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Prefacio

H4 obras que nascem de um projeto; outras, de um encontro.
Este livro pertence decisivamente ao segundo caso. Ele é fruto de uma
confluéncia rara: a de pesquisadores, estudantes e leitores que,
reunidos na XIX Jornada Internacional de Estudos sobre Kierkegaard,
realizada em 2025 no Rio de Janeiro, aceitaram o desafio de pensar, em
comum, a atualidade de Seren Kierkegaard no interior de uma das
tradi¢Ges mais decisivas da filosofia: a tradicdo alema.

Mas ndo se trata apenas de um encontro geografico ou
académico. O que aqui se retine é, sobretudo, um conjunto de vozes
que testemunham a for¢a inquietante de um pensamento que resiste
a domesticacdo. Kierkegaard ndo é um autor que se deixa
simplesmente “explicar”; ele exige ser escutado na interioridade da
existéncia, onde conceitos deixam de ser meros instrumentos tedricos
e se tornam questdes vividas. Nesse sentido, cada capitulo deste
volume néo é apenas uma comunicacio apresentada em um evento,
mas a expressdo de um confronto singular com problemas que
continuam a nos interpelar: a liberdade, a angustia, a deciséo, a fé, o
desespero e o sentido de tornar-se si mesmo.

O eixo que orienta esta obra, a relaciio entre Kierkegaard e a
tradicdo alem§, revela-se particularmente fecundo. Se, por um lado,
essa tradicdo é frequentemente associada ao ideal sistematico de
Hegel e ao rigor critico de Kant, por outro, é precisamente nesse
horizonte que Kierkegaard se inscreve como uma figura de tenséo,

ruptura e, ao mesmo tempo, de didlogo profundo. Ele néo esta fora
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dessa tradicéio, ele a atravessa, a interroga e a desestabiliza a partir de
dentro.

E essa tensdo que anima os textos aqui reunidos. Em vez de
oferecer uma leitura homogénea ou conciliadora, os autores exploram
as fraturas, os deslocamentos e as possibilidades de aproximacéo entre
Kierkegaard e pensadores alemaées, revelando que a filosofia néo
avanca apenas por continuidade, mas também, e talvez sobretudo, por
confronto. Assim, o leitor encontrard neste volume ndo um sistema
fechado, mas um campo aberto de investigacdo, onde diferentes
perspectivas se entrelacam e se desafiam mutuamente.

Outro aspecto que confere singularidade a esta obra é o seu
enraizamento em um contexto latino-americano, mais
especificamente brasileiro. O fato de essas reflexdes terem sido
produzidas no territdrio brasileiro ndo é um detalhe circunstancial:
indica que o pensamento kierkegaardiano continua a encontrar novos
lugares de ressonéncia, atravessando fronteiras culturais e linguisticas.
A filosofia, aqui, mostra-se viva, nio como repeticdo de um cénone,
mas como recriacdo situada.

H4, ainda, algo de profundamente coerente entre o espirito deste
livro e o préprio método indireto de Kierkegaard. Tal como em sua
obra, nio se oferece ao leitor uma doutrina a ser assimilada
passivamente, mas um conjunto de provocagdes que exigem
posicionamento. Cada capitulo, a sua maneira, convoca o leitor a sair
da posicdo de espectador e a assumir a tarefa, sempre inacabada, de
pensar por si mesmo.

Nesse sentido, este livro ndo é apenas uma coletinea de estudos:
é um convite. Um convite a reflexdo rigorosa, a escuta atenta e,
sobretudo, a coragem de enfrentar aquilo que, na filosofia, ndo pode

ser reduzido a férmulas: a prépria existéncia.
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Que o leitor se deixe afetar por estas paginas ndo como quem
percorre um territorio ja conhecido, mas como quem se dispde a
habitar uma pergunta. Pois, como nos lembra Kierkegaard,
compreender ndo é o mesmo que existir, e é precisamente nesse
intervalo que a filosofia encontra sua tarefa mais exigente e mais
necessaria.

Boa leitura.

Jean dos Santos Vargas
Natalia Mendes Teixeira
Tales Macédo da Silva

(Organizadores)
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A tensao entre o
compreender e o agir: a
atmosfera do siléncio na
clinica psicologica
existencial

Nicolly da Silva Rebello

Por que a compreensdo de algo ndo garante que se aja
imediatamente conforme o compreendido? Essa é a questdo que
orienta a presente pesquisa e que emerge a partir da leitura de A
doenga para a morte: uma exposi¢do psicoldgico-cristd para edificag¢do
e despertar (1849/2023), escrita por Seren Kierkegaard sob o
pseudonimo Anti-Climacus.

Nessa obra, Kierkegaard tematiza o desespero como a ma relacéo
da sintese, compreendendo o ser humano como uma relacdo que se
relaciona consigo mesma. A partir dessa concepgéo, torna-se possivel
falar da “doenca para a morte”: o desespero que se manifesta tanto na
recusa em ser si mesmo quanto no desejo desesperado de sé-lo. Ao
longo da primeira parte da obra, o autor descreve as formas do
desespero e os diferentes niveis de consciéncia acerca dessa doenga do

espirito.
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Na segunda parte, quando a medida do desespero passa a ser o
Absoluto, este é compreendido como pecado. Como afirma o autor,
“cada coisa é qualitativamente o que ¢ por aquilo com que é medida”
(Kierkegaard, 1849/2023, p. 120). E nesse contexto que emerge, de
modo explicito, a questdo da passagem da compreensdo a agdo. No
capitulo intitulado “A definicéio socratica de pecado”, Anti-Climacus
distingue a idealidade pura — na qual o homem, considerado
abstratamente, transita com facilidade da compreensio ao agir — da

existéncia concreta, na qual

ha essa bem pequenina transicéo do ter compreendido ao
fazer; ela ndo é sempre cito citissime [muito rapida], néo é
geschwind wie der Wind [rdpida como o vento]. Ao
contrario, aqui comeca uma histéria muito longa.

(Kierkegaard, 1849/2023, p. 136)

Compreendido como sintese — isto é, como relacdo que se
relaciona consigo mesma - o ser humano encontra-se
constantemente convocado a efetivar a sintese que o constitui. Essa
efetivacio ndo ocorre em um plano abstrato, mas a partir das
circunstincias concretas da existéncia, nas quais a liberdade nunca se
apresenta como absoluta, mas sempre situada e enredada. As decisdes
sdo tomadas no interior dessas circunsténcias, e nelas esta em jogo o
proprio modo de ser do individuo.

Assim, a passagem da compreensio a agdo é um processo no qual
o existente se vé diante de si, diante de possibilidades,

responsabilidade e riscos. Trata-se, portanto, de um movimento no

14
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qual o tornar-se' — tema central de toda a obra kierkegaardiana — esta
sempre em jogo.

A relacdo consigo mesmo € inevitavel e intransferivel, ninguém
pode viver ou decidir no lugar do outro. E nesse horizonte que se
inscreve a pergunta central desta pesquisa: por que, mesmo quando
algo é compreendido, a passagem a acdo pode se mostrar tdo
demorada?

O percurso que se segue ndo tem por objetivo explicar o que leva
alguém a decidir, tampouco descrever um processo psicoldgico de
tomada de decisdo. Trata-se de circundar, a partir da analitica
existencial, aspectos proprios a constituicdo do existente que podem
tornar demorada a passagem da compreensdo a acéo, abrindo espaco
para pensar o lugar do siléncio nesse intervalo — especialmente no

contexto da clinica psicoldgica existencial.

Kierkegaard e a nocdo de
individuo
Kierkegaard ocupa-se do individuo e da tarefa que constitui a

existéncia humana: tornar-se si mesmo. O si mesmo é tarefa. Como

destaca Roos:

! Sobre o ‘tornar-se’ ser tema central de toda a obra do filésofo dinamarques, encontra-
se como nota explicativa a seguinte afirmacéo: “Peco insistentemente, e de uma vez
por todas, ao benévolo leitor para ter sempre in mente que o pensamento total de toda
a obra é este: o tornar-se cristdo” (Kierkegaard, 1859/ 2002, p. 41).

15
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Kierkegaard entende que o fato de nascermos humanos
ndo nos torna individuos, no sentido filosdfico que atribui
ao termo. Cada pessoa precisa realizar, tornar efetiva a

sintese que a constitui. (Roos, 2023, p. 47)

Tornar-se si mesmo, portanto, ndo é um acontecimento pontual,
mas um processo continuo que acompanha toda a existéncia.

Em A doenga para a morte, Kierkegaard sublinha o carater
inescapavel desta tarefa ao afirmar que a relagdo do ser humano

consigo mesmo néo pode ser abandonada.

Arelagdo para consigo mesmo é algo do qual o ser humano
néo pode livrar-se, assim como néo pode livrar-se do seu
si-mesmo, 0 que, de resto, é a mesma coisa, ja que o si-
mesmo, afinal de contas, é a relagfio para consigo mesmo.

(Kierkegaard, 1849/2023, p. 48)

Essa compreensdo do si mesmo insere-se em um horizonte
religioso — o pseudénimo Anti-Climacus “quer apresentar o
cristianismo em sua idealidade” (Kierkegaard, 1849/2023, p. 12), por
isso, tornar-se si mesmo é uma tarefa diante de Deus. O si mesmo é
dado pelo Absoluto, mas cabe ao individuo assumir a
responsabilidade de efetivar essa relacdo, apropriando-se do que lhe

foi dado. Anti-Climacus férmula essa condicéo:

de onde vem entdo o desespero? Da relacdo na qual a
sintese se relaciona a si mesma, no instante em que Deus,
que fez o ser humano para a relacdo, como que o solta de
sua mo, quer dizer, quando a relacéo se relaciona consigo

mesma. (Kierkegaard, 1849/2023, pp. 46—47)

16



Kierkegaard e a tradicio alema

A imagem de Deus que “solta a mdo” ilumina, simultaneamente,
possibilidade, responsabilidade e limite: algo nos é dado, mas a forma
de responder a isso néo esta determinada de anteméo. O si mesmo
situa-se entre polos constitutivos — o eterno e o temporal, o necessario
e o possivel — que precisam ser mantidos em tensfo. Kierkegaard
afirma: “na medida em que ele é ele mesmo, ele é necessario; e na
medida em que deve tornar-se si mesmo, ele é uma possibilidade”
(Kierkegaard, 1849/2023, p. 69). O necessario refere-se as condigdes
dadas da existéncia, aquilo que nio pode ser de outro modo; o
possivel, por sua vez, diz respeito ao que pode vir a ser, ao que
permanece aberto.

Ao definir o ser humano como relagéo, Kierkegaard indica que a
existéncia ndo é um estado fixo, mas um processo dialético, um
constante vir-a-ser, no qual o individuo precisa haver-se,
simultaneamente, com limites e possibilidades. Essa tarefa ndo
implica um deslocamento para fora de si, mas um movimento de
apropriacgdo da prépria condigio. Anti-Climacus descreve uma forma

de desespero que torna visivel essa dindmica:

Este si-mesmo se torna uma possibilidade abstrata que se
debate na possibilidade até se cansar, mas que nem sai do
lugar nem chega a lugar algum, pois o necessario é
justamente o lugar; tornar-se si mesmo é justamente um
movimento no lugar. Tornar-se é um movimento a partir
do lugar, mas tornar-se si mesmo é um movimento no

mesmo lugar. (Kierkegaard, 1849/2023, p. 69)
Aqui, Kierkegaard descreve o si mesmo que permanece preso ao

plano da possibilidade abstrata: imagina-se de multiplas formas,

projeta-se indefinidamente, mas nfo se compromete com a

17
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concretude da existéncia. Trata-se de um movimento exaustivo que
ndo se realiza, pois ndo assume o necessario como ponto de partida.
Em contraste, tornar-se si mesmo ¢ um “movimento no mesmo lugar”,
isto é, um engajamento com as circunstancias concretas da propria
vida, mantendo em tenséo os polos da sintese sem anuléd-los — ja que a
fixacdo, como ja visto anteriormente, caracteriza o desespero segundo
Anti-Climacus.

Essa caracterizacio do tornar-se parece apontar para a propria
possibilidade da tarefa da psicoterapia. A clinica existencial atua
justamente no acompanhamento e na sustentacdo do movimento de
tornar-se si mesmo. Caso o ser humano fosse um dado ja pronto — se
ndo fosse preciso e possivel tornar-se — algo como a psicoterapia

perderia o seu sentido. Como afirma Kierkegaard,

tornar-se si mesmo ¢é tornar-se concreto. [...] O si mesmo
em poténcia néo existe efetivamente, mas é simplesmente

o que deve vir a existir. (Kierkegaard, 1849/2023, p. 62)

A necessidade de relacionar-se consigo mesmo, destacada por
Kierkegaard, encontra em Heidegger — ainda que em outro solo
tedrico — importantes pontos de aproximacio. Em Ser e tempo (1927),
ao analisar o ente para quem o préprio ser esta em questdo, Heidegger

afirma:

o0 ente que temos a tarefa de analisar somos nds mesmos.

O ser desse ente é sempre e a cada vez meu. [...] Como ente

18
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deste ser, a presenca® se entrega a responsabilidade de
assumir seu préoprio ser. Ser é o que, neste ente, esta

sempre em jogo. (Heidegger, 1927/2015, p. 85)

Embora nfo escolhamos as condi¢des fundamentais que nos
constituem — ou, em termos heideggerianos, embora sejamos jogados
no mundo - cabe a cada um fazer algo com o que recebeu. A existéncia
nio estd completa; ndo é como uma roupa pronta, vestida sem
necessidade de ajustes. A medida nédo é dada de antemé&o, mas precisa
ser conquistada. Dito de outro modo, o si mesmo, dado como
possibilidade e tarefa, exige ser efetivado.

Essa apropriacgio de si se da a partir do modo como o existente
estd no mundo, isto é, da maneira como é afetado, se orienta e
responde as situagdes que lhe vém ao encontro. Torna-se, assim,
necessario considerar os afetos como atmosfera que estrutura o modo
de aparecimento do mundo. E nesse ponto que o pensamento de
Heidegger oferece contribuicoes decisivas, ao compreender a
disposi¢do como dimenséo origindria da existéncia, a partir da qual o

compreender e a interpretacfo se tornam possiveis.

*0 termo “presenca” refere-se a traducdo adotada por Mércia S4 Cavalcanti para o
termo alemédo Dasein, proposto por Heidegger para se referir ao ser humano e evitar
confusdes com compreensdes prévias que se tem acerca do ser do ente humano.

19
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Disposicao - compreensao -
interpretacao

A fim de preparar o solo compreensivo para o tema a ser tratado,
torna-se necessdrio explicitar, ainda que brevemente, como Martin
Heidegger caracteriza o ente humano em Ser e tempo. O autor
denomina esse ente pelo termo aleméo Dasein, usualmente traduzido
como ser-ai, ser-o-af ou ainda presenca.

A traducdo por ser-ai evidencia um traco fundamental da
analitica existencial: o ente humano néo é um sujeito isolado que
posteriormente se relaciona com o mundo, mas ¢, desde sempre, ser-
no-mundo. “A expressdo “pre”® refere-se a essa abertura essencial.
Através dela, esse ente (a presencga) estd junto a pre-senca do mundo,
fazendo-se presenca para si mesmo” (Heidegger, 1927/2015, p. 191). H4,
portanto, uma co-originariedade entre o homem e o mundo*, marcada
por abertura e relacéo.

Desde o nascimento, o ser humano tem de haver-se com as
possibilidades que se abrem a partir do mundo em que estd langado: o
tempo historico, a cultura, a familia, etc. Essas condi¢des, a0 mesmo

tempo em que abrem possibilidades, impdem limites. Cabe ao

3 Nota-se que, no inicio do paragrafo, utilizou-se a traducéo ser-at. Ja nesta citacéo, por
tratar-se da traducdo de Marcia S4 Cavalcanti, a particula em destaque é o “pre”, de
presenca. E equivalente ao “ai”, quando o termo Dasein é traduzido por ser-ai. Ao longo
do texto, serdo utilizadas as duas variagdes.

+0 termo "mundo” néo se restringe ao planeta ou as coisas contidas no espaco fisico.
Mundo, neste contexto, refere-se ao horizonte de sentido. Para uma elaboracdo mais
detalhada dessa nogéo, ver Heidegger, Ser e Tempo, especialmente o capitulo III (§§

14-24).

20
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existente relacionar-se com esse campo de possibilidades e com o
modo como o mundo lhe aparece. Essa compreenséo de possibilidade
como algo que ndo se origina no interior de um sujeito, mas na relagéo
com o mundo histérico, é explicitada por Heidegger nos Semindrios de

Zollikon (1987/2017, pp. 168-169):

As possibilidades do Dasein néo sdo tendéncias ou
capacidades de um sujeito. Elas sempre resultam primeiro,
a bem dizer, a partir do “fora”, ou seja, de cada situagéio
histérica do poder-comportar-se e escolher, do
comportamento em relacéo ao que vem ao encontro. [...]
Possibilidades, no sentido existencial, sdo sempre um

poder-ser-no-mundo histérico.

Sem a intencdo de forcar aproximacoes entre Kierkegaard e
Heidegger, reconhecendo as diferencas fundamentais entre ambos, é
possivel apontar, para os fins desta pesquisa, um ponto de
convergéncia: o ser humano néio nasce pronto. A existéncia ndo é um
dado acabado, mas um processo, um ter de haver-se consigo mesmo
no interior do mundo e na relacio com outros entes. E preciso fazer
algo com o que se recebe — em Kierkegaard, de Deus; em Heidegger,
do mundo, do ser-lancgado.

E a partir desse panorama que se torna possivel retomar a
questio que orienta este trabalho: por que a compreenséo de algo néo
garante que se aja imediatamente conforme o compreendido? Em Ser
e tempo, Heidegger descreve trés estruturas fundamentais da
constituicio existencial do ai do Dasein — lembrando que “a presenca
é a sua abertura” (Heidegger, 1927/2015, p. 192): disposicéo,
compreensdo e interpretacao.

No §29, “A presenca como disposicdo”, ha a seguinte formulagéo:

21
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o que indicamos ontologicamente com o termo disposicéo
(befindlichkeit) é, onticamente, o mais conhecido e o mais
cotidiano, a saber, o humor (stimmung), o estar afinado

num humor. (Heidegger, 1927/2015, p. 193)

A disposicéo ndo é um elemento acessorio da vida psiquica, mas
um existencial fundamental, isto é, uma estrutura constitutiva do
modo de ser humano.

E na disposicio que se torna visivel como o existente se encontra
afetivamente situado diante de suas proprias possibilidades. Como

afirma Heidegger,

0 humor revela “como alguém estd e se torna”. E nesse
“como alguém estd” que a afina¢do do humor conduz o ser

para o seu “pre”. (Heidegger, 1927/2015, p. 193)

Esse “pré” ndo indica um momento anterior no tempo, mas a
estrutura antecipadora a partir da qual o mundo e as possibilidades ja
se mostram ao existente.

A compreensdo, por sua vez, diz respeito ao projetar-se do
existente em suas possibilidades de ser. Compreender é lancar-se as
possibilidades que o ai abre, antecipando-se a si mesmo enquanto
poder-ser. Heidegger afirma: “em todo compreender do mundo, a
existéncia também estd compreendida e vice-versa” (Heidegger,
1927/2015, p. 213). Esse projetar, contudo, nunca ocorre de modo
neutro ou puramente racional, pois estd sempre afinado por um
determinado humor.

E a partir desse compreender tonalizado que o existente
interpreta. Interpretar é elaborar as possibilidades projetadas no

compreender. Sendo que, “a interpretacdo nunca é a apreensiio de um
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dado preliminar, isenta de pressuposi¢des” (Heidegger, 1927/2015, p.
211). Pois se funda sempre em uma posicio prévia, uma visio prévia e
uma concepcgéo prévia.

Disposicdo, compreensdo e interpretacdo constituem, assim,
uma unidade estrutural co-originaria da existéncia. Embora possam
ser distinguidas para fins analiticos, acontecem sempre
conjuntamente, implicando-se mutuamente.

Dizer que a afinacdo do humor conduz o ser para o seu “ai”’
significa que o existente ja se encontra sempre afetivamente afinado —
angustiado, temeroso, entediado, e é a partir dessa afinacdo que o
mundo se desvela e que as possibilidades podem ser compreendidas e
interpretadas. O humor néo funciona como um filtro subjetivo que se
acrescenta posteriormente a compreensdo, mas como um modo
originario de abertura que tonaliza o campo no qual algo pode vir ao
encontro do existente.

Como afirma Heidegger,

Que os humores possam deteriorar-se e transformar-se,
isto diz somente que a presenca ja estd sempre sintonizada

e afinada num humor. (Heidegger, 1927/2015, p. 193)

Nio h4, portanto, uma compreensdo prévia isenta de afeto, mas
uma existéncia que, desde sempre, se encontra afinada de algum
modo.

Ao tratar das tonalidades afetivas, nio se pretende sustentar que
o ser humano decide a partir de emocdes que interferem
negativamente em um julgamento racional previamente constituido.
O que esta em jogo é algo mais originario, toda compreenséo ja se da

desde uma determinada afinacéo afetiva. Medo, tédio, melancolia ou
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entusiasmo néo sdo estados internos, mas modos pelos quais o mundo
se desvela, abrindo ou fechando possibilidades ao existente.

