do cristianismo e
tinha-se-lhe consagrado desde o primeiro
momento a abordar a obra pseudonimica.
Esse homem precisamente lutava no seu
interior e como autor para produzir a tese
muito simples do tornar-se cristdo. O
movimento ndo vai da simplicidade para o
interessante, mas do interessante para a
simplicidade, para o tornar-se cristdo:
aqui se situa o Post-Scriptum definitivo, o
“ponto critico” que pde o “problema‘ e

* (Malantschuk, 2003, p60) sugere pensar que esta condicdo do homem visar
requerer sua imortalidade individual, que, para Kierkegaard, s se alcanca a
partir do momento em que se torna Individuo Unico ante Deus, como um anelo
de consciéncia para uma possibilidade de liberdade eterna: “A possibilidade de
livre agdo manifesta ela mesma no individual como desejo”.
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que, por outro lado, gracas a uma esgrima
directa e uma dialética socrética, fere de
morte o “Sistema”, pelas costas, numa
luta direta contra o Sisttma e a
especulagdo, a fim de que o “caminho”
ndo va do simples tornar-se cristdo ao
Sistema e a especulagdo, mas, destes,
regredindo, ao simples tornar-se cristdo.
(...) Neste momento, ainda ndo se sente
qualquer necessidade de ultrapassar o
tornar-se cristdo; com a idéia de que tem
da sua tarefa e da sua consciéncia de estar
muito longe da perfei¢do, ndo sente outra
necessidade sendo a de continuar tornar-se
cristdo (PVE: 85-6).

O tornar-se cristdo é o transito dialético entre ser existente e ser
Individuo. Kierkegaard compreende que a experiéncia crista seja a que
forneca o melhor paradigma transcendental para a realizagdo do
Individuo por ser a experiéncia que postula a idéia de humanidade
considerada sob o vértice das virtudes evangélicas, de uma ética
sapiencial, de uma psicologia atenta a dogmatica, de uma ineréncia
correspondente entre interioridade e escolha e como motivo axiolégico
para se preferir o mundo dos espiritos (que ¢ o0 mundo da beatitude) ao
mundo da carne (que é o mundo das aparéncias). Esse tipo de discurso
que faz contingéncia a0 mundo fenoménico para com uma ligagdo
irrestrita com o efémero € modulado pelo pensamento cristdo, em geral.
A Unica novidade, portanto, em Kierkegaard, foi a de introduzir
filosoficamente o conceito de Individuo para que, como exemplaridade
para a idéia de homem transcendido, tal conceito se plenificasse numa
ordem de teofania. Amilde, tomado ja em sua origem proposta pela
reflexdo  pseudonimica, o0 conceito ganha, também, as
complementariedades da reflexdo psicol6gica, moral e politica. Tal
conceito, como se vera, perfilard a relacdo heuristica entre filosofia e
psicologia, entre filosofia da interioridade e filosofia moral e como
andlise politico-social do quotidiano e da vivéncia religiosa. Desse
modo, 0 conceito apresentou-se e conservou-se, Sobremaneia
interdisciplinar, em Kierkegaard.
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5.1 Das relagBes conceituais entre Filosofia, Psicologia,
Teologia e Metafisica, quanto ao conceito de Individuo, em
Kierkegaard

O filésofo é, por exceléncia, um homo viator. Doravante, as
voltas que realiza, os passos que faz prosseguir sdo em aten¢do a sua
dimensdo interna de experimentacdo do mundo, o que sinaliza uma
partida estipuladamente reflexiva com seu entorno, e, por forca desta
mesma reflexdo, tangencia a experiéncia o significado que a vida, por si
sO, ndo seria capaz de conceder-lhe. Toda volta do filésofo ao mundo é,
antes, o retorno a sua idéia experimentada de significacdo da situacéo,
com passos que se prendem a natureza de novidade que as
circunstancias atinentes a existéncias sempre possam despertar. Cabe,
pois, ao filésofo, como existente, verificar que a circunstancia mesma
que se lhe ocorre é aquela que ordena-lhe pensar 0 mundo, em uma
porcdo existencial contida na sua propria experiéncia por realizar-se.
Nao ha, no caso do filésofo, como separar sua humanidade pensante de
sua dignidade existencial; sua existéncia é a matriz segundo a qual seu
pensamento se unifica e se personaliza. Assim sendo, o fildsofo est4
entre 0 mundo e si mesmo como distribuidor de uma verdade que se diz
a partir de seu espirito; mais ainda, seu espirito remanesce-se na idéia de
que ele proprio esta consubstanciado ao seu pensamento. Doravante, se
o pensamento do filésofo indica sua aposta no significado que
pessoalmente concebeu, a partir da experiéncia, sua vida elucida
propriamente a circunstancia com a qual tal pensamento sinalize-se
como praprio e particular.

O filésofo é um caso de acontecimento subjetivo de uma
reflexdo por meio da propria experiéncia existencial que empreende. E
nesse sentido que sua migragdo de circunstancia em circunstancia
povoa-lhe o sentido de multiplas expressdes face as quais sua existéncia
se dé como a propriedade de irrupgdo de sua subjetividade. Mas isto, de
certa forma, ndo se realiza ou deveria realizar-se com todos 0s seres
humanos, dada que qualquer experiéncia de vida sinaliza para a
designacdo de experiéncia para com o mundo? O que separa 0 homem
comum do filésofo?

Para Kierkegaard, o fildsofo nada mais é que o homem
experiente em sua existéncia. Esta experiéncia brota do esforco em
protagonizar a tarefa da existéncia como marco reflexivo. Pela
concessao de sentido a existéncia, o existente assume o grau de filésofo,
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ainda que, para isto, esteja inconsciente. Pela intensificacdo da tarefa em
existir e fazé-lo com a afirmacdo de sua subjetividade, o filésofo atende
por sua ‘existencialidade’; ele ndo se despojou de sua esséncia humana,
mas quer procurar, enquanto homem como 0s outros, a tarefa que se lhe
designa naturalmente.

Descobrir a tarefa existencial e, nela, permanecer para, com ela,
trabalhar, é o ideal que se dimensiona formidavelmente ao filésofo.
Deste modo, seu ritmo de vida ndo é o de andar conforme os passos do
guotidiano tdo somente, mas o de proceder ao infinito dos significados
que, pela tarefa de sopesar a existéncia, 0 torna um sujeito do mundo.

A descoberta de uma subjetividade do acontecimento na qual a
propria é designadora de sentido é o que, por vezes, tem distinguido,
mas nunca separado, o filésofo do homem comum, enquanto se
considera a ambos como existentes. Amiude, quem se atreveria a
resignar-se dos sentidos prontos que a experiéncia imediata do mundo
fornece para, nesta mesma experiéncia, descobrir-se como portador
desta tarefa e, assim por diante, persegui-la?

Aquele que, de certa forma, encontrou-se encontrando-se em
sua subjetividade. E o que pressupds Johannes Climacus ao admitir que

Comumente se acredita que o ser
subjetivo ndo constitui nenhuma arte. Ora,
é calor que todo e qualquer ser humano
também ¢é, afinal, de algum modo, um
sujeito avulso. Mas agora, tornar-se
naquilo que ja se é, sem mais nem menos:
qguem, afinal, desperdicaria seu tempo
com isso? Seria, de fato, a mais respeitada
de todas as tarefas da vida. Com toda
certezal Mas por essa razdo ela é, desde
logo, extremamente dificil, de fato, a mais
dificil de todas, porque todo ser humano
tem um forte prazer e uma forte pulsao
por se tornar algo de diferente e de maior
do que ele é. E assim que se passa com
todas as tarefas aparentemente
insignificantes: exatamente essa aparente
insignificAncia as torna dificeis, pois a
tarefa ndo acena diretamente, dando
assim, suporte ao que aspira realiza-la,
mas a tarefa trabalha contra ele, de modo
que este terd de fazer um esforgo infinito
ja apenas para descobrir a tarefa, ou seja,
que é esta a tarefa, uma fadiga da qual,
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ndo fosse assim, se estaria dispensado.
Pensar sobre o simples, sobre o que a
gente simples também sabe, é algo
extremamente desanimador, pois, mesmo
através do esforco mais extremo, a
diferenca como tal ndo se torna de
nenhum modo 6bvia para o homem dos
sentidos. Ndo, o que €é grandioso é
glorioso de um modo bem diferente (PS:
135).

Por meio destas palavras, Climacus esta por revelar o que
justamente ndo lhe faltou na descoberta de sua tarefa: que, ao mesmo
tempo, determinasse-a no exercicio profundo de tornar-se cristdo,
remetendo, em forma de reflexdo, a idéia central que vigora na
constitui¢do histdrica do cristianismo, a fim de que a mesma deixasse-se
reproduzir em consonancia com as tendéncias subjetivas e existenciais
de sua verdade. Desse modo, Climacus toma sua tarefa como dificil,
mas sabe, por conseguinte, que administrd-la o algaria ao grau de
fildsofo, cuja meta reflexiva deve pactuar-se em correspondéncia ao
espirito de autenticidade de sua existéncia. Quando aponta que “a tarefa
nido acena diretamente” (PS:135) estd a colocar-se na escuta do
paradoxo, que serve-lhe como ponto intelectual entre a percepgdo do
mundo enquanto realidade dada sensivelmente e do devir que se
justifica, em imediato, pela dimensdo suprassensivel da vida. Neste
sentido, o filésofo traz a vocagdo em superar o “homem dos sentidos”,
isto é, 0 homem que se verifica pautando sua existéncia no mundo
sinestésico, ora do quotidiano, ora das impressGes primeiras, mas se
esquece que sua existéncia deve postular-se a partir da dimensdo de
devir segundo a qual sua prépria subjetividade permanece como item de
constituic&o.

Na historia da filosofia, o devir existencial, por meio do qual o
homem torna-se, até por uma espécie de imperativo da consciéncia de si,
ligado a experiéncia fundamental que o constitui como um ser
determinado face ao pensamento que o faz, em absoluto, um si-mesmo,
encontra uma insistente correspondéncia importante em Karl Jaspers.
Esta experiéncia é aquela que se adquire por meio do usufruto filosofico
da existéncia, e que, por revelar a tarefa do homem, propde-lhe abarcar
0 mundo no sentido em que se oferece transparentemente, mais ainda,
almeja, sobremaneira, anunciar-se a realidade como a palavra que a
engendra, tonifica e a circunscreve.

E o proprio Jaspers (1968, p. 44) quem expressara, de modo
mais desvelado, a constatavel recorréncia da existéncia como
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experiéncia ao modo sobre como pode ser arguida fundamentalmente
pela filosofia. Provavelmente, sob o impeto de Kierkegaard, de quem
ndo apenas era leitor mas pensador por ele inspirado, indica que o
filosofo € um abarcador, aquele que se anuncia a0 mundo como o
sujeito “pelo qual todas as coisas ndo sdo sO o que parecem
imediatamente, sendo por meio do qual fazem-se transparentes”.

Ora, a relagdo de transparéncia do fildsofo para com as coisas é,
antes, um meio facilitador para que ndo haja nenhuma espécie de
constrangimento entre seu ser de acdo para com seu ser de pensamento.
Se, por um lado, o filésofo define-se em exercicio no exame as coisas
exteriores que lhe fascinam ou roubam a atencdo no mundo, por outro, €
como espirito que consegue enxerga-las transcendentemente para além
das suas suposicdes fenoménicas. Desse modo, € sob a forma
psicoldgica de existente que ele complementa a guisa do seu
pensamento existencial quando emerge em uma situagdo como
existente. Ora, o que faz um existente? Experimenta, escolhe e age. Essa
versdo existencialista da liberdade fundamental define o homem na
amplitude de sua alma racional em correspondéncia com seu intento de
acdo no tempo. Para Kierkegaard, a alma, notadamente, ¢ o espirito. E a
porcdo interior que irradia 0 homem a gozar potencialmente a vida e a
compreensdo do sentido deste espirito se deve frisar muito mais que
uma questdo de obrigacdo de viver, mas de consciéncia de existir, em
que, de fato, a liberdade seja posta junto a seus condicionantes
passionais, a angustia de viver a escolha e 0 desespero e a esperanca que
sempre relangam o existente ao exame de si mesmo.

Na segunda parte de A alternativa, Kierkegaard intentara que a
guestdo psicoldgica tenha a ver mais com o exame daquilo que se possa
chamar decisdo existencial por exceléncia que, por conseguinte, a
fundamentacdo abstrata de sua conceituacdo. Para ele, a psicologia ajuda
a filosofia a sopesar o valor existencial determinante da escolha, que, no
jogo da vida, lanca o existente a uma opgdo que se lhe assegura-se
individual.