Nesse sentido, a demora na passagem da compreensdo a acéo
estd desde sempre atravessada pelo modo como o existente se
encontra afetivamente situado diante daquilo que compreende - ou,
mais propriamente, diante do que vislumbra como possibilidade de
acdo. Sem esgotar as razdes dessa demora, essa constituicdo
fundamental do existente faz com que a atencéo clinica se volte as

tonalidades afetivas que sustentam ou dificultam essa transicéo.

Decidir é também deixar de ser:
a perda implicada em toda
decisao

Em O conceito de angistia (1844/2017), Vigilius Haufniensis
afirma que a possibilidade é o mais pesado de todos os fardos, pois
tanto aquilo que alegra quanto aquilo que atormenta se déo sob o
modo do possivel. E justamente essa ambiguidade que confere a

possibilidade seu peso. O pseud6nimo escreve:

A possibilidade é, por conseguinte, a mais pesada de todas
as categorias. E certo que se ouve com frequéncia o
contrario: que a possibilidade é tdo leve, a realidade,
porém, tdo pesada. Em geral entende-se, portanto, por esta
possibilidade, da qual se diz que é téo leve, a possibilidade
da sorte, do éxito, etc. Mas essa néo é de jeito nenhum a

possibilidade, é uma invencdo mentirosa em que a
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corrup¢do humana aplica nova maquiagem para poder,
sem embargo, ter motivo para queixar-se da vida e da
Providéncia, e ter uma chance de se atribuir importancia
aos proprios olhos. Nido, na possibilidade tudo ¢é
igualmente possivel, e aquele que, em verdade, foi
educado pela possibilidade entendeu aquela que o
apavora tdo bem quanto aquela que lhe sorri

(Kierkegaard, 1844/2017, p. 188)

O momento que antecede a decisio — ou, em termos
kierkegaardianos, o momento que antecede o salto — é marcado por
essa gravidade: ndo se sabe para onde a escolha conduzira, nem o que
se tornard ao efetiva-la. Ndo ha garantias, nem critérios que assegurem
antecipadamente o resultado. Agir implica sempre fechar
possibilidades, e é nesse fechamento que algo inevitavelmente se
perde.

A angtstia, nesse contexto, ndo revela o conteudo da decisdo,
mas expde o existente a indeterminacdo prdpria da liberdade. No
“antes” da decisdo, o existente encontra-se suspenso entre
possibilidades, confrontado com o fato de que decidir implica sempre
deixar algo para tras. A perda ndo aparece como consequéncia
posterior da escolha, mas como algo ja implicado na prépria estrutura
do decidir.

Areferéncia a O conceito de angistia tem aqui a funcéo de indicar
esse afeto fundamental — tematizado inicialmente por Kierkegaard e
posteriormente retomado por Heidegger — que coloca o existente
diante da possibilidade e, portanto, diante de sua condigdo de
indeterminacéo. Isso, porém, néo significa afirmar que toda passagem

da compreensdo a acdo seja necessariamente afinada pela angustia.
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Trata-se, antes, de reconhecer a angtistia como uma possibilidade
afetiva privilegiada de desvelamento do peso implicado na deciséo.

Nesse sentido, a angustia pode aparecer como um afeto
fundamental que “revela o ser para o poder-ser mais proprio, ou seja,
o ser-livre para a liberdade de escolher e acolher a si mesma.”
(Heidegger, 1927/2015, p. 254). Ela ndo determina a decisdo, mas expoe
o existente a seriedade da liberdade que o constitui.

Essa compreensio se aproxima da leitura proposta por Jonas

Roos em sua introducéo feita para o livro A doenga para a morte

(1849/2023, p.19):

Diante da possibilidade de uma decisdo, diante da
possibilidade de mudar a si mesmo, o espirito pressente
algo, pressente que pode vir a ser diferente do que é. Mas
isso que pode vir a ser ainda lhe é desconhecido,
indeterminado e, nesse sentido, como um nada. Esse
vazio, essa sensacdo de indefini¢do e ambiguidade diante
de uma nova possibilidade fugidia e desconhecida, é o que
Kierkegaard chama de angustia. [...] A angistia é a

vertigem diante da possibilidade.

A primeira vista, essa formulacio pode parecer em tensio com a
pergunta que orienta este trabalho, uma vez que aqui se fala de uma
possibilidade ainda indeterminada, enquanto a questdo central
investiga por que, mesmo compreendendo algo, o existente pode
demorar a agir. No entanto, o que esta em jogo ndo é uma oposicio
entre compreensﬁo e indeterminagﬁo, mas a natureza do
compreender préprio a existéncia.

O existente pode compreender que ja ndo pode permanecer

como estd, pode vislumbrar a necessidade de uma mudanca ou a
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possibilidade de um modo de ser mais fiel a si mesmo e, ainda assim,
demorar a agir. Isso ocorre porque aquilo que se tornara ao decidir
permanece indeterminado e s6 se mostra apds o salto, isto é, apds a
rearticulacdo da sintese. A compreensio em jogo néo consiste em um
saber antecipavel sobre o que se sera, mas em um vislumbre
existencial de que algo ja ndo pode seguir do mesmo modo.

Decidir, nesse sentido, ndo diz respeito a um simples ajuste
comportamental, mas a uma reconfiguracdo do modo de ser. Agir
implica sempre deixar de ser algo, mesmo que isso nio se apresente
de modo claro. Essa perda encontra ressonancia poética em Cecilia
Meireles, “vivemos do que perdura, e ndo do que fomos”. A
possibilidade, ao revelar que tudo poderia ser diferente, confere peso
as decisdes e expde o existente ao risco de toda transformacdo do

modo de ser.

Siléncio e tornar-se ouvinte

Nédo sendo possivel falar diretamente daquilo que leva o
existente a decidir, coube até aqui margear as dificuldades. Mais
precisamente, buscou-se explicitar aspectos constitutivos da
existéncia humana que podem tornar essa passagem lenta, hesitante
e marcada por tensdo. Quando considerada em sua singularidade, a
tarefa do tornar-se revela-se, como afirma Kierkegaard, como algo que
exige “‘um enorme esforco e uma enorme responsabilidade”
(Kierkegaard, 1849/2023, p. 31).

Permanecer nesses contornos permitiu fazer aparecer a tensio
propria aos movimentos existenciais. A intencdo foi restituir a

seriedade dessa tarefa, indo na contramio de perspectivas que
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procuram retirar seu peso, transformando mudangas em etapas
previsiveis ou tentando ponderar aquilo que, em sua esséncia,
permanece imponderavel. Nesse sentido, o esforco ndo foi o de
oferecer caminhos, mas o de sustentar a gravidade implicada na
existéncia como tarefa.

Para manter a coeréncia desse percurso, a tematizacdo do
siléncio, neste momento, nédo pretende trata-lo como uma técnica
orientada a fins — isto é, como um recurso capaz de produzir o salto ou
conduzir diretamente a decisdo. Indicar algo nesse sentido contraria o
que foi sustentado até aqui. O siléncio nédo opera como meio causal
nem garante transformacdes, ele ndo resolve a tensdo propria do
existir.

A atmosfera do siléncio, como se procurara esclarecer, possui
caracteristicas proprias que apontam para uma possivel aproximacéo
do existente consigo mesmo. Trata-se menos de provocar algo e mais
de sustentar um espago no qual algo possa, eventualmente, vir a se
mostrar. Essa compreensdo remete diretamente a clinica psicolégica
existencial, na medida em que diz respeito a sustentaciio de um campo
no qual o paciente possa escutar-se, sem ser imediatamente
conduzido a respostas ou solucgoes.

Em Ser e tempo, Heidegger inclui a fala na triade existencial ao
lado da disposi¢fio e do compreender, afirmando ser ela “igualmente
originaria” (Heidegger, 1927/2015, p. 223). E pela fala que se articula
aquilo que foi compreendido e sentido. Contudo, a fala pode ocorrer
de modo préprio ou improprio, sendo ambas possibilidades
constitutivas da existéncia. O que distingue esses modos é a relacéo
que se estabelece com o sentido do que é dito.

Nesse contexto, interessa considerar uma caracteristica do modo

cotidiano de fala, denominada por Heidegger de falatério. Trata-se de
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um dizer que repete indefinidamente o que ja foi dito, tomando-o
como verdade evidente. Fala-se porque é assim que sempre se falou.
Um traco marcante desse modo de articulacdo é a auséncia de pausa
e de estranhamento: as coisas sdo como sdo porque assim se diz delas.
O que se instaura é uma familiaridade imediata, na qual tudo parece
como 6bvio e naturalmente dado.

Esse modo de fala — e, consequentemente, de pensar e de se
relacionar — pode manifestar-se nas relacdes com os outros, com as
normas e institui¢des e, de modo particularmente significativo, na
relacdo consigo mesmo. O existente pode assumir para si esse mesmo
registro, tomando o que sente ou vivéncia como algo que “é assim
mesmo” ou “sempre foi assim”, encerrando a possibilidade de
questionamento e de apropriacgédo singular da propria experiéncia.

Por outro lado, a fala prépria exige apropriacdo e abertura ao
sentido do que ¢é dito. Heidegger observa: “falar muito ndo assegura
compreensdo maior; ao contrario, encobre e empresta uma clareza
aparente” (Heidegger, 1927/2015, pp. 227—228). Trata-se de um dizer
que suporta a interrup¢éo, que tolera a demora e que, justamente por
isso, abre espaco para que o siléncio aconteca.

Em A caminho da linguagem (1959/2003), Heidegger afirma que
o siléncio é o solo originario do dizer: néo se trata de auséncia, mas de
condicio de possibilidade da palavra. E o siléncio que permite que o
dizer surja de forma prépria. O autor, analisando um poema de
Holderlin cita: “que uma linguagem também se dé no retorno da
quietude” (Heidegger, 1959/2003, p. 141). Essa compreensio encontra

ressonancia em Ser e tempo, quando afirma:

Uma outra possibilidade constitutiva da fala, o siléncio,

possui o mesmo fundamento existencial. Quem silencia na

29



Kierkegaard e a tradicio alema

fala da convivéncia pode “dar a entender” com maior
propriedade, isto significa, pode elaborar a compreenséo
por oposicdo aquele que néo perde a palavra [...] Como
modo de fala, o estar em siléncio articula tio
originariamente a compreensibilidade da presenca que
dele provém o verdadeiro poder escutar e a convivéncia

transparente. (Heidegger, 1927/2015, pp. 227-228)

Na experiéncia cotidiana marcada pela mediacio excessiva e
pelo predominio do impessoal, pode ser dificil perceber o que ha de
singular na prdpria existéncia. A linguagem cotidiana tende a
simplificar, a reduzir a ambiguidade e a buscar solugdes imediatas.
Nesse contexto, o siléncio pode se apresentar como uma possibilidade
de reducéo do ruido — ndo para anular a voz do mundo, mas para
sustentar um espaco no qual algo de si mesmo possa ser ouvido. Um
vislumbre que acolhe a inquietacdo sem imediatamente pretender
resolvé-la.

Em O lirio do campo e o pdssaro do céu: trés discursos piedosos
(1849/2022), Kierkegaard convida o leitor a aprender com a existéncia
silenciosa dos lirios do campo e das aves do céu. Ja na prece que abre

o texto, ele recorda:

[...] é facilmente esquecido, na companhia dos homens e
especialmente no tumulto humano, o que é ser homem, e
quio divina é a exigéncia de ser homem: que o
aprendamos, ou, se tivermos esquecido, que aprendamos
novamente com o lirio e o passaro. (Kierkegaard,

1849/2022, . 169)

Em dialogo com Heidegger, o siléncio aparece como aquilo que

oferece ao existir ocasiio para pronunciar-se. Se, por um lado, o
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siléncio funda o dizer, por outro, a palavra nomeia e d4 contorno ao
que aparece. Como escreve Heidegger: “nenhuma coisa é onde falha a
palavra, essa que nomeia a coisa” (Heidegger, 1959/2003, p. 124). A
questdo, portanto, ndo reside em uma oposicio entre siléncio e fala,
mas no modo como o dizer se articula: de forma apropriada ou
capturada pela cadéncia do impessoall Um comentdrio

contemporaneo sobre o pensamento heideggeriano afirma:

Em sua dimensdo mais arcaica, o homem ¢, entéo,
constituido pelo siléncio, pela quietude. Ndo cabe mais, a
esta altura, a objecfio de uma razéo que teime em entender
esta quietude como o contrdrio do ativismo. Para seu
assombro, onde vigora a maior quietude ¢, também, onde
mais se encontra, latente, toda algazarra. [...] O mais ténue
barulho nada mais é do que um rasgo nesta quietude que,
por ser o seio de todo som, é o horizonte a partir do qual

qualquer barulho se manifesta. (Guimaraes, 2017, p. 29)

Esse pensamento reforca que o siléncio, longe de ser mera
auséncia de atividade ou palavra, constitui o espago no qual o existir
da palavra pode emergir. Na clinica, é nesse espaco que o paciente é
convidado a ouvir a si mesmo e, a partir disso, apropriar-se de sua
propria existéncia.

Convém lembrar que o siléncio tematizado aqui, a luz de
Kierkegaard e Heidegger, diz respeito a atmosfera da clinica. Ndo se
trata apenas do intervalo em que analista e analisando permanecem
sem falar, mas de um siléncio que atravessa todo o processo — um
siléncio que suspende o que o impessoal diz, permitindo a escuta da

singularidade do analisando. Como afirma Heidegger: “silenciar, no
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entanto, néo significa ficar mudo. Ao contrario, o mudo é a tendéncia
para o dizer” (Heidegger, 1927/2015, p. 228).

Essa compreensio do siléncio como atmosfera encontra
ressondncia no discurso edificante de Kierkegaard, quando afirma:
“Pois a uniformidade também ¢ siléncio” (Kierkegaard 1849/2022, p.
175). Ao descrever a tarde silenciosa repousando sobre a paisagem,
Kierkegaard mostra que sons como o mugido distante no campo ou a
voz do co na casa da fazenda nio rompem o siléncio; ao contrario,
fazem parte dele. De modo misterioso, entram em acordo tacito com

o siléncio — e o aumentam.

O lugar da clinica psicologica
existencial: entre possibilidade
e limite

Pensar a origem da palavra clinica — que remete a um inclinar-se
sobre — mostra-se especialmente fecundo para compreender a clinica
psicolégica existencial. Nela, analista e analisando inclinam-se sobre o
modo como o analisando tem vivido suas relacoes.

O existente pode buscar a psicoterapia por diferentes motivos,
entre eles o impasse de ndo conseguir decidir. Ha ocasides em que se
compreende que mudancas sdo necessdrias, que transicdes se
impoem, mas ainda se permanece nesse entre: nao se consegue mais
ignorar o que foi compreendido — ainda que apenas vislumbrado — e,

ao mesmo tempo, ndo se consegue efetivar o salto. Habita-se um
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intervalo no qual a possibilidade ja se impds, mas a decisdo ainda nio
se deu. O que cabe a clinica diante desse impasse?

No Ponto de vista explicativo da minha obra de escritor
(1859/2002), Kierkegaard formula uma pergunta que poderia ser
dirigida diretamente a pratica psicoterapéutica: “o que é necessario
para levar alguém, com um verdadeiro sucesso, a um ponto preciso?”
(Kierkegaard, 1859/2002, p. 45) A resposta oferecida — comecar onde
ele se encontra — revela uma orientacéo decisiva para uma clinica que
toma o homem como relagdo e como projeto. Importa, antes de tudo,
reconhecer o lugar existencial a partir do qual o analisando fala,
compreende e se orienta.

Nessa perspectiva, o analista ndo conduz a partir de um ideal
previamente definido, mas caminha junto ao analisando. Importa o
modo como ele fala de sua vida, as tonalidades afetivas que atravessam
sua compreensdo e interpretacdo das proprias possibilidades, bem
como os pardmetros que absorve do mundo e toma, muitas vezes sem
perceber, como medida para si. A clinica torna-se, assim, um espaco
em que essas referéncias podem ser interrogadas.

O que estd em jogo € sustentar a pergunta pelo que, para aquele
existente, vale a pena assumir os riscos implicados em uma deciséo —
aquilo pelo que, nos termos kierkegaardianos, “vale viver e morrer”. A
clinica nio visa neutralizar o risco proprio do escolher, mas criar
condi¢des para que ele possa ser assumido com maior clareza.

E nesse contexto que a atmosfera do siléncio assume relevancia
clinica. O siléncio é pensado como o espago no qual algo ainda nio
tematizado pode vir a tona, onde o discurso do mundo perde forca e o
existente pode voltar-se para si mesmo. Ndo se trata de provocar
respostas, mas de sustentar uma abertura em que o pensar possa

deslocar-se do ja sabido para o ainda néo dito, permitindo que modos
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de existir encobertos pela lida cotidiana, assim como sentidos e
significados que sustentam o existir, possam aparecer.

Quando Anti-Climacus afirma ser mais notavel perder cinco
taleres do que perder o si mesmo, ele chama atencido para algo
decisivo: a relagdo com o proprio si, embora fundamental, é
frequentemente negligenciada e pode passar despercebida. A clinica
pode ser compreendida, entdo, como um espago no qual a atencéo é
reconduzida ao si mesmo — ao modo como se estd vivendo,
escolhendo e também se omitindo. Nédo se trata de apaziguar — algo
que o mundo frequentemente ja faz —, mas de manter viva a tenséo
existencial, expondo os riscos implicados tanto nas escolhas quanto
nas nédo-escolhas.

Nesse sentido, a clinica sustenta a repeticdo: repetir uma fala, um
gesto, uma formulagdo que, em outros contextos, poderia passar
despercebida por vir rapidamente acompanhada de orientagido ou
consolo. Esse repetir cria condicbes para que o que estd nas
entrelinhas possa se deixar ver, pois, como afirma Heidegger, “pelo
escutar repetido, tornamo-nos melhores ouvintes” (Heidegger,
1987/201, p. 264). Trata-se de uma atencdo que se detém, que nio se
apressa em fechar os sentidos.

Essa tarefa clinica exige cuidado, atencéo, estudo, leitura da
literatura e reflexdo sobre o mundo compartilhado. Mas, acima de
tudo, exige siléncio: uma disposicdo de epoché clinica, em que o
psicoterapeuta suspende expectativas e compreensdes prévias para
acolher o modo proéprio de aparecer do outro. Esse siléncio, amparado
pelo rigor do preparo, cria as condigdes para que uma fala mais propria

possa emergir. Nas palavras de Feijoo:
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Na clinica psicolédgica, o analista resguarda o espago do
siléncio, da soliddo e da recordacdo para, desse modo,
oportunizar o caminho da vontade a necessidade, dos
possiveis aos necessarios. Assim, nesse compasso, o
psicoterapeuta pode sustentar a possibilidade de que o

analisando conquiste a medida de sua existéncia singular.

(Feijoo, 2017, p. 153)

Importa, portanto, o entre. Importa tornar o outro atento.
Kierkegaard afirma, ainda em Ponto de vista explicativo da minha obra
de escritor, que um homem pode ter a sorte de conduzir outro até onde
deseja leva-lo, mas que essa possibilidade depende de uma
multiplicidade de circunstancias e, sobretudo, da vontade do outro.
H4, contudo, algo que permanece possivel: “torna-lo atento”.

E precisamente isso que a clinica existencial pode realizar: tornar
o paciente atento ao modo como vem se relacionando com sua
existéncia. O que se segue desse movimento escapa ao controle do
clinico; somente pelos frutos se podera saber o que foi possivel. No
momento em que o existente ainda se encontra na indeciséo, na
tensdo entre compreender e agir, algo pode estar acontecendo na
“interioridade” de seu existir.

Essa “interioridade” deve ser compreendida com cuidado. Nédo se
trata de um interior encapsulado, separado do mundo, mas da
dimensdo singular na qual afetos, pensamentos e compreensdes se
articulam no proéprio estar-no-mundo. Muito acontece neste plano,
ainda que o movimento nio seja imediatamente visivel. O agir pode
consistir no questionar, no estranhar, no incomodo que desestabiliza
e pde em marcha novos sentidos. Segundo Jonas Roos (2021, p. 123):

“embora o foco da acdo esteja na realidade efetiva (virkelighed),
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Kierkegaard tem consciéncia de que pensar também seja agir e que

uma agéo interna também é uma agéo.”

Consideracdes finais

Buscou-se, ao longo desta pesquisa bibliografica, apoiada em
Kierkegaard e Heidegger, pensar uma experiéncia recorrente na
clinica psicoldgica e na propria existéncia: a dificuldade de agir
mesmo quando algo ja foi compreendido.

O processo de tornar-se mostra-se, assim, como uma tarefa
incontornavel. Essa lida com o préprio vir-a-ser pode assumir
diferentes modos e, conforme a relacdo que o existente estabelece
com a sintese que o constitui, pode também desdobrar-se em
desespero. A existéncia aparece, entdo, como projeto, atravessada por
afetos, compreensdes, interpretacdes e pela fala, o que torna inviavel
reduzir a decisdo existencial a um movimento puramente racional ou
voluntarista.