A filosofia nada tem a ver com o que pode
chamar de ato interior; porém este é a
verdadeira vida da liberdade. A filosofia
considera 0 ato exterior, e,a Seu ver, ndo o
vé isolado, sendo incorporado ao processo
histérico e modificado por ele. Esse
processo histérico é, no fundo, o objeto da
filosofia e é considerado por esta sob a
determinacdo da necessidade. Por isto,a
filosofia descarta 0 pensamento que
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intentaria significar que tudo tivesse podido
ser de outra maneira e considera a historia
universal de tal modo que ja ndo existe um
aut-aut (OOIlI:. 30)

Doravante, o conceito de Individuo também requer que, do
transito da categoria de existente para a de que se fala, tenha 0 homem
efetuado uma escolha que, sui generis, atesta para o tipo de vida que
leva, até completar-se como Unico. Para se tornar um esteta, um cidad&o
ético, ou um religioso dedicado, é fundamental que o exercicio da
escolha tenha sido efetuado, anteriormente, com uma predeterminagéo
psicolégica ou espiritual, segundo a qual a op¢do consolida-se em
vivéncia. Isto é, deveras, patolégico para Kierkegaard, pois 0 que se
supde, acima de tudo, para decifrar o0 homem contido na existéncia,
enquanto existente e Individuo, deve estar acima daquilo que se conviria
dizer de descricdo. A psicologia, assim, ajuda a prdpria filosofia a
considerar a luta do homem na situacéo seu préprio objeto. Amiude, esta
consideragdo do sentimento do ser como primeiramente mais importante
gue o sentido do ser, parece ser o grito em voga de Kierkegaard para a
experiéncia filosofica de sua época, a Dinamarca novecentista. Politis
(2015, p. 24) pondera que

Para Kierkegaard (...) o tempo presente (..) é
um tempo no qual falar alto supera a
elevacdo, um tempo no qual a convicgdo
parece ser a verdade, um tempo no qual a
assercdo de que se € sincero evita precisar
sé-lo, um tempo no qual o discurso sobre o
sentimento toma o lugar do proprio
sentimento.

A propria psicologia aflora, desse modo, em Kierkegaard e nos
existencialistas modernos, como a questdo primordial do sentimento
sobre ser, que, nada mais, nada menos, desperta 0 existente para a
consciéncia de existir. O dialogo velado entre o existente e 0 mundo €
proporcionado pelo seu proprio eu. E de seu ego que a emergéncia da
comunicacdo e expressdo da existéncia veiculada os fatos encontra a
razdo de ser de sua manifestacdo, de seu aparecimento. Lavelle (2014, p.
11), sobre isso dir& que

(...) 0 eu ndo é um ser dado, mas um ser
que ndo para de dar a si mesmo e o
sentimento que ele tem de si é a revelacéo
do que ele é do que um chamado ao ato
pelo qual ele sera (...). O eu tem sempre
um modelo ao qual tenta assemelhar-se;
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mas, escolher um modelo j& é comegar a
se realizar.

Enquanto eu, o Individuo se notabiliza como um para si, como
alguém capaz de escolher as representacdes de si, seus sentidos, suas
possibilidades de vivéncia. A determinacdo reflexiva psicoldgica do
Individuo enquanto eu/ego permite entender, em Kierkegaard, que ha
uma natureza de pessoa a envolver o existente. O Individuo, assim,
também é pessoa, personagem e personalidade. A pessoalidade de seu
pensamento e de sua vida sdo antes expressdes primeiras de seu vinculo
existencial com uma situacdo. A interioridade, conforme assegura
Malantschuk (1986, p. 67), €, em outras palavras o principio superior ao
Individuo, aquela designacdo que lhe atribui qualidades penetrantes
fortes. E também a interioridade, segundo Tisseau in Malantschuk
(1986, p. 68), que faz do Individuo 0 homem consciente das categorias
existenciais. Esta consciéncia propria encerra-o, reflexivamente, na
existéncia e eis, entdo, como podemos definir o Individuo
kierkgaardiano com uma expressdao muitissimo eloquente: é ele
Existente e Unico . Corroborando o que se afirma, Malantschuk (1986,
p. 88) argue que

Ao topo da escala, encontramos “O
Individuo” (den Enkelte).O homem nao
alcanca este estado sendo que por meio de
uma relacdo existencial com Deus. A
categoria de individuo serd crucial em
Kierkegaard: é necessario notar que ele é
0 primeiro a te-la posta em evidéncia e
que, no futuro, sua importancia sera
grande. Ele exprime o desejo para que,
em seu timulo, seja escrito: “Eu fui um
individuo” (Ponto de vista explicativo de
minha obra como escritor, p. 94). Em
resumo, podemos dizer que, segundo
Kierkegaard, a “existéncia humana” se
situa entre “estes dois podlos”: a
“determinacdo” do animal, representada
pelo “exemplar”, e aquela “do espirito”
que aparece segundo “O Individuo” ao
sentido kierkegaardiano (PAP: XI 2 A
149).

O eu, assim, é a medida do sentimento, mas antes, disso, a
unido de paradoxos, explicitando a sintese possivel entre eles: é a marca
do interior em atencdo ao exterior, do finito em relagdo ao infinito, do
temporal em relagéo ao eterno. E a marca do espirito. Em raz&o disso, 0
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eu/ego é a medida existencial por exceléncia da subjetividade. Clair

(1997, p. 7-8) fundamenta que

Existir € um fato, isto é, ser de fato, ser 14
(at vaere til). O Existents é, sob sua forma
elementar,  Tilvaerelse.  Mas  esta
qualificagdo é a mais pobre que ha, sendo
a simples afirmacdo de um ser-14 de um
ser humano, sem nenhuma determinag&o.
A tarefa filosofica é a de fazer
compreender as determinagdes da
existéncia, e do pensamento. Por este
fazer, Kierkegaard forjou por primeiro um
termo novo, o termo existencial. Por este
termo, ele nomeou o campo no qual o
pensamento se da. Ora, quando
Kierkegaard o emprega pela primeira vez,
estdi se reportando a idéia de
“determinagdes intermediarias”
(Mellembestemmelser) (Estadios sobre o
caminho da vida, VI 506 n./IX 444n). Ali
esta o coragdo do pensamento da
existéncia. Que a existéncia possa ser
determinada, que ela seja o correlato de
um conceito por meio da qual possa ser
expressada com precisdo, é bem a tarefa
do filésofo. Mas também afirmar que ela
esteja  contida de  “determinacdes
intermedidrias” significa reconhecer o
carater singular de um tal pensamento. O
intermedidrio supde a disjungdo  ou
dissociagdo. (...) O intermediério disjunta
e liga-se aquilo que existencialmente pode
ser compreendido como fé, marcando
intelectualmente a tese segundo a qual
existéncia  se  caracteriza  como
interessada, como a busca da reunido
daquilo que estava oposto. O que é o
“entre” acentua a  separacdo, e
Kierkegaard insiste sobre a disjuncdo
qualitativa, a lacuna incomensuravel entre
o finito e o infinito, o temporal e o eterno
— disjuncdo que marca a impossibilidade
por ser dual e que reafirma o homem de
atingir-se numa unidade que ergue-se da
oposic¢do, unidade que se aplica em um
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espaco comum, lugar racional de reunido
dos opostos.

Complementando Clair (1997), Malantschuk (1986, p. 86)
afirma que o eu (Selv) é “segundo Kierkegaard, a forma suprema de ser,
entendido como ser consciente, pessoal e absolutamente independente”.
Doravante, 0 eu humano ndo é, em seu devir, todo completamente
independente, pois ndo goza da pureza individual que s6 se remanesce,
para Kierkegaard, na divindade; outrossim, é ele o espirito e toda a
articulacdo filos6fica do conceito de desespero e de como, ao vencer o
desespero torna-se o existente um Individuo, se esquematizard na
producdo de Doenca até a morte (1849).

E nessa obra que uma versdo existencial mais propicia do eu teérico
kierkegaardiano serd empreendida.

5.1.1 A teoria do eu individual, em Doenca até a
Morte (1849)

Neste estudo, precisamente no primeiro capitulo, em que as
vicissitudes de experiéncia existencial foram demarcadas, tomando
Abrado como modelo de Individuo, o desespero foi apresentado como
uma espécie de prefiguracdo da hipétese de niilismo que pdde ser
aventada em Kierkegaard. O desespero (Fortvivlelse) é a maneira que o
eu, em uma situacdo de preclara angustia e incerteza circunstancial, ndo
almeja ser ele proprio as margens da situacdo que se lhe apresenta.
Amilde, o desespero também redimensiona 0 espirito para uma
auséncia pujante de esperanca, entendida aqui como uma virtude que se
coloca em grau teologicamente relativo ao da fé e da boa acédo
(charitas). Amilde, o desespero é tremor e esse tipo de sentimento de
ser € 0 que, de certa forma, separa a percepgdo do devir como diferente
para o cristio e para o homem natural, de acordo com
Kierkegaard/AntiClimacus.

No Prefacio de Doenca até a Morte, Anticlimacus® dispde que
sO “o cristdo € o unico que conhece a doenga mortal” (DH: 21). Em que

® AntiClimacus, pseudénimo kierkegaardiano que, em esséncia, revela-se um

cristdo a ensinar que o desespero pode ter, sob a 6tica do cristianismo, uma
visdo positiva de reabilitacdo do eu frente a uma adversidade em que se
colocam dificuldades existenciais préprias a uma situacdo. A fé, para
AntiClimacus, resolve o desespero quando propde, sob certo aspecto, a
“controlar o eu de dentro” para fora, como sugere Gouvéa (2000, p. 252).
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consistiria essa doenca? E a doenca que faz tornar potente o pecado, a
doenca que langa o existente ao desejo incompreendido de ndo aceitar o
futuro como si mesmo e de renunciar a sua existéncia, face a um horror
que, de certa forma, aproxima-se dele. O cristdo conhece essa doenga
gue evoca a fuga de si mesmo, mas luta contra essa enfermidade a fim
de que veja seu eu ligado, de certa forma, a sua origem determinante e a
vontade reestabelecida de querer ser e afirmar-se como si préprio (DH:
27).

Como espirito, 0 eu € a sintese entre finito e infinito, do que
Anticlimacus tanto fala ao longo dos trés primeiros livros da Primeira
Parte de Doenca até a Morte. N&o se pode, confundir, aqui, espirito (eu)
com alma, em Kierkegaard, como definigdes sinonimicas diretas, num
primeiro momento, pois o primeiro € posto como uma “sintese
consciente (...) em relagdo com ela propria” (DH: 46) e a segunda uma
designacgdo formal da qual a vida humana emerge com seus caracteres
préprios e potenciais para serem liberados no descortinar de uma
situacdo. Contudo, tanto a um quanto a outra, Kierkegaard os vé
procedendo da mesma origem divina.

No eu, a incumbéncia de uma situacdo (experiéncia-escolha-
prontiddo para agir temporalmente) o dinamismo do possivel e do
necessario também nele implica uma inteng&o de realizagdo (DH: 53). O
eu deve manifestar-se, realizar e confrontar as importancias que da
frente as possibilidades. Ele esta posto num jogo em que a esperanga no
possivel pode traduzir-se como miragem. Disso vem, de pronto, o
desespero como incerteza e volatilidade do possivel, que pode ou ndo
realizar-se (DH:. 53-4)

Anticlimacus/Kierkegaard ndo deixa(m) de crer de que “em
Deus, tudo ¢é possivel” (DH: 55). Esse pensamento, em verdade,
favorece uma espécie de fé incondicionada para o cristdo que presume,
ante toda tribulacédo ou dificuldade, de que algo positivo se Ihe vingara a
partir de Deus. Filosoficamente, a aceitacdo deste ponto de fé aniquila a
ordem do desespero, mas, por outro lado, reestabelece, agora, que a
autonomia de pensamento no possivel ndo se deve mais subordinar-se a
poténcia da acdo do homem do tempo, mas aquela poténcia divina que,
em geral, eclode realizando-se nos instantes. Este pensamento ou esta
percepcdo de devir, Anticlimacus s resguarda ao cristdo, ao crente, e
exclui da humanidade em geral esse suposto beneficio, a ndo ser,
obviamente, que ela se volte a interioridade sob a forma de ser crista.
Para Anticlimacus, o cristdo goza de uma cognoscibilidade diferente: ele
sabe, pela fé, o que o separa do desespero e da esperanga, do horrivel e
daquilo que Ihe redime. Assim, afirma que
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(...) No possivel, tem o crente o eterno e
seguro antidoto do desespero; porque
Deus pode a todo instante. E essa a salde
da fé, que resolve as contradi¢des. E uma
destas aqui € a certeza humana da perda
simultaneamente com a existéncia do
possivel. A salde ndo sera, em suma, 0O
poder de resolver a contradi¢do (DH:57)?

Anticlimacus/Kierkegaard alude(m) ao conhecimento humano
como falho para pressupor o que a fé condicione um grau avancado de
esperanca. O conhecimento das coisas naturais pode, todavia, levar ao
homem ao que foi chamada de ‘certeza da perda do possivel’. Aqui,
cessada a esperanca pelo conhecimento, a doenga se encaminha até seu
estagio negativo final e maximo, a morte. Kierkegaard/AntiClimacus
estd (d0), agora, situando o “eu” como um elemento no qual a
consciéncia do pecado (consciéncia em existir) pode desdobrar-se ou
ndo. Amilde, em Doenca para a Morte, a fé se coloca, exatamente,
como um estratagema necessario contra o prdprio pecado, enquanto
doenca. Este pecado (o de ndo querer existir) predispde a formagdo do
desespero (0 eu ja ndo quer sentir-se como sendo ele proprio).

Desse modo, o0 desespero é a doenca que se aflora na
subjetividade. A busca do Individuo pela sua individualidade torna-se o
ponto que se resgata para uma abordagem mais precisa, sem deixar de
ser dialética, sobre 0 homem enquanto sujeito de uma situacao.

A modernidade filoséfica é dominada pelo paradigma do sujeito
e pela compreensdo de uma verdade supostamente fenomenolégica a
postar-se na ordem das coisas que aparecem a consciéncia. Neste
sentido, o préprio sujeito é encerrado e tratado como fenémeno.

Mas a subjetividade, termo que implica, simultaneamente,
sujeito e Individuo numa mesma porcdo observavel, s6 pode ser dada
como advento do espirito. O existencialismo moderno recuperou esta
intensificada presuncdo de Kierkegaard e a redefiniu, mormente a partir
de Jaspers (1968, Filosofia de la existéncia) e Maritain (1956, Existence
and the existant) sob a égide de um humanismo conciliador, como
autorreflexdo e autofundagdo, critério este uUltimo que ganha a
compreensdo de uma autonomia do pensamento quanto a dimensdo
projetiva de vida.

Se a partir de Kierkegaard, é esperado que um novo humanismo
recaia metodologicamente sob o véu do existencialismo, por outro lado,
a teoria do Individuo de Kierkegaard revela que seu autor também
esteve inserido na defesa de uma idéia antropol6gica que visava,
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sobretudo, reconciliar o0 homem nas relages cognosciveis e de valor
para com o mundo, que parte, por um lado do cartesianismo e acha seu
ponto nevralgico no spinozismo e na tendéncia de se perfazer uma nova
moldagem de compreensédo da idéia que paira sobre a realidade a qual,
porventura, a mente acede. E o que assegura, por exemplo Misrahi
(2002, p. 46):
O que ¢ significativo, aqui, é que de um
vez, decerto com alguma confusdo,
Kierkegaard reitera a problemética
fundamental da filosofia classica, na qual
aquela mesma convida a refletir pela
primeira vez sobre o sujeito individual
em sua relacdo com o mundo, esta relagdo
era de ordem da fundacédo gnosioldgica da
verdade pelo sujeito (cartesiana ou
spinozista), e de fundacédo axioldgica dos
valores (para o sujeito spinozista).
Doravante, ndo parece ser a intencdo de Kierkegaard por em
relevo os aspectos mais especificos da cognoscibilidade do sujeito
apontada desde Descartes e nem de satisfazer as ansias do espirito
debatedor de seu tempo em prefigurar ao sujeito sua dimensdo de
unicidade encontravel, destarte, no intelecto ou nas aspiragdes das idéias
gue se formam a partir dele. Sua posi¢do é a de reduplicar o significado
de vida do Individuo, apontando-lhe a criagdo de um horizonte em que
sua concreteza (o eu vivencial), bem como a visao de si (0 eu reflexivo),
vejam-se situadas correspondentemente. Com a derivagdo de um
conceito de existéncia correspondente ao Individuo, Kierkegaard
apontard uma nova teoria que compreenda o existente como eu, em
busca de si, mas também em busca de sua origem e finalidades, cuja
causas de vida e de verdade ja ndo se disponha mais externamente e de
uma forma fenomenoldgica naquilo que o sujeito possa, moral ou
intelectualmente, alcancar, mas naquilo que ele é, em sua natureza
interior. Com este principio, pode-se compreender melhor o simbolo
filos6fico, em Kierkegaard, da subjetividade, conceito que Misrahi
(2002, p. 50) taxou de polissémico e rico.
Esta € a polissemia da subjetividade, esta
riqueza de se ater, como saber, a fé e dar-
se nesta relagdo como reflexdo
reduplicada e como paixdo do absoluto
(com sua eternidade e sua beatitude) que é
exprimido e reforcado no conceito de
existéncia. Este mesmo conceito permite



206

em tornar o sujeito em sua dimensdo
qualitativa e singular, contra as
concepgdes tradicionais que, segundo
Kierkegaard, reduziam-no a uma fungéo
cognitiva.
A fungéo cognitiva designada ao sujeito o apresenta como autor
da especulagéo e ponto de origem positivo para 0 pensamento. Contra a
corrente desta presumida positividade, Kierkegaard lancard médo de uma
abordagem histérica e até mesmo da retdrica e da significacdo usual dos
termos “positivo” e “negativo” para vitalizar que a existéncia seja
tomada como simbolo continuo —e por construir — daquela realidade que
se mede com os angulos da subjetividade: a realidade Individual. Sob
estes aspectos, Kierkegaard autoqualificar-se-4, a modelo de Sdcrates, e,
indiretamente — que se reitere isso — como pensador negativo e fara jus a
isso ao apontar a querela que a reflexdo sobre a existéncia iria encontrar
diante dos ditames filosoficos da certeza sensivel e da verdade historica,
encerrada no jogo dos tempos, em que a sociedade e a cultura, bem
como todas as coisas cAsmicas, sentem-se remontadas a “criacdo do
espirito universal”, o que ndo deixa de ser, para 0 pensador
dinamarqués, uma “ilusao”.
Em nosso tempo, ouve-se muito seguido
falar sobre o negativo e sobre pensadores
negativos, e bem seguidamente, ouve-se a
verborragia dos positivos por ocasido de
suas oragdes que rendem gracas a Deus e
a Hegel, por ndo serem como aqueles
negativos, mas terem-se tornado positivos.
O positivo, em sua relacio ao
pensamento, pode ser classificado nas
seguintes categorias: certeza sensivel,
saber histdrico, resultado especulativo.
Mas esse positivo é justamente o ndo
verdadeiro. A certeza sensivel é engano
(cfr. O ceticismo grego e toda exposicao
da filosofia mais recente, de onde se pode
aprender muitissimo); o conhecimento
historico é uma ilusdo dos sentidos (pois €
um conhecimento aproximativo); e o
resultado especulativo é fantasmagoria.
Com efeito, todo esse positivo ndo
exprime o estado do sujeito que conhece
na existéncia; por isso tem a ver com um
sujeito objetivo ficticio, e deixar-se
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enganar por um tal sujeito € ser feito de
bobo e nisso permanecer. Todo e
qualquer sujeito é um sujeito existente e,
portanto, isso deve exprimir-se de modo
essencial em todo o seu conhecer, e
exprimir-se como impedindo-lhe toda
conclusdo iluséria na certeza sensivel, no
saber historico, no resultado ilusério. No
saber histérico, ele vem a saber muito
sobre o mundo, nada sobre si mesmo;
move-se continuamente na esfera do saber
aproximativo, enquanto que, com sua
presumida positividade, ele se convence
de possuir uma certeza que s se poderia
ter na infinitude, na qual, porém, como
existente ele ndo pode permanecer, mas
apenas alcancar continuamente. Nada de
histérico pode tornar-se infinitamente
certo para mim, exceto isso: que eu existo
(0 que, por sua vez ndo pode tornar-se
infinitamente certo para nenhum outro
Individuo, que, por sua vez, €, do mesmo
modo, apenas infinitamente conhecedor
de sua proépria existéncia), o que ndo €
algo de historico. O resultado especulativo
€ uma ilusdo, a medida em que o sujeito
existente , pensando, quer abstrair do fato
de sua existéncia e ser sub specie aeterni
(PS: 84).

Kierkegaard veicula-se contra a abstracdo. Para ele, sob a
regéncia da fala de Johannes Climacus, o escritor que assinala o trecho
acima retirado do Pés-escrito de 1846, o homem ndo pode pensar
predicando sua existéncia e tornar esse pensamento uma espécie de grau
infinito. Mas o conhecimento, de acordo com a teoria do eu, em Doenga
até a morte, padece de desespero e esperanca, de temor e tremor. Jean
Wahl (1997, p. 20) afirma que Kierkegaard prefere ndo ensejar a
conceituagdo da existéncia, porque a mesma a tornaria fugidia de sua
prépria entidade, de sua propria estipulagdo e vinculagdo com o

Individuo:

A existéncia (para Kierkegaard) estd em
uma relacdo natural ao que a transcende.
Esta nocdo de existéncia tem passado de
Kierkegaard a outros fildsofos, os quais,
havendo abandonado a idéia de Deus, tdo
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importante na filosofia de Kierkegaard,
tem retido ndo obstante a idéia de
transcendéncia, porém aplicando-a a
relagdo do homem existente para com o
mundo. Esta idéia, desarrolada pelos
filésofos da existéncia, podem encontrar-
se, também, na filosofia de Whitehead, na
qual mostra que a esperanca e o temor
figuram entre as condi¢fes de nosso
conhecimento.

O problema do conhecimento em Kierkegaard, e a critica a
subjetividade gnosioldgica do romantismo e do hegelianismo, revela que
procede como uma conseqiiéncia do estudo de objetivar o Individuo
como um correlato muito peculiar da idéia de subjetividade. Como se
verd, esta necessidade de se demonstrar que a vida pratica pode ser
provada enquanto reduto da existéncia, ndo é apenas a aptiddo filoséfica
da teoria do eu, em Doenca até a morte. Ela se origina como uma
questdo fundamental de Temor e tremor, ao especificar o objeto proprio
da vida do espirito, que, para Kierkegaard, é a vida que se segue nos
certames de uma situacao.

Desse modo, uma relagcdo de aproximacdo de leituras entre
Temor e tremor, de 1843, e Doenca até a Morte, de 1849, favorecera a
interpretacdo de como, ao estabelecer a consciéncia de si, 0 eu
individual tem diante de si apossibilidade, psicoldgica ou patolégica, de
se autocentrar numa situagéo existencial.

5.1.2 A idéia de tornar-se Individuo no tramite entre
Temor e tremor (1843) e Doenca até a Morte (1849)

A experiéncia pela qual o grande significado da vida de Abrado
foi descrito é aquela descrita a partir do relato biblico do Capitulo 22 do
Livro do Génesis, na qual tentou sacrificar seu unico filho Isaac. Por
esta experiéncia, Abrado venceu o imanentismo imediato, que o estadio
estético da existéncia oferece, foi além do peso da obrigacdo moral,
predispondo para essa uma suspensdo com fins de fé e, entronizando-se
no estadio religioso, tornou-se Individuo, isto é, teve seu valor de
unidade de ser corroborado transcendentemente. Amilde, vale repetir
gue tal experiéncia, compreendida quanto ao impeto de sentimento, ndo
poderia, de outra forma humana, ter livrado Abrado do desespero.

Como, entdo, o desespero de Abrado poderia ter se manifestado
inicialmente? Johannes de Silentio afirma que somente por via da
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duvida isso aconteceu. Paradoxalmente, como exemplo de fé, Abrado
humanamente duvidou. Doravante, esta duvida, outrossim, & medida em
que predispunha Abrado para considerar uma nova abordagem em se
resolver uma situacdo problematica, também o incitava a uma espécie de
divisdo interna, em que via-se separado de seus principios ao tentar
verificar, em sua situagdo existencial, se sua a¢do pudesse, destarte, ser
convalidada como boa ou conveniente. No prélogo de Temor e tremor,
Johannes de Silentio pbe a duvida como causa da iniciacdo do
pensamento (TT: 9), idéia que se aproveita desde Descartes®, mas que,
também se considerando o que Descartes falou em termos do ndo
proveito da duvida.

Se por um lado a divida concede uma suspeita, a fé, em
contrapartida, salienta a esperanca sobre aquilo em que se cré seja, de
fato e futuramente, algo conveniente para que possa conceber-se crivel.
Desse modo, a fé é a concepcdo do valor que se da a algo que possa
desafiar os desesperos mais elementares dos propdsitos da acdo humana.
E, desse modo, o Abrado kierkegaardiano estabelece-se, assim, como
paradigma de sujeito individual, pois tanto sua unidade de
individualidade quanto sua consumacao de esperanca e conforto por ter
recebido o prémio da esperanca se legitimaram em sua experiéncia.

Abrado ndo se desesperou acreditando que seu desespero
pudesse ser negado. Vivenciou, outrossim, com angustia e medo, que
sua situacdo peculiar somente Ihe atingia naquele momento situacional.
Se Anticlimacus pudesse, entdo, qualificar o tipo de desesperado que
Abrado foi, de acordo com todos os dizeres de Johannes de Silentio,
diria que esse foi um “eu consciente”.

(...) s6é em um sentido, em pura dialética,
0 desesperado que se ignora esta
realmente mais longe da verdade e da
salvacdo que o desesperado consciente,
que se obstina em sé-lo; pois que, em
outra acepgdo, em dialética moral, aquele
gque permanece conscientemente no
desespero estd mais longe da salvagdo,

® No texto de Temor e tremor, 0 pseuddénimo kierkegaardiano cita, em conjunto,
dois trechos cartesianos. O primeiro, retirado da Primeira Parte dos Principios
da Filosofia, cita uma passagem em que Descartes legitima que o conhecimento
por revelacdo divina é incomparavel aos demais, e, no segundo, colocando
linhas do Discurso do método, em que a ddvida pressup8e, também, o erro e a
ignorancia.
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visto que seu desespero é mais intenso
(DH: 63).

Pelo exposto acima, Anticlimacus est4, ainda que indiretamente,
crivando como positiva toda suspensédo teleoldgica da moral, deixando a
entender que a moral, como vivéncia do geral, nunca ird nem aclamar
nem confirmar o desespero como uma atitude natural daquele que
comporta a fé. Ela sempre verd o desespero como um infortinio, um
deslize, um tresloucado vazio existencial avido por preencher-se por
quaisquer atividades situacionais.

Abrado pode experimentar o desespero do eu em sua situacao,
mas o fez em virtude de fé. Isto permite entender que, em termos de
filosofia espiritual, Abrado ndo tropecou em seu desejo e nem nas
pressuposi¢des da realidade. Seu movimento foi, destarte, mais além e
mais eximio do que aquele tomado, certamente, por um homem comum.

Essa é, pois, a razdo de Abrado, desse modo, ter encontrado sua
unidade individual consigo mesmo, pois rompeu 0s sensos imediatos,
muitas vezes fornecidos pela davida, sob a forma de opinido, e manteve-
se no didlogo premente de desesperado para consigo mesmo.