A opcdo por uma demora nos conceitos elaborados pelos
filosofos teve como intengdo circundar a questdo central,
reconhecendo que ela ndo se deixa apreender de modo direto. Ao
tematizar caracteristicas existenciais fundamentais, buscou-se indicar
que a passagem da compreensdo a agdo é atravessada por riscos,
perdas e pela impossibilidade de prever o momento no qual uma
decisdo — ou um salto — acontece. A dificuldade em agir néo decorre,
portanto, de uma simples falta de entendimento, mas do modo como
o existente se vé implicado afetiva e existencialmente em suas

possibilidades.
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Nesse contexto, o siléncio foi pensado ndo como técnica, nem
como instrumento que conduz necessariamente a deciso, mas como
atmosfera que possibilita uma aproximacédo de si. Tal aproximacdo,
contudo, nio oferece garantias quanto ao que dela pode advir. Como
aponta Kierkegaard, ao afirmar que o possivel é tornar o outro atento.
Quando o homem tornar-se atento esse julga, porém, o que julga
permanece fora de nosso alcance, o conteudo desse julgamento, pode,
inclusive, seguir em direcédo diversa daquela que se desejava.

E precisamente nesse horizonte que se insere a clinica
psicolégica existencial. Sua tarefa ndo consiste em orientar decisdes
ou prescrever caminhos, mas em sustentar o entre-lugar no qual o
existente se encontra. A escuta clinica, ao resguardar o siléncio, a
demora e a atencdo ao modo singular de existir, cria condicGes para
que a questdo do paciente possa emergir com maior nitidez. Entre
compreensdo e a¢do ha um intervalo, e é nesse intervalo — sustentado
pela escuta e pelo siléncio — que a clinica existencial opera, acolhendo
a singularidade do existente e reconhecendo que o sentido de suas

decisdes s6 pode ser apreendido no curso da prdpria existéncia.
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Reflexdes sobre a vida
conjugal em Arthur
Schopenhauer e Seren
Kierkegaard: dialogo e
intersecoes

Carlos Eduardo Varella Pinheiro Motta

Desde os primordios da filosofia, o casamento sempre foi um
tema controverso. De Tales a Wittgenstein, boa parte dos fildsofos
emitiram juizos ndo muito abonadores sobre o sexo oposto e a vida
conjugal. O préprio Kant, representante maximo do pensamento
iluminista, que elevou a principio a coragem de se servir do prdprio
intelecto contra todo preconceito, afirmou, sumariamente, que o
matrimdnio torna a mulher livre, enquanto o homem perde a sua
liberdade. Ndo por acaso, na Doutrina do direito, ele define o
casamento como um “contrato de posse reciproca dos sexos” (Kant,
2003, p. 75), arranjo ao mesmo tempo juridico e moral em que cada
cdnjuge passa a dispor do corpo do outro. Se, por um lado, isso
representa uma forma de promocéo civil da mulher, por outro acentua
a ideia de uma limitacéo objetiva da liberdade masculina, que se vera

retomada na tradicdo posterior como uma espécie de “prisdo” do
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marido. Sobre as mulheres, Kant acrescenta ainda que suas qualidades
se chamam fraquezas. O fildsofo italiano Franco Volpi cré que essa
visdo kantiana tenha servido de modelo para as concepgdes de
Schopenhauer e de Nietzsche sobre o tema (Volpi, 2004, p. XII).

Partindo dessas observacdes dispersas, o objetivo deste artigo é
reconstruir alguns motivos recorrentes na critica filoséfica a vida
conjugal — em especial a ideia de que o matrimonio implica uma perda
deliberdade e uma espécie de enganosa promessa de felicidade — para,
em seguida, mostrar como tais motivos sdo radicalizados em
Schopenhauer e encontram ressondncia singular na obra de
Kierkegaard. Mais especificamente, procura-se mapear um fio
pessimista que atravessa essas reflexes sobre o casamento, as
relagdes romanticas e a reproducio da espécie, perguntando até que
ponto Kierkegaard apenas herda e até que ponto desvia e reconfigura,
o horizonte aberto pelo pessimismo schopenhaueriano.

Schopenhauer, cuja vida amorosa foi marcada por casos
malsucedidos e paix0es ndo correspondidas, desenvolveu uma
metafisica do amor que acompanha o itinerario pessimista de seu
sistema exposto em O mundo como vontade e representagdo. Em
esséncia, sua visdo das relacdes romanticas pode ser resumida assim:
trata-se de um sacrificio inconsciente que o individuo realiza em favor
da permanéncia da espécie. E uma armadilha cruel, ditada pelos
designios de uma Vontade de viver cujo tnico fim é perpetuar-se no
maior numero possivel de individuos. E, nessa légica, caberia aos
homens o pior fardo: em troca de um desejo sexual satisfeito, eles
teriam de arcar com as consequéncias e com os prejuizos de sustentar
esposa e prole.

Dito de outro modo, como o fim das relacdes amorosas aponta,

em ultima instancia, para o futuro, isto é, para a geracéo de filhos, e
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ndo para o presente, a tendéncia é que elas sejam naturalmente
infelizes. A Vontade é indiferente aos destinos individuais e privilegia
apenas os designios da espécie. Dai o paradoxo: na inconsciéncia desse
ardil, os individuos pensam operar em favor da prépria realizacdo,
quando, na verdade, selam o seu infortunio.

No que diz respeito ao casamento, Schopenhauer adota como
maxima o famoso provérbio espanhol: “Quem se casa por amor, ha de
viver com dor” (Schopenhauer, 2004, p. 71). A passagem a seguir,
retirada do tratado Metafisica do amor, sintetiza sua visdo sobre o

tema:

Quanto mais a vontade da espécie se revela mais forte que
a do individuo, de forma que aquele que ama fecha os
olhos a todas as caracteristicas que lhe séo repugnantes,
ndo repara em nada, ignora tudo e se une para sempre ao
objeto de sua paixfo, tanto mais essa iluséo ira cega-lo
completamente e, tdo logo satisfeito o desejo da espécie,
ela ira se desvanecer e deixara apenas uma companheira
detestavel. Somente isso poderia explicar o fato de vermos
constantemente homens bastante racionais, excepcionais,
unidos a dragdes e a mulheres que mais parecem o
demoénio e ndo entendermos como puderam fazer tal
escolha. Por essa razfo, os antigos representavam o deus

Amor como cego. (Schopenhauer, 2000, p. 45)

Em outros trechos da Metafisica do amor e dos Parerga e
paralipomena, nos deparamos com afirmacoes tais como: “Casar
significa fazer o possivel para se tornar repugnante um ao outro”
(Schopenhauer, 2000, p. 52), além do apelo direto: “Ndo casem! Ougam

meu aviso: ndo casem!” (Schopenhauer, 2004, p. 34).
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Quanto as mulheres, Schopenhauer as associa, de modo

recorrente, a mentira, como fica claro nesta passagem:

Todas as pessoas mentem, ja desde os tempos de Saloméo;
porém, antigamente a mentira ainda era um vicio da
natureza ou o capricho de um instante, e néo necessidade
e lei, como ela agora se tornou sob o dominio muito

elogiado das mulheres. (Schopenhauer, 2004, p. 60)

Em outro momento, ele chega a afirmar, de modo categérico,
que é impossivel encontrar uma mulher totalmente verdadeira, sem
dissimulacéo.

E esse o tom, desencantado e, por vezes, cruel, com que o filésofo
alemdo 1é o amor e o sexo oposto. Essas ideias tiveram impacto
consideravel em Seren Kierkegaard, que, no inicio da década de 1850,
passou a ler Schopenhauer com entusiasmo e a perceber pontos de
afinidade entre eles.

No livro Kierkegaard ndo era um homem sério, publicado em
2019, 0 professor Alvaro L. M. Valls apresenta fragmentos dos Papirer
de Kierkegaard acerca da recepgéio da obra de Schopenhauer.

Na sequéncia, deparamo-nos com uma reflexdo sobre o
casamento, tema recorrente em sua producdo desse periodo. Na
esteira de Schopenhauer, ele associa o matrimoénio a um engano

primordial do individuo, em particular, do homem:

Neste ponto a mulher é habil, quando o homem se envolve
com ela seriamente. Em primeirissimo lugar é gracas a ela
que ele se humilha. Pode-se admitir que todo e qualquer
marido em seu foro interior anda de orelhas caidas porque

ele sente que foi feito de bobo, quando tudo aquilo que era
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bombdstico nos dias do enamoramento, toda essa histéria
de sua Juliane como uma quintesséncia de delicias e de
graca e sua posse como a suprema beatitude, quando tudo
isto se desvanece em — alarme falso. Este é o primeiro
quebranto que o marido recebe; e isto ja ndo quer dizer
pouco, pois um homem néo consegue suportar bem ter de
confessar a si mesmo que foi feito de bobo. [...] A segunda
debilitacéo consiste, entdo, em que o homem e Juliane [...]
concordam em manter as orelhas tesas e ocultar isto dos
outros, eles fazem um acordo para mentir, que o
casamento é a verdadeira felicidade, e que eles sdo

especialmente felizes. (Kierkegaard, 2019, p. 87)

Na sequéncia, ele atribui as mulheres, em consonédncia com
Schopenhauer, uma disposi¢iio natural para a mentira, que aparecera

mais de uma vez nos Papirer. Cito a presente passagem:

Para o homem, com efeito, uma mentira assim continuada
é extremamente degradante. Para a mulher, j4 é uma outra
coisa, ela é, de uma vez por todas, uma virtuose inata da
mentira, ela jamais é propriamente feliz 14 onde néo
comparece um pouco de mentira, assim como
aprioristicamente também se pode estar seguro de que em
qualquer lugar em que a mulher comparece, comparece
um pouco de mentira. Num certo sentido ela é inocente
disto, pois ela nada pode fazer para impedi-lo. [...] [E]la
estd sobre o poder de uma determinacédo da natureza, que
com malicia extrema serve-se dela para debilitar o
homem. Entdo chegam, no progresso da histdria, quero
dizer, no casamento, juntamente com a mulher, todos os
disparates da finitude, a insignificAncia, e um egoismo que

s6 amulher tem. Pois como esposa, como mée — uh! Ha ali
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um egoismo a respeito do qual o homem néo tem nenhum
vislumbre. A sociedade privilegiou-o sob 0 nome de amor,
ora, ora, muito boa noite! Nio mesmo, trata-se do mais
violento dos egoismos, em que ela decerto ndo comega por
amar a si mesma, porém, amando egoisticamente os seus
e tudo que é dela, ela ama a si mesma. A partir deste
momento as ideias podem desistir de correr atras deste
homem, e d4 no mesmo qualquer que seja o esforco mais
alto ou infinito, sim, nem que Nosso Senhor e seus anjos
tentassem comover o marido, de nada adiantaria! O
egoismo da comadre é um poder tio enorme que ela
consegue segura-lo sob seu controle. (Kierkegaard, 2019, p.
87-88)

Nesse trecho, podemos identificar diversos motivos recorrentes
na prosa de Schopenhauer. O primeiro - e, talvez, o mais decisivo — é
aquele que Kierkegaard toma para si e endossa: a avaliacdo da
condic¢do da mulher a partir de uma determinacédo da natureza, o que,
na terminologia schopenhaueriana, se traduz como adaptacgdo aos
designios da Vontade, voltada sobretudo para a perpetuacdo da
espécie. Ndo por acaso, Kierkegaard menciona o egoismo feminino
nas questdes domésticas, em especial na manutencio e conservacio
da prole. Schopenhauer insiste com frequéncia que, ap6s a procriacio,
as preocupagdes da mulher se concentram nos filhos, e ndo no marido,
que passa a ocupar um papel secunddrio, reduzido a funcéo de prover
o sustento da familia. Em virtude de lhe ter sido atribuida a funcéo da
geracdo, Schopenhauer caracteriza a mulher como uma espécie de
guardia da espécie; por isso, depois do casamento e do nascimento dos
filhos, suas preocupacdes se voltariam quase exclusivamente ao

ambito doméstico. O homem, em contrapartida, supostamente
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inclinado a interesses externos, sairia perdendo e acabaria por
transformar-se em uma espécie de prisioneiro do lar.

Outro motivo que comparece em ambos € a sugestdo de uma
incompatibilidade natural entre casamento e vida intelectual.
Kierkegaard formula isso de modo quase aforistico, ao dizer que as
ideias podem deixar de perseguir um homem casado; Schopenhauer,
por sua vez, defende tese analoga nos Parerga e paralipomena,
recorrendo ao argumento empirico de que a esmagadora maioria dos
filosofos ndo contraiu matrimonio. Em contraste, os poetas teriam se
casado com mais frequéncia e, justamente por isso, levado uma vida
mais infeliz e atribulada, como ilustra o caso de Shakespeare.

Essas reflexdes mantém estreita afinidade com a biografia de
Kierkegaard, em especial com o rompimento do noivado com Regina
Olsen, em 1841. Néo raro, ele interpretou a separacdo como resposta
obediente a um “chamado”: a exigéncia, vivida como imperativo, de
levar adiante sua vocacdo de pensador e escritor, isto é, de dar curso
ao que viria a constituir o nuicleo de sua obra. O filésofo russo Lev
Chestov, em seu livro Kierkegaard e a filosofia existencial, publicado
em 1936, sugere, a partir da leitura dos diarios do pensador
dinamarqués, que o rompimento com Regina teria sido imposto por
uma “circunstincia banal e vergonhosa” que Kierkegaard ndo ousou
confessar, transfigurando-a, a posteriori, na questdo do sacrificio de
Isaac em Temor e tremor. Alguns intérpretes posteriores leram nessa
sugestdo uma possivel alusdo a impoténcia sexual, embora tal
hipétese permaneca estritamente conjetural.

Ao destacar essa “circunstancia banal e vergonhosa”
cuidadosamente encoberta, Chestov pretende deslocar o foco da
interpretacdo edificante do rompimento, que vé em Kierkegaard

apenas o cavaleiro da fé renunciando a noiva em obediéncia a Deus,
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para a opacidade de um nucleo de sofrimento que escapa tanto a
confissdo direta quanto a reconstrucdo objetiva. A critica ndo visa
desmentir a linguagem do “chamado”, mas mostrar que, por tras dela,
ha uma experiéncia de fracasso e humilhacdo que o préprio
Kierkegaard teria preferido revestir com as categorias da fé, a
semelhanca do que faz em Temor e tremor ao reler a historia de Abrado
e Isaac.

Essa leitura tem pelo menos duas consequéncias para a nossa
reflexdo. Em primeiro lugar, ela reforca a dimensio tragica da
impossibilidade de conciliar, para Kierkegaard, casamento e vocacéo:
o rompimento com Regina nédo seria apenas uma escolha dolorosa
entre duas vias igualmente legitimas, mas o sintoma de uma ferida
mais funda, que impedia o pensador de se instalar na normalidade
conjugal. Em segundo lugar, a hipétese chestoviana ilumina o modo
como Kierkegaard recodifica a propria biografia em chave teoldgica,
convertendo um episodio de fracasso intimo em figura paradigmatica
do sacrificio exigido ao individuo singular. Do ponto de vista de
Chestov, essa transfiguracio biografica se conecta com uma proposta
de heroismo religioso, mas, a0 mesmo tempo, também funciona como
uma espécie de mitologizacgéo retrospectiva de uma situacdo concreta
insuportavel.

Mesmo que nio se aceite integralmente a reconstrugfio proposta
por Chestov, e que se mantenha a devida cautela diante de qualquer
tentativa de psicologizar o rompimento com Regina, seja pelo viés de
um diagndstico médico, seja pela conjectura de impoténcia sexual, o
fato é que a sua leitura ajuda a evidenciar o quanto a reflexdo
kierkegaardiana sobre casamento, amor roméntico, renuncia e
chamado estd enraizada em uma experiéncia biografica irreversivel.

Nesse sentido, a critica de Kierkegaard a vida conjugal burguesa, bem
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como a sua insisténcia na incompatibilidade entre casamento e
pensamento em tempo integral, ndo pode ser dissociada da maneira
como ele reinterpreta o proprio destino amoroso a luz de uma vocagéo
que reivindica para si o direito de suspender o “normal”, inclusive
aquilo que, aos olhos da “cristandade”, seria o desfecho natural de uma
histéria de amor.

A questdo do casamento atravessa as reiteradas criticas de
Kierkegaard ao clero luterano dinamarqués. A seu ver, aquilo que ele
chama de “cristandade” — isto é, a forma institucional e estatal do
cristianismo — teria convertido o ministério pastoral em uma carreira
acomodada, vinculada a respeitabilidade burguesa, para a qual o
religioso passa a funcionar como profissio e funcéo ptblica, ndo como
testemunho existencial. O motivo aparece em passagens dos Papirer,
mas ganha seu tom mais direto no periédico O instante, que
Kierkegaard publicou por conta prépria em 1855, no contexto de seu
ataque final a fusdo entre Estado e religido.

A escalada da polémica se acentua em torno da figura do bispo
Mynster, primaz da Igreja estatal dinamarquesa. Por respeito ao pastor
e confessor de seu pai e por apreco aos sermdes de Mynster,
Kierkegaard postergou o confronto; o estopim veio com o sermio
memorial proferido pelo bispo Martensen — seu sucessor e também
um dos docentes cujas aulas Kierkegaard frequentara na Universidade
de Copenhague —, no qual o falecido foi enaltecido como uma
“testemunha da verdade”. E contra essa “canonizacio” retorica, e
contra o que ela simboliza na cristandade, que Kierkegaard direciona
parte decisiva de seus ataques finais: para ele, “testemunhas da
verdade”, no sentido cristdo do termo, ndo sdo dignitarios eclesiasticos
integrados a ordem social, mas os apostolos e os martires, isto é,

aqueles que se sacrificaram e renunciaram ao mundano em nome da
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salvagdo. Dai sua recusa em reconhecer esse titulo nos burocratas da
Igreja estatal, cuja existéncia — organizada em torno de carreira,
salario e conforto — culmina, nio raro, na imagem mesma da
respeitabilidade: a estabilidade de uma vida familiar abastada.

Em um trecho dos Papirer, seguindo a mesma linha, ele afirma:

No Novo Testamento, o ser-cristdo se expressa pelos
Apéstolos; o ser-cristio é como espirito, inquietude
suprema do espirito, impaciéncia da eternidade, constante
temor e tremor, agravado pelo estar neste mundo mau,
que crucificou o amor, agravado pelo estremecer ante o
juizo final, quando o Senhor e Mestre voltara e julgara se
eles foram fiéis. Se é assim — o ter de ser martir, que Cristo
predisse ao cristdo, bem longe de ser de ser um
agravamento, é antes um alivio; pois ter-se-ia de dizer que
apenas tais sofrimentos externos e por fim a morte de
martir podem aliviar, podem mitigar o tormento da alma
que é o esforco por ser cristio no sentido do Novo
Testamento. Portanto, o martirio nio é uma crueldade, é
pelo contrario o que tdo frequentemente os sofrimentos
corporais representam em relacdo aos tormentos da alma.
Ao contrdrio, teria sido cruel se Cristo tivesse dito aos
discipulos: Depois de meu tempo vocés nada mais tém de
fazer, tratem de se casar, e cada um por si consiga um
bonito empreguinho, e junte entdo algum dinheiro, seja
um ser humano decente, que uma vez por semana vai a
igreja e vai a comunhio trés vezes ao ano. No Novo
Testamento, portanto, uma coisa corresponde a outra: a
inquietude no cristdo exige o martirio como uma espécie
de alivio — e o martirio é aquilo que se exige. Mas logo
diminui a inquietude na “cristandade”, essa massa morta e

sem espirito. (Kierkegaard, 2019, p. 88)
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Na sequéncia, ele sustenta que Lutero teria invertido o sentido
do cristianismo ao concebé-lo como via de tranquilizacéo, e ndo como
fonte de inquietude. Nessa linha, afirma convergir com Schopenhauer
nas criticas dirigidas ao reformador. Em Parerga e paralipomena, o

filosofo aleméo tece a seguinte observacdo:

Somente os modernos otimistas protestantes qualificam o
casamento como algo elevado, santo, divino. Tertuliano,
ao contrario, disse que o casamento néo é essencialmente

diferente do estupro. (Schopenhauer, 2013, p. 119)

O ultimo ponto a ser abordado diz respeito a propagacgéo da
espécie humana. Schopenhauer (2000, p. 63) encerra a Metafisica do
amor com lirismo, observando que todo jovem casal que se encontra
as escondidas para consumar o ato amoroso se envergonha, em
alguma medida, por desempenhar o papel de traidor e carrasco do
género humano, na medida em que, por meio da procriagéo, contribui
para perpetuar os seus males. A ética de Schopenhauer, embora
contenha elementos de ascese cristd, aproxima-se mais de certas
tradi¢Ges misticas do Oriente — sobretudo hinduistas e budistas — na
medida em que concebe a libertacdo como uma forma de quietagéo e,
no limite, de negacéio da Vontade de viver. £ nesse horizonte que ele
recorre a imagem do nirvana como figura de uma saida do jugo cruel
da Vontade, por meio de uma renuncia radical a seus designios,
principalmente ao mais cruel deles: a reproducéo da espécie.