Uma pergunta que Johannes de Silentio se faz é como o
Individuo, representado pelo modelo de experiéncia, escolha e agéo de
Abrado, vive ap6s a suspensdo teleol6gica da moral, precisando dar
contas de si perante 0 mundo civico e a sociedade? (TT: 71). Ele vive
como oposto ao geral, e, dessa forma, ele é Individuo para além da
espécie e Individuo para além das formas e modelos individuais estatais.
Mas Abrado nédo peca, o Individuo ndo peca, pois existe uma virtude que
Ihe salvaguarda, inclusive das tendéncias nefastas do desespero, que ¢ a
fé. Incorporar a fé a moral parece legitimar o intento kierkegaardiano de
tornar a propria ética como sapiencial, isto €, discutida a partir de seu
valor de transcendéncia para além do préprio horizonte finito (cdsmico e
real) para o qual sempre aponta.

A intencdo de sobrevalorizar o discurso sobre a fé,
principalmente em referéncia ao carater natural de experiéncia, escolha e
acdo do homem, pode tornar sua filosofia um tanto quanto mistica e
preponderada as razdes de elemento de uma racionalidade teoldgica.

Kierkegaard ndo opera com este impeto de ‘departamento das
ciéncias’, principalmente porque entende que, no fundo, a assim
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chamada ciéncia da existéncia’ é melhor compreendida quando comeca
a ser tratada pelo seu valor absoluto, antes ignorado. Na ciéncia da
existéncia, 0 método nédo € a razdo, mas o proprio existir e o desejo por
ver-se concretizar esse intento. Washington Vita (1957), em atengéo a
isso, pondera inicialmente que o homem, considerado agora pela visdo
kierkegaardiana,
(...) ndo é um ente de razdo; €é um
existente. SO porque a razdo é meramente
alguma coisa que o existir leva em sua
parte mais externa, pode 0 homem escapar
do suicidio ao qual o leva o puro pensar, a
pura racionalidade. A missdo do homem &,
portanto, a de existir plenamente (...).Mas
a vida humana, em sua concreta existéncia,
€ justamente o contrario do racional;
indécil a toda sistematizacdo e a toda
identificacdo racionalista, a existéncia do
homem n&o pode resolver os conflitos que
Ihe apresenta a vida mediante a incluséo
das oposicdes irredutiveis em abstratas e
superficiais sinteses, mas por meio da
opcao irremissivel de “ou um ou outro”
(enter-eller). Na opcéo esta a afirmacéo da
subjetividade e, consequentemente, da
verdade. Por isso, a opcao € decisiva, pois
0 que se opta ndo é uma esséncia entre
outras, mas uma forma de vida, um modo
de existir que pode ser o da fuga do
homem para a despreocupacdo da vida
cotidiana  ou burguesa, ou 0
reconhecimento de seu desamparo radical

’ Termo cunhado no Pés-escrito de 1846. Na péagina 124 deste livro, Johannes
Climacus, o pseuddnimo kierkegaardiano que rege as reflexdes em tal obra,
afirma: ““ (...)um sistema de existéncia ndo pode haver. Entdo ndo existe um tal
sistema? De modo algum! Isso ndo esta implicado no que foi dito
anteriormente. A existéncia mesma é um sistema — para Deus, mas nao pode sé-
lo para algum espirito existente. Sistema e completude se correspondem
mutuamente, mas a existéncia € justamente o contrario. Visto abstratamente,
sistema e existéncia ndo se deixam pensar conjuntamente, porque, para pensar a
existéncia, 0 pensamento sistematico precisa pensa-la como suspensa e,
portanto, ndo como existente. Existéncia é o que abre espago, que aparta um do
outro; o sistematico, a completude, o que retne”.



212

ante o abismo que se abre entre ele e a
divindade, entre o finito e o infinito. Esta
sensacdo de desamparo e angustia culmina
na vida religiosa, onde a impoténcia da
razdo é a maior prova do carater limitado
da existéncia humana, suspensa no abismo
do nada, participe da infinidade e da
finidade. Aceitar plenamente esta angustia,
viver suspenso sobre o abismo é existir do
modo mais concreto possivel, é fugir do
suicidio da razdo e submerger-se na plena
realidade do torvelinho da existéncia.
Simbolo do existente é o “homem de carne
e osso” de Unamuno, concrecdo da
mensagem de Kierkegaard®.

Dando vez a esse discurso, a consciéncia em nao existir é a
consciéncia do pecado. Para Kierkegaard, o Individuo tem consciéncia
do pecado quando esta diante de Deus. E como se a medida humana
perdesse todo seu sentido original auto-atribuido e agora comeca a gozar
de um principio transcendente que, necessaria e determinantemente, é
exterior a si.O fato de ndo se desejar existir € admitir-se em pecado. Este
termo € recorrente como uma categoria genérica em todo opus
kierkegaardiano. Mas por que tal fixagdo ao termo “pecado” e por quais
razbes tratd-lo tdo insistentemente no terreno da filosofia? Para
Kierkegaard, é justamente o pecado que cerceia no homem a percepcao
possivel do transcendente; é o pecado que faz negar que existe uma
outra vicissitude de pensamento que se adquire sapiencialmente através
da fé, e, completando, o pecado predispde 0 homem numa relagdo de
ignorancia intensificada para consigo mesmo.

A ignorancia do eu é uma forma comprometedora do desejo ou
da autoafirmacdo em ndo existir (pecado). Anticlimacus afirma, desse
modo, que essa consciéncia é desesperar do préprio pecado, da prépria
condicdo limitadora da transcendéncia existencial. Mas o que €
desesperar(-se) do pecado? O préprio Anticlimacus responde:

Desesperar-se do pecado é tentar manter-
se caindo cada vez mais (...).. O pecado,
por si sO, é a luta do desespero, mas,
esgotadas as forcas, € preciso uma nova

8 “Vida, obra e mensagem de Kierkegaard” in Kierkegaard. Revista Brasileira
de Filosofia, no. II, p. 11.
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elevacdo de poténcia, uma nova
compreensdo demoniaca sobre si propria,
e é o desespero do pecado. E um
progresso, um crescimento do demoniaco
que, evidentemente, nos mergulha, nos
afunda no pecado (DH: 141).

O demoniaco é, assim, o grande artifice da davida existencial.
Ele a alimenta dentro do prdprio eu e a primeira consequiéncia dessa é o
desespero. A faculdade de privar o existente da sua propria verdade ou
de si mesmo é fornecida pelo demoniaco, uma espécie de malin génie
kierkegaardiano.

Conforme se demonstrou em Temor e tremor, Abrado teve a
ciéncia de ndo se deixar enviesar pelo seu demoniaco. Manteve-se em
uma relacdo integra para consigo e sua fé, desde os albores de sua
tragica experiéncia patolégica. Ao vencer o demoniaco, Abrado tornou-
se mais imerso no interessante, e, a partir dai, sua experiéncia ganhou,
para ele, um significado absoluto.

Abrado também venceu o0 seu tremor interno, aquela
predisposicdo por sentir-se cobrado quando ninguém, além dele préprio,
deveria fazer aquilo que Ihe era exigido. Tremores internos sé&o, muitas
vezes, ocasionados pela ilusdo dos conhecimentos, pela necessidade de
abstracdo, pela davida que sobrecarrega a prépria razdo, ora negando-
Ihe sua autenticidade objetiva e subjetiva, ora desfazendo-se dela.

Desse modo, a experiéncia que define Abrado como Individuo
sO pode ser medida a partir do paradoxo; sdo necessarias palavras para
expressa-la, mas estas palavras ndo devem se fundir com o siléncio e
mysterium que essa propria experiéncia carrega. Nesta experiéncia,
também se situa o desespero, mas o desespero que incita para uma
versdo enderecada ao si mesmo, aguela que encontra seu lugar de
autenticidade e transcendéncia no interior do proprio Individuo. A
Gltima frase de Temor e tremor, antes do Epilogo de tal obra, que se
remete a Abrado traz muito bem a necessidade Kierkegaardiana de
operar a reflexdo filoséfica pelo paradoxo, por meio do qual, tanto o
saber filosofico, como o teoldgico ou existencial, podem se caracterizar
como saber existencial: “(...) por conseguinte, ou bem ha um paradoxo
tal que o Individuo se encontre como Individuo em uma relacéo absoluta
com o absoluto, ou bem Abrado esta perdido!” (TT: 138).

Abrado foi um modelo de Individuo por ter se notabilizado pela
dimensdo interior com que sua situacao (experiéncia, escolha e a¢do) foi
empreendida. O maior mérito filos6fico de Kierkegaard foi de ter dado a
chance do homem poder definir-se por si mesmo, enquanto sua
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existéncia favorece e oportuniza essa (auto-)definicdo. Pode-se, assim,
desse modo, chamar sua filosofia de filosofia da interioridade. Este tipo
de filosofia é melhor verificavel em seu didlogo para com a moral, mas
também para com a religido, pois suscita, com énfase, a questdo da
escolha, questdo essa que ja indica a saida do desespero pela capacidade
e seguranca consequiente de poder criar uma opcao.

5.2 Da ligacao entre uma filosofia da interioridade para uma
filosofia moral da escolha

A escolha, de acordo com Abbagnano, é uma forma do homem
realizar integralmente sua natureza finita (Existencialismo positivo, p.
16). Essa forma de realizagdo tem a ver indubitavelmente com a maneira
oportuna por meio da qual o homem realiza uma eleicdo. Optar €
decidir, e, no fundo, na substdncia mesma da decisdo, reside uma
poténcia ou dinamismo em que o ser interno do homem é vocacionado a
manifestar-se sobre a forma de consciéncia e de langar vez ao
acolhimento de uma dentre varias alternativas.

A escolha, assim, enseja e manifesta uma eleigdo. O termo
eleicdo ndo parece gozar das relagGes de paradoxo com as quais outras
categorias kierkegaardianas sdo aventadas, em razdo do termo gozar de
uma clareza simples e de uma condicao Unica: é ela 0 meio pelo qual o
homem tem o poder sobre as alternativas que se lhe colocam como um
complemento de ser. E, na busca pela escolha, 0 homem, o eu mesmo,
esta buscando uma relagcdo com seu préprio ser (Id, p. 17). Desse modo,
ndo ha outro modo do existente tornar-se si mesmo sendo pelo passo que
efetua tendo a escolha como fundamento. Sdo suas escolhas que
articulam o conteddo do devir que gozara; sdo suas escolhas que,
sistematicamente, enredam seu destino; sdo suas escolhas que oferecem
um modelo substancial de modalidade e de qualidade para suas a¢des.

Na escolha, o elemento da possibilidade tem uma dimensédo
mais integradora que o da necessidade. A filosofia existencial reconhece
assim, a partir de Kierkegaard, o carater de autonomia da escolha
humana, como lei sobre as alternativas, como fundante para a questao da
possibilidade. Dessa forma, o possivel é a norma da existéncia, mas este
mesmo possivel ndo se devém instantaneamente determinante e
necessario. O possivel sempre apela para a prontiddo do risco. Assim, na
dimensdo da decisdo, 0 risco estd sempre presente como uma
consequiéncia a ser assumida.

Abbagnano chama ao risco de instabilidade (Ib, p.58). Dessa
instabilidade, derivam-se a angustia e o desespero, categorias tratadas
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com aura de negatividade vivencial por Kierkegaard. Mas esta
instabilidade é tomada como carater do possivel, ja que sua substancia
ndo se da de antemdo por um momento de pré-vivéncia. Viver é estar
amalgamado as possibilidades e, dentre as varias que se apontam como
causa do destino humano, nenhuma pode ser reconhecida como
equivalente a outra.

Amilde, na interioridade humana, hd uma possibilidade que se
mantém como metapossibilidade ou possibilidade das possibilidades.
Este tipo de possibilidade é denominada como transcendental, pois
predispbe que, no ritmo da existéncia, se a possibilidade ndo vier a
estabelecer-se numa situacdo humana, entéo cessa-se a existéncia como
gue completo. Abbagnano (p. 65), novamente, trata de elucidar esse
conceito:

Possibilidade transcendental é, assim, o
gue justifica e fundamenta toda ag&o
humana concreta, toda eleicdo e deciséo.
Em efeito, uma decisdo ndo se justifica
porque tem sido feita, sendo todavia
porque é possivel fazé-la. Uma deciséo
ndo € boa e valida porque tem sido
tomada uma vez, sendo porque, todavia,
pode ser tomada e executada. Uma
atitude, qualquer que seja, ndo deriva seu
valor do fato de haver sido adotada ou de
poder ser de fato, sendo s6 da
possibilidade de que sua adogdo a faca
intrinsecamente possivel.

O tema da eleicdo serd algo veiculado com maior precisao
filosofico-moral na Segunda Parte de A alternativa e que visava tornar-
se seu ultimo escrito, de acordo com que Viktor Eremita descreve nas
primeiras linhas.

Um exame pormenorizado desta obra remonta a considerar o
papel da relacdo estético-moral dentro do pensamento kierkegaardiano.
Se na Primeira Parte de A alternativa, de 1843, os personagens estéticos
demonstravam uma imanéncia da existéncia pela adocdo de
circunstancias imediatas, e, por vezes, irrefletidas de vida, na segunda
parte, “B” propora uma consideracdo mais ordeira e organizada a
respeito da vida enquanto fenémeno continuo, analisando a relagdo
estético-ética no casamento e o papel moral da personalidade individual
na vida social.
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5.2.1 A segunda parte de A alternativa (1843)

O estadio ético, no dizer de Campbell (p.17), é o do cidaddo e
do homem casado, de acordo com a teoria dos stadier kierkegaardianos.
Neste estadio, além do Individuo existente experimentar a
responsabilidade pela conseqiiéncia dos atos empreendidos, também
deve manifestar fidelidade a seus valores e a si mesmo.