Nos Papirer, Kierkegaard trabalha o mesmo motivo em registro
de exegese cristd, dialogando ocasionalmente com Schopenhauer,

como se evidencia no trecho transcrito a seguir:
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Vejamos se o cristianismo néo seria antes da opinido
contraria, a de que propagar a espécie é algo corrosivo.
Assim, decerto, mesmo que de resto o cristianismo nada
tivesse contra a propagacdo da espécie, falaria um dos
antigos ensinamentos da igreja: Abstende-vos, contudo, de
propagar a espécie, dominai a pulsdo e o desejo, pois
meditai que a cada vez que esta pulsdo é satisfeita, a
Providéncia tem de juntar uma alma imortal a criatura
animal, que surgiu como fruto [disto], de modo que voés
mergulhais, portanto, mais uma alma imortal nesta
miséria, neste imenso perigo, do qual, afinal,
possivelmente, ela pode ser libertada por Cristo, mas onde
também pode perder-se eternamente. Eis que esta seria
uma explicagdo um tanto diferente daquela apressada e
prazerosa e divertida sobre o enriquecimento da
existéncia pelo engendramento de criangas. Ele consome,
ele corrdi, ele rebaixa muitas e muitas almas para dentro
desta existéncia. [...] Neste ponto sobre a propagacéo da
espécie encontra-se concentrada a mentira; assim que o
pecado veio ao mundo também a mentira, na mesma
ocasifio, progride justamente. Obter a satisfacdo do mais
violento de todos os desejos, nisto consiste mais ou menos
para a maioria dos humanos a vida, simplesmente o obter
a satisfacdo do maquiado ser a0 mesmo tempo o maior de
todos os beneficios, beneficio para a crianca, para a
sociedade, um enriquecimento para a existéncia, em
resumo, uma acdo tdo notavelmente e sublimemente
moral e por fim tdo meritdria quanto é decerto possivel -
apenas isto ja mostra qudo malandro ou vagabundo é um
ser humano. [..] Sim, aqui a mentira mora no quartel-
general. Por isso entdo hd que se encher a crianga com
todas as ideias de que o mundo é bom, que a vida esta

destinada a trazer alegria, é para gozar, etc., etc., etc., 0 que
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afinal decerto a crianca esta disposta a admitir (por isto,
Schopenhauer tem razdo quando diz que ha um erro inato
em cada ser humano, o de imaginar que a determinacéo
desta vida consiste no ser feliz), mas que contudo também
depende de que os pais afinal, que eles deveriam explicar
que este é um mundo mau, que o destino da vida é sofrer,
[..] que a existéncia da crianga era a satisfacio de um
desejo, etc, que os pais entdo poderiam ficar
constrangidos se ocorresse a crianga perguntar por que é
que eu nasci. O [elemento] sexual ndo é meramente uma
coisa ambigua, mas algo que tem cem lados, que pode ser
re-explicado das mais diversas maneiras, sempre
acompanhadas de alguma pequena mentira; é algo de
oculto como justamente por isso é tdo enormemente
perigoso, bem calculado para a mentira, e o elemento
feminino é afinal também a mentira. (Kierkegaard, 2019, p.

97-98)

Apesar dessas fortes ressonédncias, as convergéncias entre
Kierkegaard e Schopenhauer ndo apagam uma diferenca de fundo. Em
Schopenhauer, o diagnéstico da vida conjugal inscreve-se numa
metafisica da Vontade, para a qual o casamento é mais do que um
arranjo social falho, é um dispositivo ontolégico por meio do qual a
espécie perpetua o sofrimento. A “felicidade” prometida pelo
matrimdnio nio passa de um dos disfarces mais eficazes da Vontade,
que, sob o pretexto do amor roméntico, impele o individuo a sacrificar
a propria realizacdo em favor da continuidade da espécie. O
pessimismo  schopenhaueriano opera, assim, em registro
fundamentalmente ontoldgico: néo se trata de uma mera critica moral
a instituicdo do casamento, mas da dentncia de um mecanismo

metafisico de engodo.
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Em Kierkegaard, ao contrario, a critica ao casamento burgués
emerge de uma gramatica cristd do pecado, da graca e do chamado. O
problema ndo é simplesmente o fato de o matrimonio servir a
propagacdo da espécie, mas o modo como o individuo, acomodado na
“cristandade”, se deixa embalar por uma ilusdo ética e estética que
encobre a exigéncia de se tornar cristdo no sentido forte do Novo
Testamento. Aquilo que, em Schopenhauer, aparece como erro inato
— a crenga de que a vida foi feita para a felicidade — assume, em
Kierkegaard, a forma de uma mentira institucionalizada: a vida
conjugal respeitavel, socialmente sancionada, que pretende conciliar,
sem ruptura, cristianismo e conforto burgués. Nesse sentido, o
casamento burgués funciona, para Kierkegaard, como uma figura
privilegiada da inautenticidade da cristandade.

Dai a diferenca quanto ao horizonte ultimo de saida. Em
Schopenhauer, a tnica resposta verdadeiramente consequente ao
sofrimento inerente a existéncia é a negagio da Vontade, que ele
aproxima, em chave comparativa, da concepcéo oriental de nirvana.
Néo ha, em rigor, uma boa forma de casamento: o conselho mais
coerente com a sua metafisica é o de nio casar. Em Kierkegaard, por
sua vez, a critica ao matrimonio burgués convive com a possibilidade
de uma proposta cristd de relacionamento, como observa-se na
tematizacdo do amor ao préximo como mandamento em As obras do
amor. Portanto, o alvo da sua invectiva é a forma como o casamento
se torna expressdo da acomodagio a ordem social.

Nesse quadro, ndo surpreende que Kierkegaard recuse o uso
inflacionado da expressido “testemunha da verdade” para bispos e
pastores integrados a respeitabilidade burguesa, insistindo que tal
designaciio s6 cabe, em sentido rigoroso, aos apostolos e aos martires,

isto é, aqueles que renunciaram ao conforto, ao prestigio e, em muitos
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casos, também a vida familiar em nome da verdade cristi. Se, em
Schopenhauer, a saida extrema é a extin¢do do querer pela negacéo
ascética da Vontade, em Kierkegaard, o horizonte é o do martirio e da
possibilidade de salvacéio: ndo a suspensdo ontoldgica da existéncia,
mas a decisdo existencial por uma forma de vida que, ao invés de se
deixar capturar pelo ideal conjugal burgués, se mede
permanentemente pelo escindalo do Novo Testamento.

A critica kierkegaardiana ao casamento burgués, tal como
aparece nos Papirer e em O instante, ganha relevo particular quando
confrontada com a elaboracio pseudonima de Ou-ou. Nessa obra, a
oposicéo entre o estético e o ético é encenada por duas figuras: de um
lado, o sedutor, cujo erotismo permanece na esfera da possibilidade e
da experimentaciio; de outro, o juiz Wilhelm, que assume o
matrimdénio como paradigma do compromisso ético. A mesma
instituicdo que, nos escritos tardios, aparece muitas vezes como
emblema da acomodacdo a cristandade (o casamento respeitavel,
associado a carreira, ao salario e a vida familiar) surge, nesta obra
inicial, como possibilidade privilegiada de unificacio da
personalidade.

O juiz Wilhelm insiste que o amor conjugal nio deve ser pensado
a imagem da paixdo roméintica, sujeita ao capricho do instante, mas
como tarefa: trata-se de escolher o outro de modo definitivo e,
justamente por isso, aprender a ama-lo de novo a cada dia. O
casamento ndo é, para ele, a consumacio de um estado idilico, e sim o
inicio de um processo de transformacdo em que a liberdade deixa de
ser entendida como mera auséncia de lagos para se tornar fidelidade a
um vinculo escolhido. Nesse sentido, o matrimdnio ético representa,

em Ou-ou, o movimento pelo qual o individuo deixa a existéncia
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dispersa do esteta e passa a assumir responsabilidade por um outro
concreto e por uma histéria comum.

Se compararmos esse horizonte com o diagnoéstico
schopenhaueriano, a diferenca salta aos olhos. Para Schopenhauer, o
casamento é, na melhor das hipéteses, um mau negécio para o
individuo: a Vontade, interessada apenas na perpetuacio da espécie,
sacrifica sem escripulos a felicidade pessoal em nome de fins que
transcendem completamente a consciéncia dos agentes. Em Ou-ou, ao
contrario, o casamento pode figurar como cena de interiorizagdo da
escolha e de intensificacio da responsabilidade, ainda que
Kierkegaard esteja longe de idealiza-lo. A instituicdo conjugal néo é,
por definicdo, mera prisdo; torna-se prisdo quando reduzida a
respeitabilidade burguesa, isto é, quando deixa de ser escolha viva e se
converte em simples conformidade ao esperado.

Essa ambiguidade ajuda a compreender a tensio que atravessa
os textos posteriores. Quando, nos Papirer e em O instante,
Kierkegaard investe contra o casamento burgués, ndo parece negar de
todo a possibilidade de uma forma ética, e mesmo cristd, de vida
conjugal, mas antes denunciar a distincia entre esse ideal e o que se
realizava na Dinamarca de sua época. Sob a mascara de um
cristianismo “domesticado”, o que predominaria seriam unides
fundadas no calculo social e na integracdo a ordem estabelecida;
unides, portanto, muito mais préximas da critica schopenhaueriana a
familia como dispositivo da espécie do que do ideal “wilhelmiano” de
casamento enquanto tarefa ética.

Em perspectiva retrospectiva, o percurso aqui delineado permite
entrever que a critica filos6fica ao casamento e as relacées romanticas,
longe de ser um motivo marginal, ocupa posicio estratégica tanto em

Schopenhauer quanto em Kierkegaard. No primeiro, ela se articula a
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metafisica da Vontade; o amor, que se apresenta ao individuo como
promessa de plenitude, revela-se dispositivo da espécie, e o
casamento, longe de ser a realizacdo de um ideal de felicidade privada,
torna-se o palco em que o individuo se vé sacrificado aos interesses
cegos da vida que quer perpetuar-se. No segundo, o ataque a
conjugalidade burguesa emerge de uma gramatica cristd que explora
a tensdo entre chamado e acomodacéo, entre o ideal do seguimento
de Cristo e a vida “honrada” dentro da cristandade, com sua
combinacéo de carreira, familia e respeitabilidade.

Ao aproximar e contrastar esses dois horizontes, buscou-se
mostrar que as afinidades entre Schopenhauer e Kierkegaard néo se
reduzem a uma coincidéncia de misantropia ou misoginia, mas se
organizam em torno de constelagdes comuns — casamento como
perda de liberdade, amor roméantico como engano, reproducdo da
espécie como figura privilegiada do tragico — que cada autor
reinscreve em chaves distintas: ontoldgica e ascético-metafisica, de
um lado; cristd-existencial e polémica contra a cristandade, de outro.
A recepcdo chestoviana do rompimento com Regina, a tematizagéo
pseudénima do matriménio em Ou-ou e a intervencio tardia de O
instante funcionam, nesse contexto, como pontos de passagem que
permitem compreender melhor até que ponto Kierkegaard herda,
compreende, transforma ou radicaliza o  pessimismo
schopenhaueriano.

Para concluir, espero ter evidenciado afinidades relevantes entre
Kierkegaard e Schopenhauer quanto ao casamento e as relagdes
romAnticas e, com isso, contribuir para pesquisas futuras capazes de
explorar com maior rigor, no Brasil, o didlogo, fértil e ainda pouco

explorado, entre ambos.
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Um fragmento de vida
contido no instante da
eternidade’

Livia Serretti Azzi Fuccio

Um autor genial e seus dois
pilares

Kierkegaard, logo no inicio da sua atividade como escritor,
autoconsagrou-se como um autor genial. Contudo, ele também

advertiu haver algo falso nisso:
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Pois sou um génio de tal tipo que ndo posso assumir a
responsabilidade por toda a operacdo de forma muito
direta, muito pessoal, sem me aproximar demais de
invadir a Governanga (Kiekegaard’s Journals and

Notebooks, 201, p. 363, tradugdo minha).

Ele diz que a sua genialidade pertence a Governanca, apesar de
admitir ndo ser tdo religioso de tal forma que pudesse atribuir tudo
diretamente a Deus.

Se Kierkegaard nédo pdde atribuir sua obra diretamente a Deus,
isso néo significa uma negacdo de sua origem religiosa, mas antes o
reconhecimento de que a acéio divina se da de modo indireto, por meio
daquilo que ele denomina Governanga. E nesse sentido que o filésofo
considera excessivo reivindicar para si a propriedade de sua enorme
produtividade: sua genialidade nédo é compreendida como um mérito
pessoal, mas como uma tarefa que lhe é confiada por Deus.

Esse trecho de seu didrio, que reproduzo abaixo, interessa
especialmente a minha investigacdo, por Soren indicar o lugar de
Regine e Deus em sua obra e mostrar que experiéncias profundamente
pessoais, como sua relagio com Regine Olsen, que motivou
diretamente a escrita de Ou-ou e, em particular, de O didrio do sedutor,
sdo tomadas pela Governancga e transformadas em algo de alcance
universal.

Assim, o que nasce de uma intencéo singular e concreta, voltada
inicialmente a uma tnica leitora, é elevado pela acdo divina a um
significado histérico e existencial mais amplo. Desse modo, a obra de
Kierkegaard se constitui no entrelacamento entre vivéncia pessoal e
providéncia divina, no qual a Governanca infinita transforma o
particular em universal sem que o autor possa reivindicar plenamente

a autoria desse movimento.
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Escrevi Ou-ou, especialmente O didrio do sedutor, por ela,
para ajudé-la a sair do relacionamento. Em geral, esse é
precisamente o sinal da minha genialidade: a Governanca
pega o que me diz respeito pessoalmente e transforma em
algo com ampla aplicacdo. Estou pensando aqui no que
um pseud6nimo escreveu sobre Sécrates: “toda a sua vida
foi uma preocupacio pessoal consigo mesmo, e entdo a
Governanga surge e a intensifica com um significado
histérico-mundial.” Ou, para dar outro exemplo, sou
polémico por natureza e compreendi o conceito de
“individuo” desde muito cedo. No entanto, quando escrevi
sobre isso pela primeira vez (nos Dois discursos
edificantes), eu estava pensando particularmente nisto:
minha leitora® pois o livro continha uma pequena alusio
a ela e, na época, era uma verdade pessoal especialmente
profunda que eu buscava apenas uma tnica leitora. Essa
ideia gradualmente tomou conta. Mas aqui novamente, o
papel da Governanca ¢ infinito (Kierkegaard’s Journals

and Notebooks, 2011, grifos meus, traducdo minha).

Ao comentar Ou-ou, Stewart (2017) destaca, na primeira parte da
obra, a presenca de elementos do jovem Julius, personagem do
romance Lucinde, como modelo para o autor dos papéis de A, o esteta
que defende a visdo do amor roméantico, bem como para o seu retrato
de sedutor em O didrio do sedutor. Ja a figura do juiz Guilherme (ou

Wilhelm, conforme a traducdo de Elisabete de Sousa), autor da

* Jean Brun (1986, p. 15-16), na Introducio da obra Ponto de vista explicativo da minha
obra como escritor indica que a expressdo dinamarquesa “min Laeser”, no original, é
frequentemente utilizada por Kierkegaard, pode aplicar-se tanto a um leitor como a
uma leitora, e por detrds desta ambiguidade Soren faz, evidentemente como ele
mesmo indica em Ou-ou e nos Dois discursos edificantes, alusdo a Regina.
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segunda parte, é apresentada como um servidor civil casado que
defende as virtudes do amor no interior da institui¢do do casamento
burgués. Nesse personagem, Kierkegaard pode ser visto, segundo
Stewart, incorporando elementos da visdo de um Julius maduro. Para
o comentador, Ou-ou constitui um didlogo entre essas duas
cosmovisoes, cujo inicio remonta, em seu entendimento, a segunda

parte de “O conceito de ironia”.

Entre a estética e a ética

A tensdo entre estética e ética, ja presente em Ou-ou, é retomada
em “A repeti¢do”, mas sob um novo enquadramento. Aqui, o problema
do casamento desloca-se para a questdo da possibilidade ou
impossibilidade de uma repeticdo auténtica que seja capaz de
conciliar a via estética com a via ética no amor. Ao se considerar que a
verdadeira felicidade s6 é possivel quando o amor se orienta para a
repeticdio, esta passa a ser compreendida como um movimento de
decisdo ética. Tal movimento, em certa medida, supera a melancolia e
o desejo caracteristicos da esfera estética, abrindo-se a perspectiva do
arrependimento e da liberdade de escolher a si mesmo para viver
poeticamente. Néo se trata, portanto, de um ganho de conhecimento,
mas antes de uma garantia de vida.

Kierkegaard (2009, p. 32), na voz de Constantin Constantius,
afirma, em referéncia ao amor, que apenas aquele da repeticéo “é na
verdade o tnico feliz”. Por meio de um discurso indireto, o autor se
opde, logo no inicio da novela, ao que indica ter sido afirmado por

outro autor — no caso, o proprio Kierkegaard, na voz de Eremita — em
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Diapsalmata: “pois s6 o amor da recordacéo é feliz” (Kierkegaard, 2013,
p. 76).

Recordacéo e repeticéo sdo, assim, colocadas desde o inicio em
oposicdo. Tal como indicado na referéncia anterior, essa oposi¢io
pode ser compreendida como o anuncio de uma nova filosofia.
Enquanto recordacfo, a repeticio indica a possibilidade de
conhecimento das realidades imutaveis, a partir de uma perspectiva
histdrica voltada ao conhecimento universal e inato da alma, relativa
a reminiscéncia dos gregos; Constantin subverte essa logica e propde
arepeticio como uma categoria moderna, que, embora simétrica a dos
gregos, vai além de uma inverséo: ela se transpde para o plano de uma
garantia existencial.

A trama vivenciada em A repeti¢do gira em torno da questio de
se tratar de um amor de repeticdo ou de recordacdo, um amor feliz ou
infeliz. Constantius afirma que aquele da repeticéio é, na verdade, o
unico feliz, na medida em que se orienta para uma decisdo stbita pela
escolha ética. Esse amor feliz em que Constantius acredita, parece,
contudo, afastar-se do matrimdnio. No desenrolar do enredo, o
instante — tema central em Migalhas filoséficas em que é pensado
como um momento qualitativo de decisdo, sintese de temporalidade
e eternidade — reaparece como uma nocio estreitamente ligada a
repeticdo, a depender de seu desfecho e da possibilidade de o
individuo encontrar a si mesmo.

Na analise de Constantius, que se torna confidente de um jovem
enamorado, revela-se uma inescapavel enganagéo propria da relagio
amorosa: o jovem, ao tornar-se poeta por devogdo a amada, teve como
resultado um humor sombrio que o levava a uma monstruosa
falsidade. Seu erro consistia em estar no fim desde o comeco, pois logo

nos primeiros dias de enamoramento encontrava-se em condi¢des de
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recordar o seu amor. Comegar com a perda traz a vantagem de néo ter
nada a perder. Faltava-lhe, contudo, a elasticidade irdnica da

expressdo eterna do amor vivido no principio:

Essa elasticidade faltava-lhe; para tanto era demasiado
branda a sua alma. Sera verdade que no primeiro instante
avida do individuo acaba, mas terd também de haver forca
vital para matar essa morte e a transformar em vida. Na
primeira aurora do amor o presente e o futuro combatem
entre si para encontrarem uma expressio eterna, e este
recordar é precisamente o refluxo da eternidade para o
presente, supondo que esse recordar seja sdo.

(Kierkegaard, 2009, p. 38)

Eis 0 equivoco do jovem enamorado: a rapariga adorada ja quase
se tornara, para ele, um incomodo, contudo era a unica que ele havia
amado e a Unica que poderia chegar a amar. Porém, tal amor era
apenas desejo ardente que lhe despertava uma produtividade que
fazia dele poeta. Mas fazer-se poeta era assinar sua propria sentenca
de morte: nunca poderia esquecé-la ou amar uma outra.

Constantius sugere um plano para conduzir o jovem para o
rompimento da relacdo: ele deveria destruir tudo, ser indelicado e
comportar-se como um canalha, transformar-se num homem
desprezivel e enganador. Inicialmente, o jovem aceita, mas depois
esquiva-se de levar a proposta adiante.

Desesperado, o jovem pensa em aniquilar a si mesmo. Isso era
inclusive o que se passava na primeira versdo escrita por Kierkegaard,
conforme consta na nota da tradutora. No entanto, afasta-se do

confidente e abandona a rapariga sem dizer nada.
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Por estar o jovem poeta em duvida, em falta, ele buscava a
possibilidade da repeticdo daquele amor. Acreditava que a mulher
amada, sua musa, estaria sofrendo e ele entdo se preparava — por estar
sofrendo, melancélico, por té-la abandonado — para ser seu esposo,
caso a repeticdo fosse possivel.

A sua esperanca e seu alento estavam na histdria de J6, um
homem afortunado, que depois de ter perdido tudo na sua provagéo,
menos a fé, se reconcilia com Deus e volta a ter abundancia. O jovem
se identifica com essa narrativa, pois J6 estd na fronteira da poesia e
da religido. O retorno a abundancia configura, nesse caso, a propria
repeticdo. Se a repeticiio foi possivel para J6, também poderia sé-lo
para ele. Contudo essa esperanca se revela um novo engano quando
ele descobre que ela ja havia se casado com outro.

Do que se trata, afinal, essa trama? Um amor de repeticio ou de
recordacgio?

Repeticio e recordagiio seguem o mesmo movimento, mas em
direcbes opostas. Para diferencia-los, Constantin recursivamente
afirma que o primeiro, o de repeticéo, é o tinico verdadeiramente feliz,
pois ainda que de modo melancdlico é recordado para adiante. Ja o
amor de recordagiio, repete para tras: a ditosa certeza do instante, a
inquietacfio da esperanca e a alarmante aventura da descoberta.

Apesar disso, Constantius ndo estd plenamente convencido de
que a repeticio é possivel. Para testd-la, ele empreende uma
experiéncia pessoal: decide retornar a Berlim na tentativa de reviver
uma viagem que lhe foi maravilhosa. Ele se hospeda no mesmo local,
volta aos mesmos restaurantes e vai assistir as mesmas pegas teatrais,
mas nada tem a mesma graca. Ter de ouvir as mesmas piadas, nada
mais enfadonho. Finalmente, avalia que viajar para se certificar sobre

a repeticédo foi um verdadeiro fracasso.
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Constantius, entdo, ao deparar-se com a sua experiéncia
fracassada de repeticdo, sentindo-se humilhado, analisa que havia
sido brusco, ao ser irdnico, com o jovem enamorado e encontrava-se
agora num mesmo ponto da vida, refletindo que a repeticdo nio é uma
mera reprodugéio do mesmo, mas sim a operacdo lenta que propicia,
ao invés de causar, o subito momento de uma emergéncia do sentido.
Isto é, requer a inflexdo necessaria ao novo da producéo de sentido, e
mais do que isso, requer o efeito da singularidade. Escapa, assim, ao
trabalho reducionista do entendimento, pois obriga o pensamento a
mudar de direcéo.

A altura dessas reflexdes, o jovem, ap6s algum tempo, escreve ao
seu confidente relatando que nada lhe resta senfo realizar um
movimento religioso. Vé-se, nisso, que o amor conduz um homem
cada vez mais para diante. A posi¢éo do jovem modifica-se de maneira
estranha, pois ele ainda esperava reencontrar a rapariga. Constantin
jamais teria esperado que o jovem permanecesse em Suspenso em
uma histéria de amor, mas avalia que o que o prendia nio é

propriamente aquilo que nela havia de digno de ser amado, mas

o arrependimento por ter procedido mal com ela ao
perturbar-lhe a vida [...] ndio consegue esquecer-se de que
procedeu mal, como se romper quando algo ndo pode

realizar-se fosse proceder mal. (Kierkegaard, 2009, p. 89)
O fato de a rapariga possuir tamanha importéncia para o jovem,
a ponto de ele jamais poder esquecé-la, ndo se deve a ela em si, mas a

relacéo que ele estabelece com ela. Por assim dizer, ela é

a fronteira para o ser dele; mas uma tal relagdo nio é

erdtica. Em termos religiosos poder-se-ia dizer que é como
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se Deus usasse esta rapariga para assim o capturar,
contudo a rapariga continua a nfo ser uma realidade, mas

algo como a isca que se usa no anzol. (Kierkegaard, 2009,

p- 90).

Entendo que Kierkegaard, com esse embate entre as
cosmovisdes éticas e estéticas, busca elaborar o seu préprio fragmento
de vida: o rompimento do noivado. Em Ou-ou, reflete acerca da
questdo da escolha por meio da discussdo dos prés e contras do
casamento, concluindo que ndo ha garantias, pois seja qual for a
escolha, implicara em uma rentincia: “Casa-te, e arrepender-te-as; ndo
te cases, e também te arrependeras, se te casares ou se nio te casares,
arrepender-te-as de ambas as coisas” (Kierkegaard, 2013, p. 73).

Ja em A repeticdo, Soren cria a figura de um poeta, o que leva a
crer que se sua indole fosse puramente religiosa, néo teria recorrido a
essa construcdo. A partir das observacgdes de Constantin Constantius,
ele altera as possibilidades e transpde as justificativas, de modo que,
no final da obra, a resposta néo se dirige ao jovem enamorado, mas ao
Senhor N.N*

O jovem que eu criei é poeta. Mais néo posso fazer; porque
no maximo posso imaginar um poeta e engendra-lo com o
meu pensamento; pessoalmente ndo sou capaz de me
transformar em poeta, ja que alids o meu interesse reside
noutra coisa. A minha tarefa ocupou-me de modo

puramente estético e psicolégico. Introduzi-me a mim

% A sigla N.N,, quando encontrada em textos ou referéncias relacionadas a Seren
Kierkegaard, significa “nomen nescio”. E uma expressio em latim que pode ser
traduzida como “nome desconhecido” ou “néo sei o nome”. Era usada, geralmente em
seus didrios, cadernos ou anotacoes, para se referir a uma pessoa, autor, ou ideia
especifica cujo nome ele desconhecia, ou omitia intencionalmente.

69



Kierkegaard e a tradicio alema

mesmo nela; mas, meu caro leitor?, se observares de perto,
verds facilmente que sou apenas um espirito servidor e que
fico muito longe de ser aquilo que o jovem temia, ou seja,

ser indiferente a sua pessoa. (Kierkegaard, 2009, p. 138-139)

Assim, entendo que a figura do jovem enamorado pode ser lida
como expressdo de um exercicio existencial de Kierkegaard diante de
sua vocagdo literaria poética, que aflorada pelo encontro com Regine,
poderia implicar num conflito para ele com sua tarefa de ser autor
direcionada a tornar-se cristdo. Nesta perspectiva, proponho que o seu
ensaio de psicologia experimental de A repeticdo seja lido como um
exercicio de cuidado para com sua escolha, para que o fragmento de
vida constituido pelo noivado e pelo rompimento com Regine, seja

digno de um amor de repeticéo.

O instante como expectativa de
fé

A palavra dinamarquesa @ieblikket, traduzida em portugués
como instante, conforme apresentado no Historical Dictionary of
Kierkegaard's Philosophy (2001), significa literalmente “um piscar de
olhos”, indicando algo instantaneo e ocorrido em um breve momento.

Tal brevidade do instante pode ser lida nas tentativas de embates
do amor. Isso ocorre quando o jovem poeta de A repeticdo vai buscar

o seu alento da tempestade inspirando-se no exercicio da fé de J6. Isso

4 S . N
Podemos imaginar aqui que ele se dirigia a Regine.
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¢é demonstrado também longamente por Kierkegaard, nos conselhos
do juiz Wilhelm de Ou-ou, por exemplo, ao rebater a sensual busca de
satisfacdo instantinea, quanto mais refinado for saber fazer do
instante o desfrute de uma pequena eternidade, ao invés de salvar-se
do sensual propriamente dito. Contudo, para criar a verdadeira
eternidade requer-se uma determinacdo da vontade que possa
metamorfosear a tentacédo e vencé-la de modo que durante o instante
do sofrimento ocorra uma transubstanciagio através da fé.

Uma fé capaz de superar as contradi¢des dos caminhos do amor

e, assim, elevar-se em uma relacio imediata até ao poder eterno:

mesmo como aquele cuja memoéria época alguma apagars,
aquele em que um individuo, em sentido eterno e

inabalavel, fica consciente de que é o que é. (Kierkegaard,

2017, p. 214)

Essa é uma transfiguracdo que nunca seria alcancada por aquele
que se limita a escolher esteticamente. Trata-se, portanto, de um
resgate de si proprio no arrependimento para permanecer na sua
liberdade e, assim, permanecer no caminho de realiza-la
continuamente.

Em Dois discursos edificantes, cuja a primeira edicdo foi
publicada em 16 de fevereiro de 1843, quatro dias antes da publicagio
de Ou-ou, Kierkegaard (2023), fora do contexto eclesial, celebra a
expectativa de fé no ano novo quando é comum na vida cotidiana
desejar o bem uns aos outros, um desejo de carater mais geral, exceto
ao que se diz respeito a uma unica pessoa — a pessoa amada. Tal desejo
a essa Unica pessoa arranca a tranquilidade, causa angustia, porque ha

outro bem que néo pode ser obtido por meio de um desejo. E preciso
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deixa-lo ir. No instante de despedida tem-se duas vias: a da
magnificéncia da tempestade ou a da fé.

Diante da contradi¢io entre os modos de amar, Kierkegaard
testemunha ter encontrado uma saida pela via do desejo ao bem
supremo, um bem que se constitui no originario e o qual nenhuma
pessoa pode doa-lo a outra.

Quanto ao que foi vivenciado pelo jovem poeta diante da
tormenta em A repeticdo, ou pelo juiz Wilhelm na sua persisténcia na
vida ética, Kierkegaard faz um avanco, registrado nesses Dois

Discursos Edificantes:

néo irei enervar a minha alma com uma diversidade de
expectativas, nem a dispersarei por uma multiplicidade de
ideias; quero que conflua para dentro de si mesma e, sadia
e feliz, se possivel, va ao encontro do porvir. Traga o que
trouxer ou que tiver de trazer; muitas expectativas sdo
goradas, muitas sdo cumpridas, assim sendo, acontecera
decerto o que a experiéncia me ensinou; mas hd uma
expectativa que nio ha de ser gorada, a experiéncia ndo o
ensinou, mas também nunca teve autoridade para o negar;

é a expectativa da fé, e esta é vitéria. (Kierkegaard, 2023, p.

57)

A capacidade de se ocupar do porvir consiste em alcancar a
verdadeira significacdo da expectativa da fé. Desse modo, um casal,
ainda que se separe, ainda que se tornem estranhos um ao outro, ainda
assim, podem ganhar — para toda a eternidade — mais significacdo do

que antes, de tal modo que mesmo a morte nio poderia separa-los.
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Consideracoes

A leitura das obras, cartas e didrios de Kierkegaard mostram os
conflitos internos pelos quais ele passava em relacéo a Regine, mas
mostram também a consciéncia do filésofo, ao reconhecer no
rompimento e em toda experiéncia que se seguiu, o processo
necessario para tornar-se autor.

Kierkegaard compreendia que o fato de Regine nio se ter
tornado sua esposa néo foi acidental, mas resultado de uma deciséo
divina. Sua vocacdo exigia soliddo e a escrita, e um casamento lhe
parecia uma realizacdo demasiadamente cotidiana. Paradoxalmente,
¢ ao abdicar da vida comum com Regine que ele a torna eternamente
presente. A rentincia que comumente transformaria a perda em falta,
neste caso a transformou em permanéncia. Regine deixou de ser uma
esposa possivel para se tornar uma figura inscrita no eterno.

Essas reflexdes acerca da temporalidade e da rentncia
revelaram-se um efeito positivo no que poderia haver de negativo, isto
é, embora o rompimento tenha ocorrido, foi gracas a esse momento
especial de sua vida que fez Kierkegaard seguir o chamado divino.

Dessa forma, o rompimento, longe de permanecer um
acontecimento do passado, projeta-se no presente e no futuro da obra
Kierkegaardiana. A ligacdo com Regine néo se encerra no tempo, mas
se prolonga como uma relacdo que, na perspectiva filosdfica de
Kierkegaard, s6 pode ser compreendida a luz do conceito de
eternidade.

Assim, embora Kierkegaard tenha avancado em direcdo ao seu
salto de fé, todo o tempo desse fragmento de vida ainda estara contido

no que do instante toca a eternidade.
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Kierkegaard e Marx
diante de Hegel: duas
leituras da abstracao

Geraldo AntoOnio Pereira

Consideracdes iniciais

Neste capitulo' me proponho a apresentar uma convergéncia
critica face a Hegel entre dois pensadores contemporaneos, Karl Marx
e Seren Kierkegaard. Para isso, recorro exclusivamente a dois textos
desses autores: a introducdo do livro O conceito de angustia, de
Kierkegaard, sob o pseuddnimo Vigilius Haufniensis, e a introdugéo da
obra de Marx intitulada Critica da filosofia do direito de Hegel, ambas
as introducdes publicadas originalmente em 1844.

A escolha de concentrar a analise apenas nesses momentos
introdutérios decorre de dois critérios metodoldgicos: o primeiro
consiste no reconhecimento do carater plural e ndo unitario da obra
de Kierkegaard, marcado por diferentes posi¢des pseudonimicas e
estratégias discursivas. Diante disso, optei, quanto a ele, por restringir

a analise ao olhar especifico apresentado por Vigilius Haufniensis em

' Agradego ao Prof. Dr. Marcio Gimenes — UnB, e aos colegas do grupo de leitura das
obras de Kierkegaard, em especial, a amiga Livia Azzi, pelas discussdes fundamentais
para o desenvolvimento deste capitulo.
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O conceito de angustia. Desse modo, sempre que me referir a
“Kierkegaard” ou a “critica Kierkegaardiana” ao longo do texto, tratar-
se-a dessa posicdo pseudonimica determinada.

No caso de Marx, a restri¢do a Introducéo da Critica da filosofia
do direito de Hegel obedece a um critério diferente. Trata-se de um
texto programatico. Nele, Marx formula de modo condensado pontos
centrais de sua ruptura com o idealismo hegeliano. Nesse aspecto,
considerei que este momento introdutério ja é suficiente para os fins
deste trabalho, uma vez que nele ja se encontram os elementos
fundamentais da posicio critica de Marx, sem que seja necessario
recorrer ao desenvolvimento posterior de sua critica a economia
politica.

Trata-se, portanto, de um recorte consciente, adotado tanto por
reconhecimento de limites quanto por rigor metodoldgico, visando
evitar generalizacoes precipitadas. Conforme o préprio Haufniensis
sugere no prefacio do livro, nenhum autor deve arrogar-se a “dar uma
conclusdo para todas as coisas” ou escrever sua obra “como se todas as
geracgdes fossem abencgoadas” por ela.

O segundo critério é a defesa de que a densidade do tema em
questdo permite um desenvolvimento profundo mesmo a partir de um
corpus reduzido. As criticas, implicitas ou explicitas, que Kierkegaard
e Marx fazem a Hegel, ainda que nesses trechos iniciais, mostram-se
extremamente ricas. Assim, longe de empobrecer a analise, o recorte
limitado torna possivel examinar o conteido com maior foco.

Além disso, cabe lembrar que Kierkegaard e Marx escrevem em
contextos muito diferentes e com objetivos distintos: o primeiro
movido por inquietagdes existenciais, éticas e religiosas; o segundo
impulsionado pela necessidade de transformacéo social, pela critica

daideologia e pela interpretacdo materialista da histéria. Ainda assim,
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algo os aproxima: a percepcdo de que o sistema hegeliano, em sua
pretensio totalizante, acaba por deslocar o lugar do sujeito concreto,
seja ele o individuo ético, seja o coletivo histérico, em beneficio de
uma arquitetura conceitual que se torna auténoma.

Essa convergéncia nfo implica, evidentemente, uma harmonia
de perspectivas. Pelo contrario, Marx e Kierkegaard divergem
radicalmente quanto a natureza do sujeito, a funcéo da religido, ao
papel da histdria e ao sentido da liberdade. No entanto, é justamente
na divergéncia que se torna mais nitida a critica comum que ambos
dirigem ao idealismo hegeliano. O que se revela, assim, numa espécie
de ressondncia negativa: uma recusa compartilhada da subordinacgéo
do concreto ao abstrato, do real ao conceito, do singular ao universal.

Antes de examinar as criticas formuladas por Marx e
Kierkegaard, apresento brevemente alguns elementos centrais da
propria formulagio hegeliana, tal como exposta na Ciéncia da ldgica,
a fim de situar o leitor no pensamento de Hegel que se tornara objeto
dessas criticas.

Por fim, é importante ressaltar minha formacéo fora da filosofia
stricto sensu. Minha trajetdria situa-se na pedagogia e na psicanalise
lacaniana. Lacan, como se sabe, dialoga intensamente com Hegel e
com Kierkegaard, e também, apesar de menos intensamente, com
Marx. Essa perspectiva psicanalitica atravessa minha leitura, mas néo
substitui o rigor filoséfico que tento adotar no presente estudo. A
psicandlise ndo aparece no texto, mas a admito como predisposicio
subjetiva que me levou a escolher esses autores.

Essa predisposicéo néo distorce o texto, mas talvez o torne mais
atento a nuances que um leitor exclusivamente histérico ou
sistematico poderia negligenciar. O que estd em jogo, afinal, néo é

apenas o que se diz sobre Hegel, mas como se diz e, sobretudo, por que
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se diz a partir de uma posicdo que ndo deseja apenas interpretar o
mundo, mas também compreender a condi¢éio do sujeito que nele se

pergunta.

Hegel por Hegel

Para compreender com maior precisdo o alcance das criticas
dirigidas a Hegel por Marx e Kierkegaard, é necessario considerar
brevemente como o préprio Hegel concebe o estatuto do pensamento
l4gico em sua obra maior no que diz respeito a isso, a Ciéncia da l6gica.
Nio se trata aqui de uma leitura externa ou reconstrutiva, mas, assim
como farei adiante com Marx e Kierkegaard, de trazer do proprio
autor, em seus proprios termos, sua posicdo diante do problema por
ele enfrentado: no caso de Hegel, o modo como o pensamento puro se
apresenta como fundamento de toda determinacéo ulterior.

Hegel inicia a Ciéncia da l6gica com a analise do ser puro,
definido como “puro ser — sem nenhuma determinacgfio ulterior”
(Hegel, 2011, p. 71). Esse ser imediato é descrito como completamente
indeterminado, desprovido de qualidade, contetido ou diferenciagio
interna. Por isso mesmo, afirma Hegel, ele néo se distingue do nada:
“O ser, o imediato indeterminado, é de fato o nada, e nem mais nem
menos do que nada” (Hegel, 2011, p. 71). Essa identidade entre ser e
nada é apresentada como um resultado necessario do pensamento
que se mantém no nivel da pura abstracéo.

A verdade dessa identidade ndo reside, contudo, na simples
indistin¢do, mas no movimento que dela decorre. Hegel afirma que “a
verdade nio é nem o ser nem o nada, mas que o ser passou para o nada

e o nada passou para o ser” (Hegel, 2011, p. 72). Esse movimento é
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denominado devir, entendido como a unidade dinAmica de ser e nada.
O devir aparece, assim, como a primeira determinacio efetiva do
pensamento légico produzida pela prépria dindmica interna das
categorias. Esse ponto é decisivo para as criticas a seguir: o movimento
ndo vem a partir de algo exterior ao pensamento, mas emerge da
propria estrutura do conceito. Como afirma Hegel, “o resultado
inteiro, verdadeiro, que aqui resultou, é o devir” (Hegel, 2011, p. 82).

A lbgica, portanto, ndo permanece estatica; ela se move, gera
diferenciacdes e produz determinagdes sem recorrer a qualquer
elemento empirico. Todo o desenvolvimento posterior — existéncia,
qualidade, finitude, infinitude — decorre desse primeiro movimento
imanente do pensamento puro. Hegel é explicito ao sustentar que essa
unidade entre ser e nada nio é uma construcdo subjetiva, mas o
fundamento de toda a realidade légica: “ndo existe em lugar algum,
nem no céu nem na terra, algo que ndo contenha em si mesmo ambos,
osereonada” (Hegel, 2011, p. 74). Aldgica, nesse sentido, é a exposicio
do préprio movimento do real em sua forma mais abstrata. O
pensamento légico ndo reflete a realidade; ele a precede e a
fundamenta.

Além disso, Hegel reconhece que a forma tradicional do juizo é
inadequada para expressar verdades especulativas. Segundo ele, “o
enunciado, na forma de um juizo, ndo é apropriado para expressar
verdades especulativas” (Hegel, 2011, p. 80). Isso ocorre porque o juizo
fixa uma relagio externa entre sujeito e predicado, enquanto o
contetido especulativo exige a apreensio do movimento interno que
faz com que cada determinagéo se suprima e se conserve ao mesmo
tempo. Ainda assim, Hegel sustenta que esse movimento pertence ao

proprio conceito e ndo a uma insténcia externa a ele.
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E justamente essa pretensdo que se torna problematica para
Marx e Kierkegaard. Do ponto de vista hegeliano, o pensamento légico
¢ autossuficiente: ele contém em si o principio de seu movimento, de
sua negatividade e de sua progressdo. O devir, enquanto sintese
imanente de ser e nada, ndo depende de um sujeito empirico, histdrico
ou existencial. Trata-se de um processo que se desenrola no interior
do conceito.

Ao afirmar que o pensamento puro é capaz de gerar suas proprias
determinagdes e que nelas ji se encontra o fundamento de toda
realidade, Hegel estabelece o primado do légico sobre o concreto. A
realidade empirica, histdrica ou existencial aparece apenas como uma
exteriorizacdo ulterior de estruturas ja constituidas no plano do
conceito. E esse deslocamento que permite compreender por que
Marx denunciard a inversdo entre sujeito e predicado, e por que
Kierkegaard acusard a logica hegeliana de abarcar indevidamente
categorias que pertencem a outras esferas.

O que para Hegel constitui a forca de seu sistema, a imanéncia
absoluta do l6gico, sera precisamente o ponto explorado, cada um a

sua maneira, por Marx e Kierkegaard.

A critica de Marx

Inicio por Marx (2010), cuja critica direta e explicita a Hegel
precedeu meu contato com Kierkegaard e, de certo modo, forneceu-
me elementos para reconhecer, posteriormente, algumas sutilezas das
criticas de Haufniensis.