Na Primeira Parte de A alternativa, a jactancia e a jocosidade
foram postos como temas reais de uma vida que se possibilita viver sem
um estimulo de incisivo compromisso ad aeternum. O esteta “A” que
guia as reflexdes desta primeira parte da obra, ndo esta preocupado em
perfilar a reflexdo sobre uma opcéo de alternativa que privilegie o senso
correto da escolha. Para ele, primeiramente, a vida carece de ser vivida
em sua efusiva instantaneidade.

Entretanto, “B”, o personagem narrador da Segunda Parte de A
alternativa apresenta-se, de anteméo, ja mais preocupado tanto com os
valores quanto as ocasifes que se possam surgir de suas escolhas. No
artigo Estética e ética na formacdo da personalidade, “B” dispoe de
uma confisséo:

(...) Ainda que minha vida, em certo
modo, possui sua alternativa, seu “isto ou
aquilo” atras de si, sei, contudo, muito
bem que ainda podem surgir muitas
circunstancias nas quais essas palavras
terdo sua importancia integral. Espero,
entretanto, que elas me encontrem ao
menos dignamente disposto quando me
detiverem no caminho. Espero acertar em
minha eleicdo. Em todo caso, esforcar-
me-ei em eleger com toda seriedade. Ouso
consolar-me pensando que  procuro
afastar-me de meu extravio (OOII: 114).

“B” aqui aparece como um autor sério e esse relato parece ser o
de quem adquiriu mais experiéncia em uma situacdo vivencial que o
jovem (o pseuddénimo “A”) a quem dirige essas palavras. Para “B”, o
momento crucial da vida em que se exige a seriedade ¢é a vida adulta.
Esta seriedade é parte integrante para o resgate da individualidade por si
mesmo, pois indica, inicialmente que a agdo pode ser controlada e
gerida pelos principios normativos que se apresentam em uma eleicéo.
Um jovem, comumente, ndo tem o poder nem de poder optar bem, por
falta de experiéncia vivencial, nem de poder controlar 0 rumo que toma
os atavismos de seu comportamento. Em relagdo a isso, “B” adverte a
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“A” de que ele ainda ndo alcangou sua individualidade, nem tampouco
estd afeito ao seu poder decisorio natural, que, com quanto maior
seriedade é exercido, mais se justifica sua qualificacdo e/ou designacédo
moral:
Toda sua natureza se contradiz a si
mesma. N&o podes sair desta contradigéo
a ndo ser com a ajuda de um “ou isto ou
aquilo”. Acaso ndo lamentarias por ti, ndo
sentirias que perdeu algo essencial?
Porém, quanto a ti, ndo o lamentaras.
Estds contente, sim, orgulhoso de tua
sabedoria equivoca, sim, tdo orgulhoso
gue ndo podes permitir que outro participe
dela, queres ser o (nico a possui-la. E eu
(...) aprendi a considerar a importancia da
eleicdo, eu te felicito por seres ainda
bastante jovem, mesmo se permanecerdes
sempre privado de qualquer coisa, para
poder, sem embargo, alcancar a coisa
principal da vida, para reconquistar-te a ti
mesmo, adquirir-te a ti mesmo, com a
condicdo de que possuas, ou melhor,
queiras possuir a energia necessaria para
fazé-lo (OOII 96-7).

Assim, “B”, o grande conselheiro ético da Segunda Parte de A
alternativa, mostra-se ndo s6 um grande defensor de uma moral
ordinaria, normal, padronizada e consensual, mas também quer que seu
sistema eletivo individual também se afine com a vida exterior regrada,
de tal forma que sua eleicdo seja aproveitada como exemplo, como
capacidade modelativa dos padrdes de escolha de outros Individuos. “B”
também estd em busca de sua individualidade moral de tal forma que
suas acOes futuras possam cristalizar-se como agfes proveitosamente
certas e certeiras. E essa mesma busca pela individualidade moral ideal
gue permeia os estudos constitutivos da Segunda Parte de A alternativa,
a saber:

a) “O valor estético do casamento”;

b) “O equilibrio entre estético e ¢ético na formagdo da
personalidade”;

¢) “Ultimatum”;

d) “Trés artigos de Faedrelandet” (Escritos em 1843, mas

publicados em 1849);

e) “Quem é o autor de A alternativa?”;



218

f) “Agradecimento ao mestre, Prof. Heiberg”;

g) “Uma pequena explicacdo” e

h) “Pos-escrito a Alternativa” (Escrito em 1844, mas publicado em

1849).

A busca pela individualidade moral exata, irrefutavel, faz de “B” o
personagem pseudonimico cujo discurso goza de maior forca de
seriedade, no opus kierkegaardiano. O juiz Wilhelm, ou “B”, quer
definir-se e apresentar-se como uma pessoa ética. Para ele, o religioso so
se presume a partir do ético, e, guardadas as devidas proporcdes, a
prépria ética ja resguarda o préprio existente do lancinante episddio do
desespero e engendra-0 numa perspectiva de normalidade existencial de
vida. Desse modo, o ético diminui em muito 0s riscos a serem
propugnados pelas possibilidades, mas, todavia, cerra um horizonte
genuino de liberdade para a transcendéncia humana, pois ndo admite
gue se busque outras razdes e outros fins que ndo tenham a ver com o
cumprimento da legislacdo ou dos meios de obrigacdo da vida.

Evans in Gouvéa (2000, p. 215-6) afirma que a pessoa ética ndo
necessita de nenhuma transcendéncia que o proprio sentido de
cumprimento para com a obrigacdo possa fornecer. E o que parece
acontecer, outrossim, com o assessor ou juiz Wilhelm, que visa sempre
colocar-se como modelo de decisdo e de pessoa ética. Para Evans, esse
tipo de pessoa ética

(...) pode ser religiosa nesta maneira
convencional, e ha duas caracteristicas
reveladoras que distinguem sua vida de
uma vida mais profunda no estagio
religioso. Primeiro, a pessoa ética vé& Deus
abstratamente como doador da lei moral
ou dos fundamentos dos valores morais,
nao como uma pessoa concreta com a
qual se possa ter um relacionamento. O
ético pode até pensar em Deus como uma
pessoa, mas ndo uma pessoa que possa
confronta-lo como Individuo como Deus
fez com Abrado , ao ordenar o sacrificio
de Isaac. Segundo, a pessoa ética vé a si
mesmo como capaz de estabelecer uma
relagdo com Deus pelos seus proprios
esforgos.
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5.2.2 A individualidade moral de “B”

Constata-se, apds o0s primeiros envolvimentos com a
personalidade literaria de “B” ou do assessor Wilhelm, que trata-se de
uma personagem cujo pensamento e acdo sdo sintomatica e quase que
neuroticamente ordeiros, sistematicos, buscando sempre salientar uma
sintese e unido indeléveis entre interior e exterior. Até mesmo para
admitir a genuinidade do amor, o juiz citado prescreve e entende que
devam haver passos dialéticos para sua execucdo. “B” ndo acredita, de
pronto, na genuinidade sincera e ingénua do amor como gratuidade,
mas, antes, vé esse episddio como uma media¢do entre um casal que, se
sozinhos ou separados, desprezariam-se a Si mesmaos.

Para ele, o casamento se consagra, entdo, pela compreensdo
(OOII: 134). Mas, para haver compreensdo entre duas pessoas ligadas
sensual e espiritualmente, é necessério, antes de mais nada, que
sistematicamente, estas pessoas, em tese, estejam gozando das
desventuras da soliddo, da incompreensdo e do ndo-acolhimento inter-
relacional. Desse modo, para “B”, o casamento serve como mediagdo
para a vida de compreensdo. Doravante, isso se constitui um problema
para a teoria do Individuo, esbocada em sua forma geral, em
Kierkegaard. Primeiro porque o casamento propfe uma perda de
individualidade interior para um ganho de uma individualidade dividida
a dois. Segundo, porgque o casamento torna-se uma necessidade para que
0 homem possa se consagrar como ser social 0 que pode significar,
amilde, para o desvencilhamento de uma situacdo existencial, que se
perca na meditacao de seu segredo.

Abrado, em Temor e tremor, por exemplo, é descrito mais como
pai e em sua relagdo imediata com Deus, do que propriamente como um
marido. Johannes de Silentio quer, outrossim, que seja ele
compreendido como Individuo, ndo como um homem comum, ou
individualidade ética geral. Mas o casado ou deve abrir mo de seu
segredo interior, ou deve abrir mdo de sua genuina liberdade autbnoma
de escolha para relativiza-la a uma ordem em que possa ser feita
conjuntamente, a guisa da mistura de diversas e diferentes opcOes e
valores de escolha. “B” assim dira que

Se a histdria do te desenvolvimento
interior contiver algo que ndo pode ser
dito ou tua vida te faz testemunha de
segredos, numa palavra, se, de qualquer
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maneira seja, trazes algum segredo que
ndo podes revelar sem que te custe a vida,
entdo, ndo te case jamais. Em caso
contrério, te sentirds amarrado a um ser
que ndo tem nenhum pressentimento do
que se passa contigo e teu casamento ter,
entdo, o cardter de uma mesalhiance
inestética ou te ligas a um ser que, com
pavorosa angustia o observa, vendo a todo
instante estas sombras na parede (OOlI:
103).

Essa dialética do matrimdnio, que sempre requer transparéncia,
faz com que o juiz Wilhelm possa ser tipificado, em primeira instancia,
como um hegeliano. Stewart (2003, p. 225-6) observa que

(...) O juiz Wilhelm parece empregar a
metodologia hegeliana na sua discussdo
sobre o amor e o casamento no Primeiro
Capitulo da Parte Dois da Alternativa, em
“A validade estética do casamento”. A
possivel referéncia a doutrina da
mediacdo de Hegel pode ser para o juiz
Wilhelm o argumento de que o impulso
imediato do amor precisa ser mediado e
transformado na institucional e ética uniéo
do casamento.

Certamente, se 0 juiz ou assessor Wilhelm fosse uma pessoa
fisica realmente constituida, sua vida, quando desenhada em forma de
grafico, seria continuamente linear. Sua individualidade moral é-lhe
uma fonte segura de tramite tanto na acdo corriqueira quanto na acdo
politica. A reproducdo da via do dever é-lhe uma fonte segura de
vivéncia individual, pois desobriga a quem quer repercuti-la do
paradoxo, do escandalo e do ndo convencional. Notadamente, a
obsessdo pelo cumprimento do ético, que se apresenta a partir da visdo
do juiz Wilhelm, dificulta-lhe para que seja ele tomado em uma relagédo
absoluta para com a divindade, e, desse modo, constitua-se como
Individuo, Unico e genuino. Ademais, o préprio juiz reconhece, todavia,
gue, em tese, o dever €, naturalmente, estranho ao Individuo:

A ética é considerada como dever e 0
dever, por sua parte, como uma
multiplicidade de operagdes particulares.
O Individuo e o dever encontram-se,
porém, um fora do outro. A vida cheia de
deveres é naturalmente muito feia e
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aborrecida e se a ética ndo tivesse uma
unido mais profunda com a personalidade,
seria muito dificil manté-la contra a
estética. Reconheco que h& muita gente
que aceita essa vida. A causa, porém,
reside ndo no dever, mas nos homens
(OOIl: 132).

Para o juiz Wilhelm, a repeticdo da acdo ética favorece ainda
mais que o(s) homem (ns) se sintonize (m) com a esfera do social. Para
ele, a vida civica oferece a espécie mais palpavel de relacdo, que ¢
assegurada pela via politica do trato, do consenso. Este tipo de
individualidade ética, portanto, ndo pode ser desqualificada de seu
estatuto existencial. Ela s6 se difere da individualidade estética ou
religiosa por ndo se submeter, a priori, ao principio de unicidade
absoluta que o existente adquire quando move-se integralmente para
dentro de si mesmo, e, a partir dessa relag&o, torna-se Unico ante Deus.

Na moral, de acordo com o juiz ou assessor Wilhelm, ha a
manutencdo do espirito interior, mas este ndo estda em completo
desimpedimento existencial e corriqueira e fortuita liberdade. O espirito
interior do homem ético deve estar configurado a tentativa de promover
a boa escolha e de manter uma relacdo individual-geral harmdnica. S&o
palavras do proprio juiz:

Geralmente se considera a ética como
algo totalmente  abstrato, e, em
consequéncia, a gente secretamente a
aborrece. Considere-se, entdo, a ética
como algo alheio a personalidade, nédo
pode decidir entregar-se a ela porque néo
se sabe com certeza aonde pode conduzir,
no decorrer do tempo. Assim, muita gente
teme a morte porque imagina, obscura e
confusamente, que na morte a alma passa
a um novo estado de coisas, onde reinam
leis e costumes completamente diferentes
dos que tinham conhecido nesse mundo.
A razdo desse temor da morte &, pois, a
repugnancia do Individuo em tornar-se
transparente a si  mesmo. Se ele
consentisse, esse temor seria um absurdo.
A mesma coisa passa-se no gque concerne
a ética. Quando um homem teme a
transparéncia foge sempre da ética, que,



222

em realidade, ndo quer outra coisa (OOII:
132).

Ora, se 0 a realidade de Individuo insinua um trdmite em
segredo, no interior do existente, entdo, como ser transparente, e, ao
mesmo tempo, zelar pelo principio absoluto de individualidade, que
requer, amilde, a vida em transcendéncia, preferencialmente subsidiada
no estagio religioso?

Nos Estadios sobre o caminho da vida, de 1845, 0 mesmo
assessor ou juiz Wilhelm parece rever essa pergunta, e,
fundamentalmente, leva-la a sério. Ele admite que, por mais que se
gueira prescrever certo estado de independéncia existencial do estadio
ético, ele repousa, como uma questdo de origem ou de razdo de ser, no
estadio religioso. Malantschuk (1961) percebendo isso, afirma que

(...) com (essa) posicdo do assessor
Wilhelm em Estadios no caminho da
vida, alcancamos os limites do ponto de
vista ético. O assessor descobre as
dificuldades que surgem da realizagdo do
ético. Entrega-se, sem mais, a tarefa de
introduzir o eterno no temporal,
acreditando de inicio que possa realiza-la.
O centro de gravidade de seu esforgo
reside no mundo temporal. Através de sua
tentativa, o assessor amadurece para ver a
insuficiéncia dos seus esfor¢os puramente
humanos, chegando a ver com clareza que
a medida para a existéncia humana se
encontra muito acima dos limites do
mundo sensivel. Este conhecimento faz
deslocar-se do homem para Deus, o0 centro
da gravidade do desenvolvimento
espiritual humano (Kierkegaardiana, p.
47)

Todavia, entre o ético, ou o ético-politico, e o religioso existe
uma diferenga substancial de origem e de afirmacdo existencial. O
politico pode conseguir as coisas para esse mundo, mas ndo as modifica;
contudo, pode ordena-las e reordena-las. O politico pode veicular as
decisdes, inclusive as morais, sobre o pressuposto da cultura, mas nédo
introduz energicamente a razao de ser final da acao que se interioriza no
Individuo. O politico pode até melhorar a estrutura vivencial do
existente, em nivel de moral e de valores (escolha), mas ndo pode levar,
no final das contas, ao reconhecimento do Individuo com a (sua)
subjetividade pulsante em forma plena. O politico, tanto quanto o moral,
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podem até se repetir situacionalmente, mas suas formas de influéncia na
existéncia ndo podem ser consideravelmente transcendentes, mas
oportunas e circunstancias a um momento e a uma exigéncia ou
necessidade. Contra isso, o proprio Kierkegaard revoltou-se de proprio
punho e escreveu, assim, no “Prefacio” de Duas notas sobre o Individuo
Singular, de 1849:
Nestes tempos, tudo ¢é politica. A
concepgdo do religioso difere da do
politico com toda a distancia do céu (toto
coelo), tal como o ponto de partida e o fim
diferem nesta matéria com toda a
distancia do céu (toto coelo), uma vez que
0 politico comeca na terra para ai
permanecer, ao passo que o religioso, que
vem do alto, pretende transfigurar o
terrestre para o elevar em seguida ao céu
(1S: 93).
Essa preocupacdo para com o politico, e, destarte, sua
relativizagdo para com o conceito estruturado de Individuo sera a tonica
dos itens finais deste estudo.

5.3 Campo de acdo e suas perspectivas politicas quanto ao
conceito de Individuo em dois escritos kierkegaardianos

A acdo é o elemento que finaliza e conclui os pardmetros da
situacdo existencial que clama ao existente a vivéncia quommodo. Mas,
0 existente vive tendo como referéncia o que viveu para poder optar
sobre 0s aspectos futuros relativos ao que viverd. Assim, sua acdo
representa-se fundamentalmente pela repeticdo, que, de acordo com
Constantin Constantius, “é¢ a realidade, a seriedade da existéncia” (R:
21)

A existéncia, desse modo, repete-se em saltos e continuidades
instantaneas para a situacdo, e, a acdo que possibilita executar engendra
um valor de adaptacdo a realidade e de circunstancia de movimentos. O
existente, assim, existe, porque se repete existencialmente nas situagdes
em que caiba sua vida, em carater de experiéncia, escolha e acao.

A acdo, para Kierkegaard, pode ter um panorama estético, ético
e religioso. O tipo de experiéncia, bem como o tipo de escolha refletem,
também, a inclinacdo para essas tipificacdes possiveis de matéria de
vida. Na acdo se desvencilha a atividade consciente, que sempre
privilegia os aspectos da decisdo tomada em principio. As ac0es,
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amidde, como pondera Malantschuk (1986, p. 05), também “suportam,
igualmente, uma consciéncia de si”, o que equivale dizer que no devir
da execucdo de um ato, 0 homem devem-se como 0 ser e a decisdo da
acdo, configurando, automaticamente, seu eu a insercdo nas
aparelhagens da realidade. Desse modo, a acdo encarrega-se de firmar
na realidade a perspectiva de um destino singular e particularizado.

Amilde, para Kierkegaard, existe uma acdo ideal, tal qual seu
desfecho possa ser tido como o mais exemplar e sério modelo para
futuras acOes que, porventura, devem repetir-se?

A resposta a esta pergunta pde de pronto a questdo do
cristianismo, e, focando-se no modo de viver cristdo, percebe-se que
Kierkegaard visa conceber, sob o plano da perspectiva da acdo, um
instrumento politico que capacite aos existentes de tornarem-se
Individuos. E um movimento que qualifica essencialmente a retomada
de um sentido positivo de vivéncia que se ordene, amilde, tanto na
experiéncia, quanto na escolha e na acdo como reveladores de uma
interioridade sapiencial.

Contudo, embora o plus de uma acéo social deve ser notado na
prépria constituicdo absoluta da individualidade, Kierkegaard ndo deixa
de entender o eu situacional como uma designacéo politica, também. O
assessor ou juiz Wilhelm, na Segunda Parte da Alternativa, pondera que
“o eu ndo ¢ tdo prontamente pessoal, mas, todavia, social e civil” (OOII:
111). No entanto, pondera Malantschuk (1986), que a diferenca entre o
eu individual e o eu civil ou social se dé na diversidade entre qualitativo
e guantitativo (Index terminologique, p. 167). Enquanto o eu individual
sinaliza para uma plenitude de vida Unica, pela repeticdo da acédo
existencial transcendente, o eu social se avizinha das preocupages
guotidianas para tratar a realidade sob a perspectiva da normatividade,
da convivéncia e da adesdo ao mundo como palco de vida.

A perspectiva politica também pode encetar, para Kierkegaard,
numa ameaga nociva a idéia de constituicdo de Individuo.
Considerando-se a época de Kierkegaard, verifica-se o borbulho politico
da Europa apés a Revolucdo Francesa de 1848° conhecida como
“Primavera dos povos”, a partir da qual um novo regime politico, de
maior protecdo e credenciamento ao proletariado, visava-se instalar. Em
seu Diario, Kierkegaard fica consternado com a crescente onda de

% Nota: é neste mesmo ano que o Manifesto Comunista de Karl Marx e Friedrich
Engels é concebido e editado pela primeira vez.
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descristianizagao das a¢cdes morais e politicas que varrem toda Europa, a
partir desta famigerada ‘Revolugdo”. Horrorizando-se face aos ideais
revolucionarios que se proclamam em razdo das crises da Primeira
Revolucdo Social Européia, afirma, com tom de paradoxo e de
indigestdo para com esses mesmos ideais, 0 seguinte:
(...) arevolucéo pde em jogo o problema
do Quarto Poder ou Quarto Estado®,
fazendo propor que todos possam resolver
0 problema da igualdade entre os homens
no meio da mundanidade. Este problema
(da mundanidade) repousa precisamente
sobre a diferenca, que sempre ¢é
quantitativa (D: IX B10, p. 233).

Para Kierkegaard, uma sociedade mundanizada é o oposto a
uma sociedade cristianizada. Os valores da primeira repousam na
expressao da forca dos homens, que age como elemento de
transformacdo politica. A autoridade que pondera os valores da
sociedade mundanizada e secularizada é a politica'. Os valores da
segunda (cristianismo) resgatam-se a partir da pressuposicdo evangélica,
e, como tal, postulam uma idéia de transcendéncia do existente como
ens aeternum. Para ele, a politica ndo ajuda a instituir a igualdade, mas,
antes, encabega cada existente numa faccdo de vivéncia em que o
interessante é substituido pelo interesseiro.

Os valores cristdos remontam, para Kierkegaard, muito mais ao
interessante e patético da existéncia pois sdo valores que insinuam a
acdo também como uma forma de elevagéo, como uma ascese. O cristdo
pensa agir sobre a perspectiva final de um outro reino dos fins, que
inclui a meditacdo, sob seu aspecto de interiorizacdo, como uma
perspectiva vivencial auténtica. No Ponto de vista explicativo de minha
obra como escritor, Kierkegaard (1859) proclama que

19 Referéncia ao poder popular, em consonancia com os poderes legislativo,
executivo e judiciario.

! Kirmmse, no artigo “On Authority and Revolution: Kierkegaard's Road to
Politics” chama a atengéo para o sentido de que a politica possa ser usada como
expressdo de clamor social da verdade para proclamar o que deve ou que ndo
deve ser considerada como valor. Esta tendéncia, conforme aponta na pagina
272, parece ser a mesma, tanto em nossos dias, quanto no tempo de Kierkegaard
e é contra essa pseudo-aclamacdo da politica como um valor irrevogavel e
absoluto que Kierkegaard revoltar-se-a, tomando como ponto de partida a
situacdo de crise de poder politico de 1848-9.
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Na cristandade, tornar-se cristdo é ou
tornar-se aquilo que se é (vida interior em
que se reflete ou reflexdo em que a vida se
interioriza), ou sair, primeiro de uma
ilusdo, o que ainda depende de reflexdo.
N&o h& aqui oscilagdo, ambiguidade do
género habitual, de maneira que ndo se
sabe nem se pode saber se a situacdo é do
paganismo, se o0 sacerdote €é um
missionario entre 0s pagdos, e que se
ignora onde se esta, ao contrario do que
normalmente acontece, dispde-se aqui de
uma situagdo categorica decisiva de uma
situacdo e de uma férmula decisiva para a
exprimir; trata-se, como efeito de anunciar
o cristianismo na cristandade (PVE: 50).
Dois textos especificos de Kierkegaard tratam da questdo do
cristianismo na cristandade como um projeto ideal de cosmopolitismo
existencial entre as pessoas e 0s povos. O primeiro, fazendo parte de
Dois ensaios ético-religiosos, de 1849, trata da “Diferenga entre um
Génio e um Apdstolo” que ressalta, todavia, a forga do homem sem f&,
que se notabiliza pela sua genialidade, e a forca do cristdo, que, tal como
0 apdstolo, aceita de fato obedecer mais ao sistema de fé que a ordem
mundana. O segundo, chamado de “O Individuo: Duas ‘notas’ a respeito
de minha obra como escritor”™*? tenta trazer um retrato fidedigno do
Individuo e seu envolvimento preciso com a multiddo, que se associa
politicamente ao tempo atual e, em razdo disso, esquece-se do tempo
eterno. Com este texto, Kierkegaard quer apresentar-se, enquanto
escritor, como Individuo, e, pontua, com muita seriedade, que esta é a
“categoria cristd decisiva” (PVE: 111) e que, destarte, em nenhum
momento, quis apresentar a idéia de Individuo como contréria a de
humanidade.

5.3.1 A diferenca de individualidade entre o génio e o
apostolo

O génio é um homem comum com talentos e perspicacias
geralmente incomuns ou destacaveis do restante da humanidade. Em

2 Escrito em 1847 mas publicado em 1859, junto com o Ponto de vista
explicativo de minha obra como escritor.



227

razdo disso, difere-se imanentemente dos demais humanos por possuir
algo de novo quando comparado a mesmice das repeti¢cbes da vida em
espécie. O apostolo, em contrapartida, possui “uma teleologia paradoxal
absoluta” (DGA: 161). Isto quer dizer que o apéstolo ndo progride na
novidade de execucdo de uma acdo, e, tampouco, é ele o iniciador ou o
inspirador do que possa fazer ou tornar-se. Ele ndo se qualifica pelo
carater da imaginacdo ou pelo eximio de suas obras. O apostolo, assim,
se torna um seguidor porque decidiu conduzir sua vida ndo pelas
genialidades de feituras que a vida pode lhe oportunizar, mas pela
autoridade divina que nele subsiste e 0 mantém em sua vocagao.

A questdo da autoridade pde em desvelo duas maneiras de
concebé-las, de acordo com Kierkegaard: por um lado, ha a autoridade
humana, de carater meramente figurativo, que estabelece a diferenca
guantitativa de humanidade entre um rei e um sadito, um homem
comum e um génio. Por outro, ha a autoridade divina que presume
sempre o paradoxo de que, quando mais 0 homem se interioriza para
expandir-se existencialmente em seu chamado de vida, mais se
enriquece, amilde, da condicdo da apostolicidade. Neste sentido, a
autoridade do apostolo, enfim, ndo é dele, nem provém dele. Com o
génio, ocorre algo totalmente diferente. Ele, como génio, tem a aptiddo
de viver pra si, embora, vez ou outra a multiddo pode cobra-lo pelas
faganhas inéditas ou inauditas.