Marx dirige-se a Hegel a partir de uma posicéo intelectual muito

diferente da de Kierkegaard: laica, materialista e voltada a sociedade
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alemi de seu tempo. Ainda assim, converge com ele em um ponto
fundamental: ha em Hegel, na percep¢do comum a ambos, uma
inversdo na relagéio entre a ideia e a realidade, uma primazia do
conceito abstrato em detrimento do sujeito concreto.

No manuscrito de 1844, que serve de introducédo a Critica da
filosofia do direito de Hegel, Marx desmonta a visdo hegeliana do
Estado como encarnacédo suprema da Razdo, argumentando que Hegel
fetichiza o abstrato: o Estado filos6fico, a Ideia — e rebaixa o concreto
— os individuos, a sociedade civil. Marx formula essa inversdo da

seguinte forma:

Hegel, por toda parte, faz da Ideia o sujeito e do sujeito
propriamente dito, assim como da ‘disposi¢io politica’, faz
o predicado. O desenvolvimento prossegue, contudo,

sempre do lado do predicado. (Marx, 2010, p. 32)

Ou seja, para Hegel, o conceito, a Ideia absoluta, o Espirito,
assume o papel de sujeito ativo na histdria, enquanto os homens
empiricos e as relacbes entre eles passam a funcionar como
predicados, como expressdes ou realizacdes desses sujeitos. Segundo
Marx, isso constitui uma mistica ao avesso: na realidade, sdo os seres
humanos concretos que produzem as ideias, as instituicdes e as formas
de consciéncia, e ndo o contrario.

Em seu texto, Marx enfatiza que o homem real nio pode ser
abstraido de seu contexto. Afirma ele: “Mas o homem néo é um ser
abstrato, acocorado fora do mundo. O homem é o mundo do homem,
o Estado, a sociedade” (Marx, 2010, p. 145). E conclui: “Esse Estado e
essa sociedade produzem a religido, uma consciéncia invertida do

mundo, porque eles sdo um mundo invertido” (Marx, 2010, p. 145).

83



Kierkegaard e a tradicio alema

A critica marxiana, portanto, funda-se na percepcdo de que
Hegel toma o efeito pela causa: em vez de compreender que as ideias
de moral, direito, religido e Estado derivam das condicOes materiais e
historicas, o sistema filosdfico hegeliano toma a Ideia, abstraida das
condigdes reais, como origem de tudo. Para Marx, isso significa
subordinar as praticas vivenciais e as contradi¢des sociais concretas a
um esquema filosoéfico que as torna secundarias.

Daf decorre sua célebre analise da religido:

A miséria religiosa constitui, a0 mesmo tempo, a expressdo
da miséria real e o protesto contra a miséria real. A religido
é o suspiro da criatura oprimida, o 4nimo de um mundo
sem coragdo, assim como o espirito de estados de coisas

embrutecidos. Ela é o dpio do povo. (Marx, 2010, p. 145)

Em suma, Marx tece sua critica mostrando como, na filosofia
politica de Hegel, o universal abstrato é tratado como sujeito
autébnomo, ao passo que a vida concreta do povo é tratada como
elemento subordinado. Para ele, a andlise critica da realidade deveria
mostrar precisamente o contrario.

Essa inversio nfo é apenas um erro, mas uma operacio
ideoldgica com efeitos politicos reais. Marx sublinha que, ao elevar o
Estado prussiano a figura do “Estado racional”, Hegel justifica a
realidade existente em vez de questiona-la. O filésofo aleméo, segundo
Marx, transforma o que é particular e histdrico - o Estado
mondarquico-burocratico da Alemanha do século XIX — em expressdo
necessdria e universal do Espirito.

Com isso, a filosofia deixa de ser critica e se torna apologética: a
filosofia acritica torna-se a serva da teologia do Estado, pois “a filosofia

até entdo existente pertence a esse mundo e constitui seu
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complemento, mesmo que ideal” (Marx, 2010, p. 150). A critica
marxiana, portanto, néo se dirige apenas ao método idealista, mas a
funcio conservadora que ele desempenha na sociedade alema.

Marx insiste que a verdadeira filosofia ndo pode permanecer no
plano da “reconciliacdo especulativa” com o real. Pelo contrario, ela

deve assumir a forma de uma ruptura:

A critica arrancou as flores imaginarias dos grilhdes, néo
para que o homem suporte grilhdes desprovidos de
fantasias ou consolo, mas para que se desvencilhe deles e

a flor viva desabroche. (Marx, 2010, p. 146)

Essa imagem ¢é precisa ao traduzir o novo papel que Marx atribui
ao pensamento: ndo mais contemplar o mundo como realizacio da
Ideia, mas desmascarar as formas sob as quais a dominacgio se
apresenta como racionalidade. A filosofia deve estar enraizada nas
lutas sociais e nas condi¢des reais da existéncia humana.

E nesse contexto que Marx introduz a figura do proletariado
como sujeito histdrico capaz de realizar, na pratica, aquilo que a
filosofia até entfo apenas pensava. Se a filosofia alem4, encarnada por
Hegel, concluiu teoricamente a emancipagéo, cabe agora a realidade
histdrica, representada pelo proletariado, realiza-la concretamente.
Marx afirma que “a filosofia encontra suas armas materiais no
proletariado, o proletariado encontra na filosofia suas armas
espirituais” (Marx, 2010, p. 153). Com isso rejeita tanto o paternalismo
do Estado quanto o messianismo filoséfico.

O proletariado, como classe que possui um carater universal
mediante seus sofrimentos universais, ndo tem nada a perder senio

suas correntes.
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Essa perspectiva transforma radicalmente o sentido da critica.
Contra a dialética hegeliana, que opera por mediacéo e reconciliacéo,
Marx prop0Oe uma critica sem concessdes, cujo objetivo néo é restaurar
a harmonia entre o Estado e a sociedade civil, mas dissolver a ilusdo
de que tal harmonia seja possivel sob as condi¢cdes de um mundo
invertido. A critica, nesse sentido, nio é um momento transitdrio
rumo a uma sintese superior, mas o proprio ato de desmascaramento
que prepara a acdo revoluciondria.

Essa compreensdo é sintetizada na afirmacéo: “a arma da critica
ndo pode, é claro, substituir a critica da arma, o poder material tem de
ser derrubado pelo poder material” (Marx, 2010, p. 151). A filosofia ndo
salva 0 mundo pela forca do conceito; o mundo é transformado
quando os homens, conscientes da irracionalidade concreta, tomam
em maos as armas da mudanca.

Assim, a critica de Marx nio se limita a apontar uma inversao
légica, sujeito e predicado, mas mostra que tal inversdo é o nicleo de
alienacdo. Ao tomar o Estado como sujeito, Hegel oculta que o
verdadeiro sujeito da histéria é a sociedade humana em seu
movimento contraditério. A critica marxiana, portanto, ¢é
simultaneamente epistemoldgica, ética e politica: denuncia uma falsa
consciéncia, exige a restitui¢do do lugar do sujeito concreto e convoca
a transformacéo pratica do mundo. Nessa medida aponta para uma
nova relacdo entre teoria e praxis, entre pensamento e existéncia

coletiva.
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A critica de Kierkegaard

Kierkegaard (2013), sob o pseudonimo de Vigilius Haufniensis, na
introducédo de O conceito de angiistia, também de 1844, faz criticas
contundentes a filosofia hegeliana, muitas vezes sem citar Hegel ou
seus seguidores diretamente. Haufniensis inicia seu texto defendendo
a necessidade de se estabelecerem limites adequados para cada
disciplina e alerta contra a mistura indevida de categorias. Parece ja se
tratar de um recado a ambicéo sistematizadora de Hegel. Ele afirma
que cada problema cientifico deve ocupar seu “lugar determinado”
dentro do todo da ciéncia, com sua medida e seus limites prdprios;
caso contrario, esquece o lugar a que pertence e, como a palavra, pela
ambiguidade da linguagem, pode tornar-se outra coisa, adquirindo a
“suspeitosa aptiddo de poder tornar-se ndo importa o qué”
(Kierkegaard, 2013, p. 11).

Sem essa “chamada a ordem cientifica” disciplinando os campos
de investigacdo, os diferentes problemas acabam por “acotovelar-se
uns com os outros” numa espécie de baile de mascaras intelectual,
produzindo apenas um brilho enganoso e uma “concordancia com
palavras ocas sobre realidades diferentes” (Kierkegaard, 2013, p. 11).
Mais cedo ou mais tarde, adverte Haufniensis, esse ganho cobra seu
preco, “como todas as aquisi¢des ilegais, que ndo garantem posse nem
no dominio civil nem no cientifico” (Kierkegaard, 2013, p. 12).

O conceito de angustia, portanto, inicia defendendo a
delimitacdo rigorosa das esferas do saber, em contraste com a
tendéncia hegeliana de unifica-las em um sistema total.

Como exemplo de confusdo metodoldgica, Haufniensis alude

diretamente a Ldgica de Hegel. Ele aponta ironicamente que, ao
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intitular a dltima secdo da Ldgica como “Realidade”, obtém-se a
vantagem de parecer que, ja na légica, atingiu-se o que ha de mais alto,
isto é, que o pensamento puro teria integrado a realidade em si
mesmo. Contudo, a perda “salta aos olhos, pois nem a légica nem a
realidade sdo bem-servidas com isso” (Kierkegaard, 2013, p. 11). “A
Logica jamais podera deixar infiltrar-se” em seu dominio puramente
conceitual a contingéncia, elemento essencial da realidade concreta.

E, se a logica

pensou a realidade efetiva, entdo acolheu em si algo que
ela ndo pode assimilar e chegou a antecipar o que ela deve

tdo somente predispor. (Kierkegaard, 2013, p. 11)

Em outras palavras, a filosofia hegeliana, ao proclamar ter
alcancado o real no ambito logico, comete um salto indevido: antecipa
conceitos que deveriam pertencer a outra esfera, no caso, ao campo da
experiéncia ou da dogmatica.

O resultado, diz Haufniensis, é um castigo a altura do erro: por
um tempo, qualquer reflexdo sobre a realidade efetiva fica dificultada
ou até impossibilitada, pois a linguagem precisa de um tempo de
reflexéio sobre si para esquecer o erro e recuperar seu sentido exato.

Enfim, Haufniensis acusa o sistema hegeliano de confundir
pensamento légico com realidade concreta, o que prejudica a
compreensdo de ambos.

Além disso, Haufniensis critica a introdugdo de termos da
“Dogmatica” no discurso logico-filosdfico, algo que julga problematico
no filésofo aleméio. Ele destaca, por exemplo, o uso da palavra
“reconciliagdo” no contexto especulativo, fora de seu lugar proprio. Ao

transpor sub-repticiamente o conceito de “reconciliacio” para o
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campo da especulacdo filosofica, “da-se também a entender agora que
Légica e Adyos (o dogmadtico) se correspondem e que a Logica é a
propria doutrina do Adyog” (Kierkegaard, 2013, p. 14). Isso embaralha
duas disciplinas distintas: “confundem-se radicalmente duas ciéncias:
a Etica e a Dogmatica” (Kierkegaard, 2013, p. 14).

Haufniensis observa que, depois dessa confuséo, a linguagem cai
em colapso. Seria forcada a um “longo ano sabatico”, para que as ideias
pudessem descansar e recomecar do zero com clareza. Novamente,
sem citar Hegel nominalmente, Haufniensis estd aludindo
criticamente a tendéncia hegeliana de unificar conceitos éticos,
légicos e teoldgicos numa unica mediagdo. A mensagem implicita é
que certas categorias como fé, culpa e reconciliagio possuem
pressupostos e “atmosferas” proprias em cada esfera — ética,
psicologia, dogmatica etc. — e ndo podem ser simplesmente fundidas
num sistema universal sem perda de significado.

Um dos pontos mais incisivos da critica na introdugio de O
conceito de angustia é a andlise do papel do negativo na filosofia
hegeliana. Haufniensis descreve, em tom satirico, como Hegel
emprega o “negativo” na Logica para gerar movimento a todo custo:
“movimento a gente tem de ter na Logica, ndo importa como, custe o
que custar” (Kierkegaard, 2013, p. 15).

Haufniensis argumenta que, em principio, nenhum movimento
real pode ocorrer na esfera logica, ja que “a Logica é, e todo o Légico
apenas é” (Kierkegaard, 2013, p.15), ou seja, o devir pertence ao &mbito
da existéncia, ndo ao pensamento abstrato. Qualquer aparente
“movimento” dentro da Légica hegeliana é vazio, pois “o préprio
conceito de movimento é uma transcendéncia que nfo pode

encontrar lugar na Ldgica” (Kierkegaard, 2013, p. 15).
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Assim, o “movimento” dialético em Hegel seria ilusorio: “se tudo
acontece dessa maneira, entdo absolutamente nada acontece, e o
negativo se torna um fantasma” (Kierkegaard, 2013, p. 15). Para evitar
que nada acontega, prossegue ironicamente Haufniensis, Hegel
transforma o Negativo em algo a mais, convertendo-o em uma
“contraposicdo”, um “necessario Outro” que impulsiona o avango
légico. No entanto adverte, esse Outro introduzido “ndo é de modo
nenhum o negativo” (Kierkegaard, 2013, p. 15); trata-se de um artificio
para simular movimento.

Com isso, Haufniensis desmascara a dialética hegeliana como
dependente de jogos de linguagem: “se [o Negativo] ndo adiantar,
ajudam os trocadilhos e outros recursos de linguagem” (Kierkegaard,
2013, p. 15). Em resumo, ele sugere que a sistematica de Hegel viola
seus proprios pressupostos logicos ao precisar de expedientes
retéricos para gerar a dindmica do sistema.

Essa andlise culmina numa inconsisténcia: ao passar “da Légica
para a Etica” dentro do sistema hegeliano, reencontra-se o “infatigavel
negativo, sempre em acfio em toda a filosofia hegeliana, e tem-se a
surpresa de descobrir que aqui o negativo é o mal” (Kierkegaard, 2013,
p. 16). Em outras palavras, aquilo que era uma categoria logico-
metafisica, o Negativo, coincide com o conceito de mal na esfera ética.

Daf surge uma confuséo total, pois

bem se vé quéo ilégicos tém de ser os movimentos na
Légica, uma vez que o Negativo é o mal; e quio antiéticos
na Etica, uma vez que o mal é o Negativo. (Kierkegaard,
2013, p. 16)
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Haufniensis resume o problema de forma contundente: “ele [o
Negativo] é demais na Légica e de menos na Etica” (Kierkegaard, 2013,
p. 16). Ou seja, o negativo sobra onde nio deveria estar (na Légica
pura) e falta onde algo transcendente seria necessario (na Etica
concreta).

Se a Etica carece de algo além de negacdes abstratas, ela se torna
essencialmente Logica; e, se a Légica precisar incorporar uma
transcendéncia moral para satisfazer a Etica, entdo “ela nio é mais
Logica” (Kierkegaard, 2013, p. 16). Essa critica expde o descompasso
interno  do  sistema  hegeliano: uma categoria usada
indiscriminadamente em diferentes dominios gera contradigdes
performativas.

Haufniensis, assim, coloca em xeque a coeréncia do sistema de
Hegel, especialmente no que tange a relacdo entre pensamento
especulativo e existéncia ética concreta. Trata-se de uma rejeicfio a
ideia de que a mediacéio dialética hegeliana, tese, antitese e sintese; ou
mediacdo e reconciliacdo, seja capaz de dar conta, num mesmo
movimento conceitual, tanto da légica do pensamento quanto da
realidade da vida ética e religiosa.

No final da Introducgdo, Haufniensis justifica ter se alongado
nessa analise aparentemente desviante. Ele explica que escolheu esses
pontos gerais exatamente por sua relevincia indireta ao tema
especifico do livro, a angustia perante o pecado: “os pontos
particulares foram escolhidos com alusdo ao tema deste escrito”
(Kierkegaard, 2013, p. 16). Ou seja, as criticas feitas ao sistema
hegeliano servem de aviso metodoldgico para a prépria investigacédo
que O conceito de angustia vai empreender.

Alguém que defende que Hegel errou ao misturar categorias,

também deve defender que quem estude a angustia e o pecado
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original deve evitar erros andlogos em menor escala. Haufniensis
sustenta: “o que acontece no maior pode repetir-se no pormenor”
(Kierkegaard, 2013, p. 16), e 0 equivoco permanece semelhante, ainda
que com efeitos menores. Com isso, distancia-se explicitamente do
projeto de escrever um “Sistema” filoséfico totalizante.

Ele chega a contrastar, de forma sutil, porém significativa, o
“pretensioso” autor de um sistema com o autor de uma “simples

monografia”:

quem tem pretensdes de escrever o Sistema tem sua
responsabilidade no que toca ao mais gratido, mas quem
escreve uma simples monografia também pode e deve ser

fiel no pormenor. (Kierkegaard, 2013, p. 16)

Haufniensis, claramente se coloca no segundo grupo, o de quem
investiga um problema especifico: a angustia relacionada ao pecado,
com rigor nos detalhes, em oposicdo ao fildsofo sistematico, como
Hegel, que tenta abarcar o todo, mas, segundo ele, incorre em
confusoes.

Essa declaragdo funciona como uma estocada final em Hegel,
ainda que sem menciona-lo pelo nome: Haufniensis recusa a
pretensdo do sistema absoluto e enfatiza a importancia da

honestidade conceitual nos “pormenores” da andlise existencial.

Consideracdes finais

Apesar dos diferentes contextos, métodos e objetivos dos
autores, suas criticas convergem em um ponto fundamental: ambos

rejeitam uma estrutura conceitual que se pretende totalizante e que
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subordina o concreto ao abstrato. Marx denuncia a inversio idealista
que transforma a Ideia em sujeito e relega o homem concreto a
condicéo de predicado, e Kierkegaard denuncia a confusio categorial
e metodoldgica que dissolve a existéncia na estrutura légica e dialética
de Hegel. Em ambos os casos, trata-se de recolocar o concreto, seja a
existéncia singular, seja a realidade social, no centro da analise
filosdfica.

Essarecolocacdo ndo é meramente retérica. Em Marx, o concreto
se manifesta como corpo histdrico, como forca de trabalho, como
sofrimento material que ndo pode ser subsumido numa mediagio
conceitual. Em Kierkegaard, o concreto é o individuo diante da
deciséio, diante da culpa, diante do pecado. Uma subjetividade que
escapa a logica do sistema por ser, por definicdo, irredutivel a
generalidade. Ainda assim, ha algo comum: o gesto de resisténcia
contra a absorc¢éo do real pelo pensamento. O sistema hegeliano, ao
tentar englobar tudo sob a forma do conceito, acaba por esvaziar tanto
a ética quanto a politica de sua densidade experiencial. Marx vé nisso
uma forma de ilusdo ideoldgica; Kierkegaard, uma fuga da
responsabilidade existencial. Ambos, porém, percebem que, quando o
sujeito é reduzido a um momento do Espirito ou a uma figura do
processo ldgico, perde-se o que ha de mais decisivo na condigfio
humana: sua liberdade, sua historicidade, sua finitude.

Aleitura paralela das introdugdes de Marx e Kierkegaard permite
identificar uma convergéncia critica relevante, embora limitada pelo
recorte adotado. Ambos denunciam, de maneiras distintas, a
hipertrofia do abstrato no sistema hegeliano. Ndo defendo que essa
convergéncia implique equivaléncia metodolégica ou ontoldgica

entre os dois: Marx desenvolve uma critica materialista e sécio-
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histérica; Kierkegaard, uma critica existencial. A diferenca é radical,
mas a tensdo com Hegel é comum.

Objetivei com este capitulo nédo esgotar o tema, mas iniciar-me
nele. Abrir, fora de minha area de conforto, a psicandlise, um novo
campo investigativo. Estudos futuros poderdo examinar como essas
criticas se desdobram nas obras posteriores desses autores, bem como
considerar as possiveis contraposicOes, limites e reformulagdes
tedricas que tensionam ou relativizam tais criticas.

Em sintese, mesmo com um recorte restrito, foi possivel
identificar varias possibilidades de discussdo e perceber como Marx e
Kierkegaard, cada um a sua maneira, problematizaram o idealismo
hegeliano e retomaram o sujeito, histdrico ou existencial, para além
do sistema. Para esses autores, nio se tratava de negar Hegel, mas de
interroga-lo a partir do que o sistema ndo conseguia abarcar: o
sofrimento concreto, a decisdo singular, a angustia diante da
liberdade, o protesto contra a miséria.

Nesse sentido, ambos apontaram para uma abertura, ndo para
um novo sistema, mas para uma forma de pensar que nio se
contentava com a conciliacdo conceitual, e que insistia em manter

viva a ferida do real.
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Contornos da clinica
psicoldgica: diante do
humano individual

especifico, o singular

Claudia de Loureiro Carvalho

A clinica psicoldgica enfrenta, a cada encontro, o desafio de
compor uma atmosfera junto ao sofrimento humano, a partir do
fendmeno que se apresenta sempre em diferenca. Este ensaio medita
sobre a tarefa clinica inspirada no pensamento de Kierkegaard e sua
énfase na singularidade. A clinica se realiza na relacdo com o humano
individual especifico — o singular — e sua dor frente a experiéncia que
lhe acontece. Compde-se, nessa énfase, uma clinica interessada em
seu encontro com a diferenca e a se espiralar nesse eixo. Ea partir
desse fendmeno, sempre novo, que a clinica se coloca.