Amilde, o apdstolo é a personificacdo do Individuo que vive
para os outros. Mas ele vive imperiosamente de acordo com a
autoridade divina que o rege (DGA: 172). Este modelo de vida goza,
portanto, para Kierkegaard, de um “a fim de” (DGA: 173)
transcendente, algo que, compreendido de acordo com a via absoluta
gue institui o apéstolo em sua condicdo, deve ser considerado como um
“facto-paradoxo™ (DGA: 162), um fato que, a0 mesmo tempo,
conserva a integralidade do espirito humano do ap6stolo, mas associa
sua condicdo de situagdo ao acolhimento de uma missdo divina, que se
estabelece, fundamentalmente, em orientar, anunciar uma mensagem e
repercutir o chamado de uma revelagdo. Desse modo, o apdstolo torna-
se, assim, Individuo, e sua relacdo com o absoluto é melhor

13 Neste trecho, 1&-se: “A vocagio do apéstolo ¢ um facto-paradoxo que, no fim
como no principio da vida, permanece tal fora da identidade pessoal do ser
determinado que ele &”.
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potencializada, de antemdo, pela perspectiva cristd de repeticdo de
pensamento e acéo.

E provavel que Kierkegaard, ao definir-se nO Ponto de vista
explicativo de minha obra como escritor, como um escritor religioso, e,
nOs Discursos edificantes de 1843 e 1844, ao colocar a questdo de que
escrevia os discursos sem a autoridade quanto ao mundo politico mas
com uma vocacao cristd, esteja, indiretamente, querendo que seu leitor o
tome como apostolo, e, sucedaneamente, como Individuo. E por qual
razdo intentaria isso?

Kierkegaard visava combater o espirito de ‘mundanidade’ que
assolava sua época, bem como sua religido. Este espirito de
‘mundanidade’ se reverbera pela imanéncia estética da vida. O génio,
outrossim, é um esteta. Ha, amiude, escritores estetas, tanto quanto ha
escritores religiosos. SO que 0s primeiros contentam-se em apenas
produzir para deleite egoista da prdpria novidade ou excecdo formosa
que produziu. Os segundos, tentam edificar, tentam tornar revelada a
idéia de individualidade em relagdo com o absoluto. Assim, a finalidade
existencial de a¢do de um apostolo ndo est4 na politica, mas no louvor e
na atitude ndo gratuita do louvor que visa obter.Tomando isso como
exemplo, Kierkegaard se proclamara, enquanto escritor religioso, como
Individuo “Ao Individuo”, ou seja, como um cristdo, cuja atividade
apostolica e edificante de escritor, vise propiciar que nenhuma vantagem
humana possa substituir uma vantagem divina (DGA: 96).

5.3.2 As duas notas sobre o Individuo Singular:
Kierkegaard como Individuo por si mesmo; Kierkegaard
como Individuo dirigido a outros individuos — A explicacao
politica

Kierkegaard pensa, j& nas primeiras linhas de “O Individuo”:
Duas “notas” a respeito de minha obra como escritor, que 0 politico
cré que o religioso ndo Ihe possa servir, ora porque o acha “pouco
pratico porque demasiado elevado e demasiado ideal” (IS: 93). Mas,
ainda assim quer que suas notas e uma terceira complementar visem
promover ao politico certa consciéncia de edificacdo. Kierkegaard
propora, entdo, que o religioso pode servir a politica naquilo que, nele, é
mais esperado: promover o discurso e a operacionalidade da igualdade
entre 0s homens por meio do afastamento, pela reflexdo, da idéia de
‘mundanidade’.
Apesar de seu carater “ndo practico”, o
religioso ndo deixa de ser a traducdo
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transfigurada que a eternidade d& do mais
belo sonho da politica. Nenhum politico,
nenhum espirito do mundo conseguiu e
pode levar até & sua Ultima conseqliéncia
ou realizar a idéia de igualdade humana.
Serd sempre o impossivel realiza-la
completamente na mundanidade, meio
que é por natureza feito de diversidade, e
realiza-lo de acordo com o mundo, isto é,
diversificando-a; pode ser visto isto nas
categorias. Com efeito, para chegar a uma
igualdade completa, ha que se rejeitar
totalmente a mundanidade, e quando se
conseguiu a igualdade completa, a
mundanidade acabou; mas ndo foi por
uma espécie de obsessdo que a
mundanidade teve a idéia de produzir,
pela forga, a completa igualdade, e de a
querer de acordo com o mundo — na
mundanidade?! S6 a ordem religiosa, com
0 auxilio da eternidade, pode realizar até o
fim a igualdade humana, a qual ¢é divina,
essencial, ndo mundana, verdadeira, e a
Unica possivel; e, diga-se para a sua
glorificacdo, é também por isso que o
religioso representa o verdadeiro humano
(IS, p. 94).

Através dessa explicacdo, Kierkegaard quer, de fato, insistir no
termo em que consiste a idéia de Individuo. A politica, por si, nao
resgata nem tampouco fortalece essa idéia, haja visto que seu principio,
ao mesmo tempo que intenta reproduzir o sonho antigo da idéia de
igualdade pura e prética entre os homens, favorece, em contrapartida, a
idéia de diversidade, que é a causa dos conflitos e das diferengas
radicais entre seres sociais que, em conjunto, convivem. Quando o
homem torna-se Individuo, ele pbde aceder a isso de uma forma
existencial legitimamente natural e igualitria. Pelo seu ser de
transcendéncia, todo homem, independentemente de instrucdo ou
posic¢do politica, pode tornar-se Individuo. Isso, outrossim, ndo pode Ihe
conceder a politica.

Na primeira nota de “O Individuo”: Duas “notas” a respeito de
minha obra como escritor, Kierkegaard versard um grande embate
contra a intencdo determinante da politica: tornar os homens,
definitivamente, como seres coletivos e firma-los nesse propdsito. Para
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ele, a organizacdo somente coletiva de vida, por si s6, pode tornar o
humano mais afinado com a multiddo, e, por conseguinte, desapartado
de sua prdpria verdade e caminho. A agregacao é, desse modo, vista por
ele, como uma corrupgdo da idéia de esséncia divina que se sobrepde,
com forca de racionalidade, ao homem. Na agregacdo, torna-se o
homem adaptado aos “fins terrestres e sensiveis” (I1S: 97) 0 que, de certa
forma, faz com que o homem se integre a multiddo e esqueca-se,
amilde, de ter uma atitude verdadeira para com sua finalidade
ontolégica, que é de participar, com sua individualidade, na unicidade
da unido entre relativo (humano) e absoluto (divino). Por isso, esse
modo de integrar-se aos fins ndo perenes de vida, torna 0 homem mais
mundanizado que propriamente humano. Ademais, corre 0 homem o
risco de ‘desindividualizar-se’ na multiddo, porque esta oculta-lhe 0
verdadeiro caminho para a interioridade. Em razdo disso, Kierkegaard
chama a multiddo de enganosa, de mentirosa.
(...) @ multiddo é a mentira; porque ou ela
provoca uma total auséncia  de
arrependimento e de responsabilidade, ou
pelo menos, atenua a responsabilidade do
Individuo, fraccionando-a. Nenhum simples
soldado se atreve a levantar a mdo contra
Caio Mario; esta conduta foi a verdade. Mas
que trés ou quatro mulheres tivessem tido
consciéncia de ser a multiddo ou tivessem
imaginado sé-lo, alimentando a esperanca da
impossibilidade de alguém dizer que
comecou, ela teriam, entdo, tido coragem;
que mentira! A mentira é, antes de mais
nada, o que a multiddo faria, quer o que faz
s6 o Individuo no seio da multidao, quer, em
todo caso, o que faz cada um isoladamente.
Pois a multidao é uma abstrac¢do e ndo tem
mados; pelo contrario, todo o homem tem,
normalmente, duas, e quando, isoladamente,
as levanta contra Caio Mério, séo
exatamente suas e ndo do vizinho e ainda
menos as da multiddo, que ndo as tem. A
mentira é, em seguida, que a multiddo teria
“a coragem” de o fazer, porque mesmo o
mais covarde de todos os covardes, tomado
individualmente, nunca o é como o é sempre
a multiddo. Todo homem que se refugia na
multiddo e foge assim covardemente a
condi¢do de Individuo (...) contribui, com
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sua parte de covardia, para a covardia que é
a humanidade (1S: 99)*.
Kierkegaard cotinuara com a tese de que “a multiddo ¢ mentira”
ao longo desta primeira nota. Ao todo, nas seis vezes enfaticas em que o
pensador alude a essa qualificacdo da massa de homens, em todas, ha a
rejei¢do dos tragos que, sob o dngulo da ‘mundanidade’, o homem perde
sua condicdo de Individuo. O homem perde essa condicdo devido a falta
de um principio eterno que Ihe deve servir de guia para orientacdo da
acdo que se repete. A multiddo se repete soberana, conforme
proclamavam os ideais burgueses do inicio do século XIX, porque,
fundamentalmente, o Individuo deixou de ser soberano, em termos
situacionais-existenciais. Assim, com estas palavras, Kierkegaard
concluird esta Primeira Nota:
(...) A multiddo compBem-se, de fato, de
Individuos; deve estar, portanto, ao
alcance de cada um tornar-se o que é, um
Individuo; absolutamente, ninguém esta
excluido de o ser, excepto quem se inclui
a si proprio, tornando-se multiddo.
Tornar-se multiddo, reunir & sua volta
multiddo, é pelo contrario a diversidade
da vida; mesmo quem disso fala com as
melhores intengBes corre facilmente o
risco de ofender o Individuo. Mas a
multiddo encontra entdo o poder, a
influéncia, a consideragdo e a soberania —
e é, também a diferenca da vida que,
soberana, despreza o Individuo como
sendo o fraco e o impotente e que, no

%0 tema da covardia/coragem vem sendo desenvolvido por Kierkegaard desde
1844, precisamente a partir da publicacdo do Discurso Edificante “Contra a
covardia” Neste discurso, Kierkegaard assinala sobre a resolu¢do do homem quanto
ao proposito de seu devir. Esta resolugdo requer coragem e o dinamismo desta
virtude é aquele que torna propriamente indissolUvel o estado de cristdo no cristdo.
Destarte, o cristdo é corajoso, 0 que implica, por sorte, muitas vezes destituir-se da
seguranca da experiéncia para poder emergir na inseguranca do risco. Para
Kierkegaard, tornar-se Individuo é usar da consciéncia da resolugdo, “(...) pois a
resolucdo relaciona justamente ao homem ao eterno, traz pra ele o eterno com o
tempo, o faz despertar subitamente da sonoléncia da uniformidade, anula o sortilégio
do costume, interrompe a larga querela dos pensamentos fatigosos, e derrama a
bencdo inclusive sobre o mais débil dos comegos quando, contudo, é a resolugio;
pois a resolugdo ¢ um despertar ao eterno” (DE: 336).
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plano temporal e mundano, despreza a
verdade eterna que é o Individuo (IS:
102).

Na Segunda Nota do mesmo escrito, Kierkegaard tratara de se
auto-conceber como Individuo, deixando a entender duas fluéncias de
sua obra literaria: a primeira, de que a questdo do Individuo ocupa-lhe a
centralidade; a segunda, de que o suposto de sua filosofia vem aludido a
sua existéncia biogréafica pessoal. Kierkegaard ¢ um pensador que,
deveras, parte da interioridade prépria para aludir, na elucidacdo do
discurso, a veiculacdo das categorias que sdo entendidas junto a uma
determinacdo cristd, evangélica e sapiencial do (seu) pensamento.

Assim, a obra de Kierkegaard goza dessa dupla qualidade, pois,
em certo sentido, é paradoxal, e, em outro é, ao todo, dialética e sempre
atenta a uma nova possibilidade de divagacdo. Amiude, o conceito de
Individuo também o é. Ele pertence a categoria de paradoxo, pois
exprime e significa “(...) o homem unico entre todos, ¢ também cada
qual, toda gente” (IS: 106).

De porte de uma linguagem paradoxal, a filosofia
kierkegaardiana, calcada na categoria do Individuo, também visa
oferecer uma alternativa de desbanque da filosofia do Sistema, que, até
entdo, invariavelmente reinava na Dinamarca (IS: 109). Inclusive, essa
categoria demarca decisivamente a visdo filosofica de ética que
Kierkegaard empreendera com a intencdo de relegar o plano moral néo
somente ao plano da liberdade bem orientada, mas de edificacdo do
humano. Kierkegaard assinala a ética como uma qualificacdo existencial
do espirito. Espirito e Individuo se inter-relacionam conceitualmente
pela unidade que subjaz entre essas duas idéias e em razdo da comum
transcendéncia em que uma e outra pretendem aludir.

“O Individuo™: é a categoria do espirito,
do despertar do espirito, tdo oposta quanto
possivel a politica. A recompensa
terrestre, o poder, a gléria, etc., ndo se
encontram ligadas a seu uso correcto;
porque, ainda que utilizada no interesse da
ordem estabelecida, a interioridade ndo
interessa a0 mundo; e menos ainda
quando dela se faz um uso catastrofico;
pois, suportar sacrificos, ser sacrificado, o
que decorre necessariamente de sua
recusa de passar por um poder material,
tudo isso ndo interessa ao mundo (IS:
111).
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Kierkegaard cré que sua obra como escritor tornou-se
sacrificante, em razdo dos mal-entendidos que teve de suportar e da
chacota de que foi vitima ao pressupor uma cristianizagdo par
excellence da filosofia sistemética e abrupta a tematica da vida pessoal
do homem. Utiliza-se, assim, do conceito de Individuo, tal como
Sécrates o usou no Gorgias de Platdo (PLATAO, 2008, P. 474 a.) para
tentar dissolver a tendéncia pagd que se eivava no espirito de época
filosofico-teoldgico de seu tempo. Kierkegaard intentava, como cristéo,
gue uma totalizacdo da filosofia, pela foco na idéia de tornar-se crista e
de tornar um cristdo um Individuo, a tornaria mais suscetivel a idéia de
eternidade que de temporalidade, a idéia de humanidade que de
‘mundanidade’.