Ao individuo cabe a tarefa de ter de ser aquele que cuida e decide
por sua propria passagem, em constante tensdo com os paradoxos
fundamentais da existéncia: infinitude e finitude, eternidade e
temporalidade, liberdade e necessidade — como possibilidade e diante
das circunstancias. Frente a essa condicdo do existir humano, o
individuo se apresenta no jogo do desespero: estado que se revela

frente a propria tensfio existencial; acdo que ja se constitui pelo
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velamento destas oposi¢des. Entre vida e morte, ndo encontra
asseguramento definitivo, resoluto — o individuo ndo pode mudar essa
condicdo. Porém, tenta. O sofrimento da singularidade estd no
movimento de tentar resolver, de modo definitivo, a tensio: busca
uma identidade perene e garantias diante da coletividade.

O psicdlogo clinico, o conhecedor de almas, precisa reconhecer
o sofrimento da vontade de ser ou de ndo ser uma certa identidade,
notar o esforco ilusério de fixar-se em uma face das oposicOes
existenciais, por ndo poder morrer para sua condicio de
indeterminacio. Assim, se depara com a dor que insiste na tentativa
de resolver definitivamente a inquietacdo da experiéncia de ser
humano, um individuo especifico. Na clinica é preciso reconhecer o
desespero — o sofrimento da vontade de ser ou de néo ser si mesmo —
o movimento persistente da singularidade em meio a coletividade.

Anti-Climacus, em A doenga para a morte, oferece a edificagdo e
o despertar da consciéncia como via para o movimento da
singularidade. Para a psicologia, Vigilius Haufniensis descreve uma
atmosfera criadora e edificante ao pensar o fen6meno da doencga e da
saude do espirito — no desespero e na possibilidade de tornar-se si-
mesmo. Assim, com essa atitude, vislumbram-se os contornos das
possibilidades; busca-se o despertar da consciéncia e o fundamento do
individuo para constante retomada de si em sua travessia, em seu
existir — na escola da angustia e do desespero, na relacéo de sua alma
e espirito.

Como apontado em O conceito de angtistia, o objeto da psicologia
é a possibilidade. Nessa perspectiva, descreve-se uma atmosfera da
clinica psicoldgica. Guiada pela tenacidade observadora, concentra
uma energia em sua observacdo, um interesse por aquilo que pode

acontecer, e essa tenacidade e concentracédo se ddo em abertura. Em
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analise atenta, quer ver junto ao acontecimento, busca o sensivel, em
meditacdo e paciéncia, com e como relagdo com a diferenca.
Proponente de uma resisténcia intrépida da seriedade, esta na tarefa
interessada na dinamica concreta e cotidiana da experiéncia singular,
no individuo especifico; e ousadamente resistente aos apelos da
cultura, as tendéncias universalizantes das normas, da multiddo, das
antecipacOes especulativas e explicativas e apressadas para
supostamente resolver o dilema vital. Articulada a angustia
descobridora, fundamenta-se na condicdo da possibilidade para a
possibilidade, daliberdade a realidade. A psicologia busca a inclinagio
que observa o individuo diante da consciéncia de si, da abertura e das
circunstancias que experimenta e se pde na experiéncia do fen6meno
da diferenca, do encontro com a singularidade. Ela desconfia, resiste
as distracdes sedutoras oferecidas pela cultura que se contemporiza
na experiéncia, e as distingue junto ao individuo.

Este ensaio percorre, a partir do vigor de uma psicologia
inspirada no pensamento de Kierkegaard, os contornos da atitude
clinica, como exercicio de pensamento que busca sustentar a escuta
do singular em sua experiéncia de sofrimento. Segue, assim, a énfase
na singularidade — no humano individual especifico em suas
possibilidades e circunstincias — contribui para a construcio de uma
escuta clinica: um olhar que sonda o sofrimento e mantém, em
exercicio ativo, perguntas para o pensamento clinico. Quais contornos
a psicologia clinica precisa acompanhar em sua acdo diante do
sofrimento humano para sustentar a escuta da singularidade como
possibilidade de tornar-se si-mesmo e consistir em fé na sua propria
tarefa? Como a psicologia clinica pode acompanhar o sofrimento
humano sem querer anula-lo, mas reconhecendo-o como expressdo

da singularidade em constante vir-a-ser? De que modo a clinica
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psicolégica pode sustentar a escuta do desespero como expressio de
uma possibilidade para possibilidade? Como perceber a angtistia em
seus gestos mais sutis? Como perguntar ao individuo por ele mesmo
em sua condi¢do mais propria?

Estas perguntas vibram no pensamento clinico e margeiam
nuances no modo de estar atento ao sofrimento humano, indicam
uma atitude clinica. Nestas questdes, que se mantém ativas,
vislumbramos nelas ji os contornos das possibilidades que a
psicologia precisa suportar em seu pensamento clinico que guarda
uma ética da escuta e uma estética da presenca — um olhar que se
aproxima do sofrimento sem o capturar, mas reconhece e respeita sua
forma, sua borda, seu movimento. Portanto, a escuta atenta aos gestos
sutis da angustia e do desespero, as sondagens que podem embalar o
despertar da consciéncia do individuo sobre si mesmo, compdem uma
aproximacdo ativa, em construcdo na propria situagéo clinica. Para o
pensamento tanto da clinica quanto na situacéo clinica, cito Protésio:

O pensamento clinico que importa é aquele que se da como acéo e
permanece no mais simples, a situacio mesma, se deixando guiar por ela e
guardando-se da tentacdo de achar que paira acima dela como um poder
dominador de um conhecimento universal. Ao permanecer junto a situacéo,
o pensar/agir ndo se deixa apanhar por uma atmosfera julgadora [...]
permanece na situagéo e se deixa guiar por ela, de modo a que possa aparecer
aquela possibilidade que melhor responda ao que esta em questéo. (Protasio,
2019, p. 143)

Um acontecimento a ser visto, evidenciado em paciéncia, que faz
ver uma relacéo clinica. Para a psicologia, Kierkegaard nos aponta um
limite, um contorno; e, para a existéncia, o ver daquilo que ¢
fundamento do ser humano, o ver do mais originario. A medida em

que o psicdlogo, a clinica, se entrega a atmosfera dessa relacdo

100



Kierkegaard e a tradicio alema

interessada, aberta, em angustia e em paciéncia, ai percorre a tarefa da
clinica, com uma circunscrigfio, com uma atitude diante do singular.
Aqui, sustenta-se o pensamento ao modo do pensar/agir, junto aos
leitores singulares, a fim de que cada um possa reconhecer, a partir de

si, os contornos do prdprio pensamento.

O singular

A crianga que pensa em fadas e acredita nas fadas

Age como um deus doente, mas como um deus.

Porque embora afirme que existe o que néo existe

Sabe como é que as coisas existem, que é existindo,

Sabe que existir existe e néo se explica,

Sabe que néo ha razdo nenhuma para nada existir,

Sabe que ser é estar em um ponto

S6 ndo sabe que o pensamento néo é um ponto qualquer.
(Alberto Caeiro)

Anti-Climacus descreve o ser humano como espirito, e espirito
como si-mesmo — o si-mesmo ¢ a relagdo que se relaciona consigo
mesma. Nesse movimento da singularidade, em relacdo, di-se uma
sintese em tensdo com os paradoxos da existéncia. O humano nédo
pode livrar-se de ser essa sintese em tensdo, um espirito, nem do
movimento de ter de ser si mesmo. Est4, inevitavelmente, diante dessa
tarefa que, a cada vez, a ele retorna, é seu destino, e nesse caminho que
as questOes singulares se apresentam nas historias clinicas. Esta
descriciio do ser humano, como espirito, precisa ser emoldurada no
pensamento clinico. Cuida-se de perceber essa forca do ser, da relagéo,
dessa dobra em tensdo, do ser/sentir em constante construcéo, na
possibilidade de transformacdo e de fortalecimento desde seu

fundamento.
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Kierkegaard, em sua visdo critica sobre a relacdo com o
cristianismo de sua época, tomando-se da experiéncia contextual, no
interesse da vida concreta, sempre no sentido do movimento da
singularidade diante da coletividade, diante de seu mundo especifico,
desenvolve seu pensamento e se guia pela ética que eleva a
experiéncia humana a reflexdo sobre a existéncia. Toma a
interioridade, uma realidade dinamica e conectada, campo de tenséo
viva em relagdo a comunidade humana, como um elemento, e
desenvolve sua comunicacéo a ela indiretamente, com o que lhe abre
de novo para a possibilidade. Para seu pensamento, aquele que vive
sua singularidade e aprende sobre seu préprio mundo terreno e
temporal caminha no modo cristico: pode tornar-se si-mesmo, ser
espirito, saber-se na relacdo que se relaciona consigo mesma. Aqui, o
‘modo cristico’ ndo trata de uma adesio confessional, mas de um
modo de existir sensivel a propria interioridade, desperto diante de si
e na coragem de sustentar a dindmica de sua verdade na soliddo das
decisdes. Trata-se de uma categoria existencial que nomeia a
possibilidade de o individuo assumir a tarefa de ser si-mesmo na
tensdo entre finitude e infinitude, possibilidade e necessidade. Nesse
sentido, o cristianismo, em Kierkegaard, ndo é tomado como sistema
doutrinario, mas como linguagem para expressar a experiéncia de um
confronto radical consigo mesmo, no qual o individuo deixa de se
apoiar nas garantias da coletividade para responder, em primeira
pessoa, pela propria existéncia.

Determinado a sua prdpria e Gnica existéncia, ser si-mesmo é o
mesmo que ser cristdo: uma unidade relacional ética — preocupada,
inquieta, angustiada a cada decisdo. Esta diante de Deus, como
humano pensa e sabe sobre si, se vé séria e preocupadamente na

coragem de retomar-se como existente — existe como um singular em
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soliddo diante da humanidade e dos acontecimentos. A condigdo de
ter de ressurgir diante de si e da vida — consciente do préprio existir —
¢ fundamento para a transformacdo e para o fortalecimento do
espirito, da decisido e do sentido de cada agir individual. O agir, o
existir, acontece na possibilidade e na circunstincia do singular. O

cristdo, o si-mesmo, para Kierkegaard é, ou precisa ser, aquele que:

[...] descobriu uma condigéo miseravel que o ser humano
enquanto tal nem sabe que existe; essa condigdo é a
doenca para amorte. [...] S6 o cristdo sabe o que se entende
por doenca para a morte. Como cristéo, ele adquiriu uma
coragem que o ser humano natural ndo conhece.

(Kierkegaard, 2022, p. 38-39)

Essa coragem, essa fé — viver para a morte é o mesmo que poder
morrer e viver. A relacdo consigo mesmo é inescapavel. Quando esta
em ma relacdo com seu espirito, mata-o — em nome de néo ser o si-
mesmo em constante construcdo, desamparado e aberto, que lhe foi
dado viver. Em desespero, tenta viver uma forma ou férmula que néo
lhe cabe definitivamente, que néo é sua eternamente. O singular tem
o universal em si: é angustia e desespero; uma abertura que se
precipita no abismo da possibilidade, que tem em si marcado o
sentido da necessidade de ser, de existir como individuo. Transita em
superficie e profundidade, inconsciéncia e consciéncia: o humano é
angustia em possibilidade de desespero, na liberdade da realizacdo de
suas possibilidades, no devir eterno de sua finitizacéo. O desespero é
o0 que ha de mais comum, é uma determinacdo do espirito e, nesse
sentido, uma condi¢do humana universal, ele ndo pode ser tomado
apressadamente como algo a ser isolado e extirpado da experiéncia de

um individuo. Antes de configurar um acontecimento para o olhar da
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clinica, o desespero nomeia a tensdo prépria de um ser que nio
coincide consigo mesmo e que esta sempre diante da tarefa de tornar-
se si-mesmo. Ele diz respeito a estrutura da existéncia e a0 modo como
o individuo se relaciona — ou evita relacionar-se — com essa tarefa.

O si-mesmo é relagfio, também o sofrimento o é. Se trata de um
modo como essa relagdo consigo mesma se encontra em tensio,
obscurecida, endurecida ou em fuga de si. A clinica, a partir dessa
compreensdo, ndo se volta para buscar por partes de uma identidade
do individuo, mas para um movimento da relacdo que se estabelece
consigo mesma no interior das circunstancias que o atravessam. A
escuta clinica, nesse horizonte, se da por uma aproximacéo atenta as
determinagdes e orientacdes, afinando seu pensar/agir ao modo
singular como o individuo sustenta, evita, distorce ou desconhece a
tarefa der ser si-mesmo, como se afasta de sua prépria consciéncia. O
sofrimento deixa de ser apenas algo que se tem, para revelar-se como
um modo dificil de estar na propria experiéncia.

Na clinica, essa compreensdo impede que o sofrimento seja
reduzido a sintoma a ser eliminado ou ajustado a pardmetros
normativos. O desespero pode manifestar-se como recusa, rigidez
identitdria, fuga para papéis prontos, adesdo acritica as expectativas
da coletividade ou mesmo como um ativismo incessante que evita o
siléncio da interioridade. Em todas essas formas, trata-se de modos de
ndo sustentar a propria condicdo de possibilidade e indeterminacéo.
A escuta clinica se dedica a acompanhar o modo como ele forma seus
angulos na singularidade de cada existéncia, para onde e como ele se
volta diante das possibilidades. O sofrimento é reconhecido como

expressdo de uma relagdo em conflito consigo mesma — e, por isso,
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também como lugar onde pode surgir uma retomada'. Assim, o
trabalho clinico se aproxima do desespero néo como quem corrige um
desvio, mas como quem permanece junto a tensio, sustenta o espaco
no qual o individuo pode, pouco a pouco, retomar sua propria

abertura ser como construcdo — nesta tarefa.

Se ndo houvesse nada de eterno em um ser humano, entdo
ele absolutamente ndo poderia desesperar, mas se o
desespero pudesse consumir seu si-mesmo, entdo também

néo existiria nenhum desespero. (Kierkegaard, 2022, p. 52)

Mas, essa doenca para a morte, ¢ um fogo que néo se extingue,

ela se da na ma relacdo com a determinacéo de ter de ser si-mesmo.

Desespero é a ma relagio na relagéo de uma sintese que se
relaciona consigo mesma. Mas a sintese ndo é a ma
relacdo, ela é apenas a possibilidade, ou, na sintese est a

possibilidade da ma relacéo. (Kierkegaard, 2022, p. 46)

A boa relacdo na sintese estd na profundidade da consciéncia de
si: na aprendizagem da angustia, no amor a repeticéo para diante®, no
amor a diferenca, na consciéncia de si como possibilidade de

desespero — e na retomada continua desses movimentos.

'Retomar, para Kierkegaard (2010), néo é voltar atras, mas voltar de outro modo. O
que retorna ja ndo é idéntico, porque o proprio existente ji nio é o mesmo. A
retomada é o instante em que a vida se repete criando — e, ao criar, torna-se
possibilidade outra vez.

* N&o é um retorno ao que ficou para trds, mas um movimento para diante. Diferente
da recordagéo, que revive o que ja foi, a repeticdo é o modo pelo qual o vivido é
retomado como possibilidade — ndo o mesmo outra vez, mas o mesmo atravessado
por um novo devir. (Kierkegaard, 2010)
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No pensar sobre tudo o que é do préprio mundo, sobre a morte,
esse aspecto ético e preocupado € ativado para fundar o edificante: o
ser em constante construcdo de uma boa relacdo com o proprio
espirito, é travessia na obediéncia a vida que lhe a mais prépria, na fé
- na paixdo do caminho finito e na presenca do instante eterno, na
soliddo e siléncio de ter de ser si mesmo. Com isso, realiza ancoragens
nas margens do saber finito diante da infinitude, em decisdo de sua
propria tarefa. Assim, a manifestacdo da experiéncia singular é
lancada para despertar em edificacéo, fortalecimento e transformacéo
em fundamento de sua propria retomada na condigdo existencial.

Como nos confirma Protasio:

[...] edificacdo implica cuidado com o devir em termos de
preocupacdo com o futuro, mas também como um voltar
atrds no sentido de retomar o prdprio fundamento,

podendo, continuamente, se reinaugurar. (Protasio, 2019,

p.148)

A boa relacdo ndo significa harmonia estivel nem resolucdo
definitiva dos paradoxos da existéncia. Ao contrario, ela diz respeito a
um modo de sustentar conscientemente a propria tensdo constitutiva.
Trata-se de uma relaco na qual o individuo néo nega sua finitude nem
se perde em fantasias de infinitude, nio foge da necessidade nem se
dissolve na vertigem da possibilidade. A consciéncia de si, aqui, ndo é
introspeccdo psicoldgica, mas um reconhecimento existencial de estar
implicado na prépria tarefa de ser.

Aprender a angustia, nesse horizonte, é aprender a permanecer
diante da abertura do possivel sem fugir para certezas prontas ou
identidades fixas. A repeticdo para diante, evocada por Kierkegaard,

ndo é retorno ao mesmo, mas retomada renovada de si a cada
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circunstancia. A edificacdo, portanto, ndo constréi um eu ideal, mas
fortalece a relagéio do individuo com sua prépria condigio de existente
— alguém que precisa decidir sem garantias e responder por si no
interior das circunstincias que néo escolheu.

O singular — energia em luta, a agonia de ser um &nimo
especifico, uma consciéncia intima em dindmica da relagdo que se
dobra sobre si mesma e que € tocavel por algo, aberta e afetavel.

H4 algo dificil em descrever o que se apresenta no singular e
permanecer ai, como o mais simples. Tanto a dificuldade quanto a
possibilidade de transformacéo e fortalecimento do espirito humano
se mostram na face que margeia a questiio — a experiéncia de ser um
existente humano singular. Esta se d4& em meio a paradoxos,
contradicdes, indecisdes, transitoriedades, ambivaléncias e por um
espirito contemporaneo atravessado pelo modo de pensar légico,
dogmatico e especulativo. Nesse atravessamento, tomado por
inquietacfio frente a essa tensdo que ndo se resolve, somente vai
encontrar desfechos. O sofrimento humano, que reivindica resolver a
vida, apresenta-se na clinica.

Pensar o singular nesses termos nio conduz a uma defini¢éo do
que o ser humano é, mas a uma atitude diante do modo como ele
existe. O singular nio é um contetdo a ser descrito, mas uma relagéio
viva que se atualiza em cada circunstancia, sempre em tensio, sempre
em possibilidade. Reconhecer isso implica abandonar a pretensédo de
capturar o individuo em categorias fixas e aproximar-se dele como
quem se aproxima de um movimento em curso. Essa compreensio
nido permanece apenas no plano da ontologia, mas delineia uma
exigéncia ética: estar diante do outro como singular é sustentar a
abertura de sua condicdo, mesmo quando ela se apresenta em

sofrimento, confusédo ou desespero. O que se revela no singular néo é
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apenas fragilidade, mas também a poténcia de retomada inscrita na
propria estrutura da existéncia.

E nesse horizonte que o pensamento comega a oferecer
contornos para a clinica: ndo como técnica de ajuste, mas como
presenca capaz de permanecer junto ao movimento do tornar-se. O
singular, entéo, ndo é objeto de intervencio, mas origem de sentido
para o proprio gesto clinico, que se orienta por uma escuta atenta a
tensdo, a possibilidade e a responsabilidade implicadas em cada
existéncia.

Posto que a tarefa se da a partir do singular, esse é o sentido que
poe um curso no olhar da psicologia fenomenolédgico-existencial,
inspirada no pensamento de Kierkegaard. O desafio da questéo se da
na possibilidade de o individuo estar perdido ou perder-se de sua
propria tarefa de ser uma unidade diante dos mistérios e
circunstancias que a vida impde, diante de Deus. Quanto a esta
dificuldade acerca da possibilidade como objeto e tarefa clinica,

Kierkegaard ressalta:

Em contrapartida, a psicologia ama-a e senta-se a copiar os
contornos, a calcular os dngulos da possibilidade, e, como

Arquimedes, tampouco se deixa perturbar. (Kierkegaard,

2013, p. 25)
E até ai que a psicologia vai, até a possibilidade da decisdo, do

salto qualitativo, do ser ou nfio ser um si-mesmo e se apropriar da fé

na tarefa de ter de ser.
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Contornos para uma
composicao clinica

Num ponto da margem de um rio, o olhar que contorna e toca o
leito por onde o rio flui, acompanha os movimentos, tangencia as
ondas e testemunha os acontecimentos das 4guas. Vé para onde vai
rio, mas néo avista seu fim, nem o seu comeco. A clinica psicoldgica é
um ponto na margem, um pensamento; ¢ uma composigéo que forma
seus contornos no mesmo momento em que se da cada encontro, no
ritmo proprio de cada relacdo. A imagem do ponto na margem do rio
ndo se refere a uma posicdo de distanciamento, mas a uma forma de
presenca implicada. O olhar clinico ndo observa o curso da vida como
quem analisa um objeto externo, mas acompanha um movimento no
qual ja esta envolvido. Conhecer, nesse horizonte, ndo é dominar o
fluxo nem antecipar seu destino, mas sustentar-se a beira do
acontecimento, em atencdo ao modo como ele se da. A clinica ndo
possui o rio, ndo o conduz, ndo o explica em sua totalidade; ela se
dispde a permanecer junto ao seu curso, tocando seus contornos.