Dessa forma, explica porque se tornou atento a categoria de
Individuo (1S: 114), inclusive conciliando-a & produgdo pseudonimica e
veronimica (1S: 106). Mas, por quais razdes Kierkegaard tornou essa
categoria a mais incisiva e a mais efusiva de sua filosofia? A resposta
ele mesmo dara no Post-Scriptum que acompanha as Duas notas e que
pode ser considerado como uma terceira nota performatica alusiva a
especificacdo literario-filoséfico-teoldgica do conceito de Individuo:

Quando, pois, pareco, num sentido, elevar
ainda mais a idealidade relativa ao
Individuo, como é que a entendo? Por um
lado, como imperfeicdo da minha pessoa
e, por outro, como um factor inerente ao
carater singular de minha tarefa. Entendo-
a como imperfeicdo minha; porque, como
muitas vezes disse, toda minha obra de
escritor €, simultaneamente, meu préprio
desenvolvimento em que, cada vez mais
profundamente, tomei consciéncia de
minha idéia, de minha tarefa; mas,
enquanto estive nesse periodo, nao tive,
ainda que houvesse querido, a maturidade
gue me permitia atrair para mais perto de
mim Individuos (IS: 115).

Kierkegaard intenta, definitivamente, opor-se ao espirito de seu
tempo, tentando denunciar, por um lado, suas contradicées e enganos™,
e, por outro, recolocar o homem no sentido de sua vivéncia pessoal

15 Nessa mesma Terceira Nota, a idéia de lucro sera atacada como um “sinal de
mundanidade” (1S: 116).
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interior plena, aconselhando-o a preferir a edificagdo a politica como
rumo verdadeiro de vida. Mas, ao final, esta idéia de Individuo néo
dispde, todavia de um caréater alienante e egdico a pairar sobre este novo
tipo de antropologia transcendental? Para Kierkegaard, ndo. A verdade
ndo reside na forca, nem na conjuntura, tampouco nO CONSenso
determinado. A verdade reside, enfim, no interior do homem. “(...) do
ponto de vista ético, ético-religioso, a multiddo é mentira, e é uma
mentira querer agir pela multiddo, pelo ndmero, e querer fazer do
numero a instincia da verdade” (IS: 116). Para Kierkegaard, repetir-se
existencialmente como Individuo é repetir-se como condicdo eterna da
propria verdade que, aludida quanto a sua origem e formalidade, €
sempre verdade de si.
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CONCLUSAO

Contudo, encontrou também no mundo o que procurava:

se ninguém mais o foi, ele proprio foi ‘O Individuo”

e nele se tornava cada vez mais. Serviu a causa do cristianismo;
desde a sua infancia a sua vida a isso o levou

de estranha maneira. Acabou por isso a obra

da reflexdo; fez entrar totalmente nesta esfera o

cristianismo, o tornar-se cristdo. A pureza de seu coracdo

foi apenas querer o Uno (PVE: 89).

A reflexdo sobre o Individuo em Kierkegaard ndo deixa de
remeter os variados pensadores e historiadores da filosofia a seguinte
guestdo: como prova-la universalmente como filoséfica, se, por
conseguinte, tem sua razdo de ser no préprio pensamento causal cristdo
e na singularidade de vivéncia do existente? O que diriam, por exemplo,
0s pensadores ateus ou agnosticos a respeito dela? E como podem
localizar-se o0s religiosos ndo-cristdos face a essa manifestacdo do
pensamento?

Tomar Kierkegaard como filésofo significa, exatamente,
resguarda-lo como homem histdrico que foi, sujeito as suas crencas,
preocupacdes e situacbes fundamentais, que fizeram dele um pequeno
burgués, um critico do sistema religioso cristdo de sua época, e,
principalmente, um homem em crise com o zeitgeist de seu tempo.
Afora essas dimensdes, ndo se lhe pode designar nada de extraordinario
gue lhe tenha interferido em sua existéncia, a ndo ser o fato de que a
mesma foi possibilitada pelo anseio interior de querer definir-se
continuamente como um cristdo. Mas, 0 que, para Kierkegaard, pode
significar essa qualidade sendo ndo menos que a capacidade do humano
em se transcender-se? O que pode designar essa apreciacdo fundadora
da idéia de Individuo, sendo o que repercute, incessantemente, a
necessidade de existir para, a partir dai, pensar, do que propriamente
encerrar a existéncia num conceito e toma-la, amilude, como uma
vicissitude, superficial e inacabada, do saber histérico? Estas duas
razbes, ponderadas sob a forma de perguntas retoricas, alcam
Kierkegaard a um grau de filésofo militante em prol da autenticidade
dos horizontes humanos de vida, que, num primeiro grau ontoldgico,
estdo além dos enquadramentos que uma gama de conceitos pode
oferecer.
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Desse modo, embora pontue incessantemente sobre o sentido do
ser cristdo, ndo é propriamente a religiosidade tradicional cristd que
Kierkegaard visa direcionar-se. E ao si-mesmo, uma espécie de encontro
absoluto em que se figuram, unicamente, dois Individuos, propositada e
exclusivamente, dividindo uma Udnica situagcdo: um ente historico, do
qual restou apenas um ‘eu’ espiritual, interagindo com um ente puro, no
qual nem as contingéncias da histdria nem as relatividades situacionais
da existéncia conseguiram mové-lo para o terreno das imperfeicdes
existenciais. E neste momento que o homem pode dar-se por completo
em relacdo ao que o visava defini-lo enquanto tal: sua situacdo néo
encontra o limite, nem o mediado, nem o categorico, e, muito menos, o
propenso, o tendencioso, 0 vacuo e o estranho. Esta, assim, o homem,
guando imerso na sua individualidade, notado na prdpria definicdo
ontolégica que o caracterize como um ser de singularidade. Mas esta
singularidade ndo pode ser algada a plenitude de forma egocéntrica; ela
precisa definir-se aberta ao que ela propria visa conceder, em termos de
transcendéncia: interiorizando-se para achar-se em Ssi mesma,
exteriorizando-se dimensionando que ndo se deve relacionar com o
mundo *, mas como forma dialética de ver que o sentido mesmo de sua
singularidade reside eternamente nela mesma.

Assim, o cristianismo em Kierkegaard ndo € um meio, mas,
notadamente, um fim prescrito filosoficamente. Aproveitando-se desta
postura de interioridade, deliberadamente anunciada pela ascese crista, o
‘tornar-se cristdo’ ndo pode ser entendido como redugdo, mas como
amplitude e movimento do histérico ao eterno. Ainda, considerando a
expressdo sob o ponto de vista filosofico, ela ndo quer direcionar as
consciéncias para engendrar um ato religioso, mas quer justifica-las a
respeito do quanto de humanidade visa, ainda, conseguir, promovendo o
transito da vida objetiva para a vida subjetiva, do saber declarado para o
ndo-saber que concede formalmente lugar a existéncia. Jean-Paul Sartre
(1905-1980), um pensador ateu, apos ter lido Kierkegaard, escreve em
um artigo que

(...) as palavras de Kierkegaard séo nossas
palavras. Na medida em que essas
palavras se transformam, em meio do
saber, em ndo-saber, e sdo reenviadas pelo
paradoxo desde o significado ao

! Embora seja o mundo o principal l6cus existencial de vivéncia e convivéncia.
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significante, n6s somos o significado que
elas desvelam regressivamente. Ao ler
Kierkegaard, me remonto até mim
mesmo, quero capta-lo a ele, e € a mim
mesmo que capto. Essa obra ndo
conceitual é um convite a compreender-
me como fonte de todo conceito’ .

Sartre, aqui, ndo fala em segunda ou terceira pessoa. Ele fala em
si mesmo, ao ler Kierkegaard. Esta perspectiva ndo é nada menos do que
aquela encetada na idéia de Individuo que Kierkegaard balizou ao longo
de toda sua obra. O proposito edificante e, por conseguinte, a insinuacdo
do paradoxo cristdo que repercute a maxima ‘estar no mundo sem ser do
mundo’, é, antes, mais um convite a interioridade do que ao cultivo de
gualquer aposta religiosa no terreno situacional.

A teoria filoséfica do Individuo remete, outrossim, a questdo da
‘paixdo da infinitude’, posta no Pds-escrito, de 1846. Essa paixao, antes
de mais nada, é anti-doutrinaria e anti-convencional, em termos
filosoficos. Ela se realiza sem que seja presumida categoricamente. E a
medida que se da ao Individuo em percurso para sua individualidade,
mesmo inserido temporal e circunstancialmente numa situagdo
existencial. O Individuo ndo deixa de emergir-se situacionalmente para
poder se constituir enquanto tal. Ele é historicamente homem, mas
subjetivamente Unico. Isto é o que Climacus/Kierkegaard chamou de
“’como’ subjetivo”.

Mas o “como” que se acentua
subjetivamente & também, porque
precisamente o0 sujeito estd existindo,
dialético em relacdo ao tempo. No
momento da decisdo da paixdo, onde o
caminho desvia do saber objetivo, a
decisdo infinita parece estar, com isso,
finalizada. Mas, no mesmo instante, 0
existente estd na temporalidade, e o
“como” subjetivo se transforma num
esforco que é impulsionado e
repetidamente revigorado pela decisiva
paixdo da infinitude, mas, que €, mesmo
assim, um esforgo (PS: 214).

2 “El universal singular” in Sartre, et al (2005). Kierkegaard vivo: una
reconsideracion, p. 35.
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Climacus/Kierkegaard esta(do) afirmando as nuances proprias
da estrutura de uma situacdo existencial, que este estudo visou
demonstrar. O “’como’ subjetivo” a que se refere(m) nada mais ¢ do
que o acervo de modos pelos quais a existéncia possibilita-se. Querer
viver a existéncia requer um primeiro motivo que se sinaliza pela paixao
gue é simultanea a consciéncia em existir. Isto resulta, primeiramente,
na descricdo da experiéncia, que é a entronizacdo do sujeito num
circuito de vivéncia (atmosfera). Por meio desse circuito, o sujeito (se)
percebe o campo temporal-espacial para arrolar um desfecho decisivo.
A partir dai, encaminha-se, pois, para a instancia de deciséo, algo que o
situa proximo a um bem temporal e circunstancial mas tendencioso a um
bem infinito. Essa decisdo é alimentada pela paixdo, o elemento
sentimental da vacuidade existencial sob o prisma da angustia e do
desespero. Num primeiro momento, o sujeito se enfronha para com as
incertezas da modalidade de alternativas a escolher. A seguir, se
preocupa consigo e se desespera ao verificar se a escolha, de fato, possui
ou ndo a certeza de, ao ser empreendida, ser bem sucedida. A seguir,
pela acdo, o sujeito esforca-se, luta, resiste a tudo que vise, sobretudo,
langa-lo para longe de uma repeticdo ad infinitum. Viver uma situacao é,
desse modo, poder enceta-la de modo que a continuidade situacional ndo
se oponha ao projeto de existir para além da propria conjetura limitrofe
da existéncia. Lutar em uma situacdo €, antes, o atestado de que o
homem anseia vencer o tempo e as condicdes histdricas que, porventura,
impossibilitem-no de ter o legitimo acesso a sua interioridade.

O acesso a interioridade € o vértice com o qual o “’como’
subjetivo” se culmina. Esse ‘como’ esta enderegado ndo a ruptura entre
saber existencial e saber empirico, ou entre pensamento e existéncia,
mas, sobretudo, da forma como o proprio pensamento pode se
personalizar para, desse modo, balizar a existéncia como a insinuagédo
mais prototipica e o carater mais enfatico de uma situacdo, condicdo
essa que favorece a passagem do existente pelo mundo, no convivio
com outros existentes e coisas. Wahl (1997, p. 55) costuma afirmar que,
de acordo com Kierkegaard, “quanto mais (se) pensa de maneira
impessoal, tanto menos (se) existe”.

E esse, entdo, o legado que Kierkegaard deixa a filosofia,
desejando, no entanto, que sua obra ndo fosse confirmada como a
producdo de um fil6sofo, mas como a confissdo de um existente que,
por seus termos préprios, quer constituir-se no acervo daquilo que a
conjuntura sobre a histdria das idéias visa chamar de plausivel, enquanto
é testemunhal, racional, ainda que deveras paradoxal, reflexivo, ainda
que o carater de apresentacdo do discurso se constitua como
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interessantemente religioso ou intimo. Na filosofia de Kierkegaard, é
possivel considerar sua vida, e, nessa vida, 0 que a tomou como motivo
principal de realizacdo: a idéia que denota a inseparabilidade entre
existir de fato, como homem, e a de existir eternamente, como Unico,
sem deixar de sé-lo.

Tendo em vista estes propdésitos que a filosofia de Kierkegaard
perseguiu insistentemente e, tendo enredado um estudo que tenta
subsidiar as fontes reflexivas para a constatacdo da génese e
desenvolvimentos filos6ficos da idéia de Individuo em Kierkegaard,
constantemente referida a de Situacdo Existencial, julgamos ter
completado as dinamicas objetivas a que tal tese se propés.
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