E dessa posiciio 2 margem, implicada no fluxo da existéncia, que
se delineia 0 modo de estar da clinica. Essa permanéncia exige uma
artesania da presenca. Ndo se trata de uma empatia imediata ou de
uma identificacdo afetiva que dissolve as diferencas, tampouco de
uma neutralidade técnica que se protege da implicagio. A presenca
clinica é trabalhada como gesto, como escuta, como paciéncia e
contencio do impulso de saber antes da hora. £ uma disposicio de
esperar pelo sentido que ainda ndo se mostrou, de sustentar o siléncio

quando ele é mais fecundo que a interpretacdo. Nessa artesania, a
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relacdo néo é meio para aplicar um saber prévio, mas o préprio lugar
onde algo pode surgir. Clinico e analisando — posi¢des de um mesmo
ensejo — buscam por margens, por toques sutis, por um ponto de
partida e chegada: questdes, sentidos, modos de presenca, disposi¢oes,
motivos, ideias marcadas pela histéria. E nesse movimento que uma
alma humana clama por si mesma em relacdo, por um espirito —
vacilante, quer ter desesperadamente a si mesma e dominar as
contingéncias. Outra alma humana, no espirito clinico, se debruca
atenta ao que se precipita entre gestos e palavras. Articulando-se com
a angustia libertadora, acompanha os movimentos da consciéncia,
acena para a liberdade e para a tarefa humana do singular: ter de ser,
a cada vez, uma unidade em meio as possibilidades.

Quando essa presenca se sustenta, ela ja ndo pertence apenas ao
clinico, mas inaugura um campo relacional préprio. No exercicio da
clinica nos deparamos sempre em primeira mio com a singularidade
do individuo, do humano. Por isso, a clinica ndo apenas testemunha o
momento, ela participa de sua construgdo. O que se manifesta no
encontro néo pertence exclusivamente ao individuo que sofre nem ao
clinico que escuta, mas emerge no entre, no espaco relacional onde
palavras, siléncios, gestos e afetos se entrelacam. O fendmeno clinico
ndo esta pronto a espera de ser revelado; ele se configura na prépria
situacfio, na co-presenca. Essa participacdo reconhece que toda escuta
ja é também intervencéo, que toda presenca modifica a atmosfera em
que o sofrimento se expressa. A clinica participa da construcdo do
momento e sonda a questio singular nos contornos da atmosfera
clinica: das possibilidades, da circunstdncia, da angustia, do
desespero, do pensamento, da ideia que se pde em movimento. No
encontro clinico, fios de acontecimentos sugerem fluxos e marcam

momentaneamente sentidos de satide e doenca. A clinica nédo segue
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passos lineares ou respostas pré-fixadas, mas constrdi-se no compasso
da relagdo, onde o fendmeno do sofrimento humano se revela.

Esse entre que se forma no encontro néo é apenas interagéo, mas
um campo sensivel que ganha tecitura prépria. £ nesse sentido que a
atmosfera clinica pode ser compreendida como criadora e edificante.
Criadora, porque abre um espaco onde novos sentidos podem
emergir, onde o sofrimento pode ser dito de outra maneira e onde o
individuo pode surpreender-se com o despertar para si, com a propria
consciéncia. Edificante, porque sustenta o pensamento clinico na
tarefa de favorecer a retomada da relacdo do individuo consigo
mesmo. Nio edifica ao oferecer respostas, mas ao preservar o campo
onde a prépria existéncia pode tornar-se questdo para aquele que a
vive, sustenta o pensamento clinico no fundamento da retomada do
cuidado de si. Diante do fenémeno da doenca e da satide do homem,
vislumbram-se contornos que buscam a revelacéo e o fundamento do
ser como um existente humano para uma constante singularizacéo.
Nela a possibilidade é a medida a guiar o estudo da alma humana.

E nesse horizonte que a reflexdo de Kierkegaard se aproxima da
experiéncia clinica, ndo como teoria externa, mas como
aprofundamento de seu solo existencial. Kierkegaard confere a
psicologia uma atmosfera que parte do acontecimento na
singularidade em sua diferenca. Como atmosfera da resisténcia
intrépida da seriedade, com essa coragem e entrega, se articula como
meio da angustia descobridora. O meio, o elemento sensivel da clinica
é a simpatia corajosa pela abertura do ser, por sua prépria
possibilidade. Essa sustentacdo da atmosfera clinica em simpatia
corajosa, ndo se trata de compartilhar emocgdes de modo imediato,
nem de fundir-se a dor do outro, mas de manter-se sensivelmente

aberto a sua condicdo, sem recuar diante da angustia que ali se
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anuncia. A simpatia, aqui, é a capacidade de ser afetado sem perder a
posicdo de presenca; a coragem é a disposicdo de permanecer junto.
Nessa composigéo, o clinico nédo se coloca acima da experiéncia do
outro, mas também néo se deixa arrastar por ela: permanece ao lado,
sustentando o espaco onde a liberdade e a possibilidade possam ser
vislumbradas. Pois, “a angutstia é uma qualificacdo do espirito que
sonha, e pertence a Psicologia” (Kierkegaard, 2013, p. 45). Haufniensis
apresenta assim a angustia constitutiva da existéncia humana como
uma qualificagfio intrinseca do desejo de ser si-mesmo, um nada
insinuado, a vertigem abissal da indeterminacdo humana - é a
realidade da liberdade que sempre se mostra como possibilidade.
(Kierkegaard, 2013, p. 45)

Para Haufniensis, é tarefa da psicologia investigar como o
individuo adormece para a propria consciéncia e investigar os
contornos da possibilidade, sonda a determinacéo da angustia da alma
humana diante de sua liberdade, diante de estar solto® para despertar
do sonho como espirito, como si-mesmo, como singular. Anti-
Climacus investiga a psicologia humana diante da determinacédo do
espirito em seu despertar para si e seu edificar, em meio ao movimento
de perder-se de si — do desesperar-se de ser si mesmo. Descreve a que
nivel se ddo angustia e desespero: “[...] vertigem corresponde, sob
determinacdo da alma, ao que o desespero é sob a determinacéo do
espirito...” (Kierkegaard, 2022, p. 47). A angustia é o fundamento, a
escola, a fonte descobridora da possibilidade mais prépria de si

mesmo, é a energia que verte para o abismo do ser em liberdade, é a

$ Este termo, como nos indica Kierkegaard (2022, p. 46-47): De onde vem entdo o
desespero? Da relagéo, na qual a sintese se relaciona a si mesma, no instante em que
Deus, que fez o ser humano para a relagdo, como que o solta de sua méo, quer dizer,
quando a relagdo se relaciona consigo mesma.
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alma que precisa adquirir a si mesma em paciéncia e realizar-se como
uma relacéo, a consistir na concretude cotidiana. Se a angustia é a
vertigem da liberdade diante do campo aberto da possibilidade, o
desespero é o modo como o individuo se perde de si ao ndo sustentar
essa abertura.

A exposicdo de Anti-Climacus oferece a edificacdo e o despertar
como o interesse para desenhar os contornos da possibilidade que
devolvem o homem em construgdo para o movimento do tornar-se ele
mesmo, sua continua tarefa de cuidado. Para Haufniensis, é limite e
dedicagéo da Psicologia investigar: como o individuo adormece para a
propria consciéncia de si e perde-se de si diante das suas
circunstancias, diante de Deus. Voltar-se e poder ser si-mesmo, ou
tornar-se si-mesmo, sdo contornos da observagdo da psicologia. Assim,
se doa para sondar a possibilidade do despertar do homem para a
propria consciéncia. A psicologia reconhece, estuda a existéncia
humana na sua real possibilidade, ou seja, no individuo singular,
diante das suas circunstéancias, contingéncias da experiéncia humana
e enredado por sua liberdade, em meio as suas conexdes humanas.

Essas determinacdes da angustia e do desespero néo
permanecem como elaboragdes conceituais abstratas, mas delineiam
o horizonte no qual a experiéncia clinica se move. O Espirito que
clama por si mesmo, clama pelo despertar de sua diferenca em sua
travessia, como singular desde o desespero. A clinica, por meio da
angustia, toma para si o desejo onirico do espirito, o medo e a atragio
pela prépria condigéio de existir, como antecimara do despertar da
consciéncia. Nesse ponto da margem aguarda em abertura que sonda,
como passagem, a solvéncia das ilusdes de estabilidade, do desespero
diante das contingéncias. O meio, a atmosfera da angustia é para

ambos: clinico e analisando. Diante da expressdo do outro, da doenca
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e saude, da consciéncia que sonha, contorna os éangulos da
possibilidade — a psicologia em clinica se apresenta, persiste junto as
possibilidades e necessidades do iludido se haver com seu préprio
cuidado de si, retomar sua propria relacdo consigo e com a
determinacdo que pde a relacio. A clinica esta frente ao desconhecido
outro, num ponto da margem do rio, vislumbra, resiste ao vaidoso
lance da suposicéo e da orientacdo, ela é antes outro singular cuidado
— a clinica se estende e se contrai, estd na ciéncia da angustia.

Se esse é o solo existencial da clinica, sua tarefa ndo pode ser
pensada em termos de direcdo, mas de responsabilidade diante da
liberdade do outro. Nesse ponto, a clinica nfo se apresenta como
instancia que salva, corrige ou conduz a existéncia do outro a um
modelo de normalidade. Também néo se coloca como saber que
dissolve o paradoxo da condicdo humana ou promete reconciliagdes
definitivas. Sua tarefa é mais discreta e, a0 mesmo tempo, mais
exigente: sustentar o espago onde o individuo possa se haver com a
propria condicdo de ser, sem que essa tarefa lhe seja tomada ou
antecipada.

A presencga clinica, ao permanecer junto ao sofrimento, sem
apressar sua eliminacéo e sem o capturar em explicacgdes totalizantes,
guarda a abertura na qual o singular pode reconhecer-se como
responsavel por sua propria travessia. Trata-se de uma ética da
companbhia e ndo da condugéo, de uma proximidade que néo invade,
mas também nio abandona. Assim, o gesto clinico ndo se mede pelo
quanto resolve, mas pelo quanto consegue sustentar a tensdo propria
da existéncia sem a reduzir. Nesse sustentar, oferece-se ao individuo
ndo uma saida pronta, mas a possibilidade de reencontrar-se com a

propria tarefa de ser — tarefa que nenhuma técnica pode cumprir por
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ele, mas que pode ser acompanhada em uma relacdo que permanece,

atenta e paciente, a beira do seu rio.

Desfecho

Sendo a doenca subjetiva, é a consciéncia que se perde de si
mesma. Ela sofre diante da liberdade como possibilidade (angustia-se)
e das circunstincias (desespera-se). Aqui, doenca ndo designa um
quadro clinico classificavel, mas a condicio existencial da relacdo
intima, singular. A doenca é o desespero — é o confronto com forcas
paradoxais e uma liberdade enredada. Esse enredo constitui
narrativas que atravessam a clinica. O individuo, entéo, se esforca por
viver para um mundo ilusoriamente amparado, enfraquece, adormece
o espirito, adoece. No entanto, precisa morrer para uma devogédo ao
que é coletivo — néo no sentido de romper com o mundo, mas de
deixar de viver apenas segundo suas garantias — e despertar para si,
para a unidade, sem, contudo, romper o didlogo com o mundo.

Os contornos da possibilidade de retomada da satde revelam-se
justamente onde emerge o medo de morrer em vida. Kierkegaard nos
faz pensar que ser — estar na verdade da seriedade diante da propria

existéncia —

[..] consiste em arriscar completamente tornar-se si
mesmo, um ser humano individual, este ser humano
individual especifico, completamente s6 diante de Deus,
sozinho nesse enorme esforco e nessa enorme

responsabilidade [...]. (Kierkegaard, 2022, p. 31)
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Os contornos da possibilidade de se perder de si mesmo tém, em
seu avesso, o chamado da fé, da coragem. Chamado que Riobaldo,
personagem da obra Grande sertdo: veredas, expressa nas frestas do

seu proprio medo, sua aflitiva diivida, em seu sertdo, em suas veredas:

[...] sertdo é onde o pensamento da gente se forma mais
forte do que o poder do lugar. Viver é muito perigoso... [...]
E eu tinha medo. Medo em alma [...]. O correr da vida
embrulha tudo, a vida é assim: esquenta e esfria, aperta e
dai afrouxa, sossega e depois desinquieta. O que ela quer
dagente é coragem. [...] O senhor néo é como eu? Sem crer,

cri. (Rosa, 2019, p. 25, 29, 230 € 294)

Nessa travessia entre medo e coragem, reconhece-se 0 mesmo
movimento que a clinica acompanha: o esforco de sustentar-se diante
da propria liberdade.

Voltar-se para si — entre possibilidade e circunstincia, na
vertigem de sua liberdade e no desespero de sua determinacdo —
constitui margem dos acontecimentos que a clinica acompanha. A
questdo que orienta o olhar da psicologia, em sua agéo clinica, dirige-
se ao que € preciso entrever ao sondar os contornos da experiéncia de
sofrimento humano, e, nesse mergulho, perscrutar a unidade — a tarefa
do singular. O clinico contorna a singularidade, mas nédo a determina;
testemunha o movimento onde o humano emerge como tarefa viva —

inacabada e profundamente sua.
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Entre o salto e a
autenticidade: disposicao
existencial e afeccao em
Kierkegaard e Heidegger

Paulo Campélo

Introducao

A tradicéo fenomenolégica do século XX se constitui, em grande
medida, a partir da crise das tentativas classicas de fundamentacéo
metafisica do sentido, epistemoldgica da verdade e normativa da
acio'. A medida que garantias como a racionalidade absoluta e a lei
moral universal perdem sua evidéncia, a existéncia deixa de poder ser
pensada como realizagdio de esséncias dadas ou aplicacdo de normas
universais. Nesse contexto, o problema filoséfico desloca-se para o
modo como o existente se vé lancado a sustentar sua prépria vida em
um mundo no qual o fundamento nfo se apresenta mais como
assegurado. Surge a questdo: como existir quando o mundo suspende

o sentido que o orientava?

! Sobre a crise dos fundamentos e o deslocamento do problema filoséfico para a
existéncia na tradi¢do fenomenoldgica, ver Husserl, 2012 e Heidegger, 2005.
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E nesse horizonte que, por caminhos distintos, pensadores como
Kierkegaard e, posteriormente, Heidegger passam a tematizar a
existéncia como tarefa, exposicio e risco, deslocando o problema
filosdfico do fundamento para o modo como o existente sustenta sua
propria vida sem garantias ultimas®. Contra a objetiva¢do hegeliana do
espirito?, Kierkegaard insiste — em Temor e tremor e em O conceito de
angustia, por exemplo - na irredutibilidade da existéncia a
transparéncia conceitual, fazendo da subjetividade um modo de ser
que se constitui no risco, na possibilidade e na exigéncia de deciséo.
Como observa Alastair Hannay (2003, p. 8), Kierkegaard entende sua
obra como um convite para que cada leitor escolha como viver. Ja
Heidegger, por sua vez, tem sua novidade central, como destaca
Hubert Dreyfus (1990, p. 10-11), ao substituir a questido do ser como
entidade por uma investigagdo sobre o modo de ser do Dasein.

Nesse cenario, a nogiio de coragem tende a aparecer como
categoria interpretativa intuitiva: fala-se, por exemplo, em “coragem
para existir’, como em Paul Tillich (1992). A primeira vista, essa
linguagem parece adequada para descrever uma vida exposta a
contingéncia. Contudo, ela reconduz a experiéncia existencial a um
voluntarismo incompativel com Kierkegaard e Heidegger.

E a partir dessa constatacdo que torna-se necessario abandonar
o vocabuldrio que associa existéncia, escolha e forca subjetiva, e
articular uma linguagem capaz de associar a anterioridade do que se

impde ao existente e 0 modo como se responde a essa imposicdo.

*Para Kisiel (1995, p. 18), esse movimento, em Heidegger, corresponde a um verdadeiro
“plunge into life itself’, isto é, uma imersdo pré-ontoldgica na vida auténtica. Ja
Hannay (2003, p. 36), Kierkegaard ataca a crenca de que conceitos, principios e
problemas éticos podem ser compreendidos incorporando-os numa compreensio
sistematica do mundo em geral.

3 Para uma exposicdo classica desse movimento, ver Hegel, 2003 e Pippin, 1989.
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Sustentamos que a experiéncia disruptiva da angustia — central tanto
em Kierkegaard (2017), quanto em Heidegger (2005, §§ 41-44) — pode
ser compreendida como um 7wddos (pdthos) existencial: uma afeccéo
originaria que néo resulta de um ato voluntario, mas que se impde ao
existente, suspendendo suas referéncias habituais e expondo-o a
auséncia de fundamento. O pdthos exige, ainda, uma resposta que ndo
se reduz a dominacéo racional nem a resignacéo passiva. Para nomear
essa resposta, sugerimos o conceito de diddeois (didthesis) existencial,
entendido como o modo de estar-disposto pelo qual o existente
sustenta, no tempo, a exposicdo que o pdthos instaura. A partir dessa
estrutura, podemos agora reconsiderar duas figuras paradigmaticas
dessa dindmica: o salto kierkegaardiano e a autenticidade
heideggeriana.

A proposta deste artigo, portanto, consiste em desenvolver essa
articulagéio: o salto ndo aparece como ato heroico de ruptura, mas
como estabilizacfo existencial de uma afec¢do que nio pode ser
integrada racionalmente (Hannay, 2003, p. 57). Do mesmo modo, a
autenticidade nido se mostra como ideal normativo, mas, sim, como
disposicdo resoluta que assume a finitude como horizonte
incontornavel da existéncia (Kisiel, 1995, p. 17-18). O percurso deste
artigo se articula em torno de cinco momentos principais: (1)
explicitam-se os limites das leituras voluntaristas da decisio
existencial; (2) desenvolvem-se os conceitos de pdthos e didthesis
como operadores fundamentais da analise; (3) reexaminam-se o salto
em Kierkegaard e (4) a autenticidade em Heidegger; e, por fim, (5)
indicam-se as convergéncias e tensdes entre essas duas figuras da
existéncia, mostrando como ambas podem ser compreendidas como
modos distintos de disposi¢do diante de uma afec¢do que antecede a

vontade.
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Os limites de uma leitura
voluntarista da existéncia

A recorréncia da linguagem da deciséio, da escolha e da coragem
no vocabulério existencial contempordneo tende a produzir uma
leitura na qual a existéncia aparece como resultado de um gesto
subjetivo de autoafirmacéo. Sartre (1997, Parte IV), por exemplo,
define o humano como “projeto”, concebendo a existéncia como
tarefa de autoconstituicio. A agfio surge, nesse caso, como expressio
da vontade, e a autenticidade como fidelidade ao préprio projeto, sem
qualquer instincia prévia que limite ou anteceda a escolha. Essa
leitura, embora fecunda em seu contexto, consolidou uma matriz
interpretativa que associa decisiio a autoafirmaciio e autenticidade a
autonomia.

Essa linguagem carrega um pressuposto problematico: a ideia de
um sujeito capaz de se posicionar soberanamente diante da prépria
existéncia. O resultado é uma distor¢do justamente daquilo que
Kierkegaard e Heidegger pdem em crise, obscurecendo o que se
apresenta como anterior a vontade e transformando experiéncias
existenciais em gestos heroicos ou ideais normativos de vida.,

Essa leitura voluntarista contrasta com o diagnodstico
heideggeriano, segundo o qual a existéncia ndo pode ser reduzida a
um projeto de autonomia. Na leitura de Taylor Carman (2003, p. 296):
“there is no such thing as being an unconditionally autonomous

individual™, ou, nas palavras do proprio Heidegger (2005, §9), “a

4N o RTIPTI - A
“Néo existe algo como um individuo incondicionalmente auténomo”.
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determinacédo existencial ndo quer dizer uma determinacio pela
consciéncia, mas pela existéncia”, fissurando assim a concepgio de
autonomia plena. Heidegger ¢ explicito ao afirmar que o chamado da
consciéncia “ndo exige nada da pre-senca [ Dasein] que queira alcancar
isto ou aquilo, mas apenas que se resolva ser o que pode ser”
(Heidegger, 2005, §53). Recusando o modelo cartesiano-lockeano do
sujeito interior autossuficiente, Dreyfus (1990, p. 2-3) sublinha que,
para Heidegger, a agdo nio decorre de uma vontade interior soberana,
mas emerge de compromissos praticos encarnados no mundo. Néo
somos sujeitos que produzem sentido para agir, mas seres ja engajados
em praticas nas quais o sentido se encontra dado. Desse modo, uma
leitura que transforma a autenticidade em escolha soberana
obscurece o que estd em jogo: o Dasein ndo cria o horizonte no qual
decide, mas se vé lancado nele, sempre ja sendo e agindo (Haugeland,
2013, p. 144). Néo se trata, portanto, de optar entre estilos de vida, mas
de assumir a finitude que ja se impds ao Dasein (Haugeland, 2013, p.
85).

Tal contraste com uma leitura voluntarista se torna ainda mais
evidente quando se considera a possibilidade de sua aplicacdo ao salto
kierkegaardiano. A interpretagdo segundo a qual o salto seria um ato
de coragem mediante o qual o individuo decide afirmar-se diante da
incerteza® traduz indevidamente a estrutura da experiéncia. A ordem
descrita por Kierkegaard é, na verdade, o contrario: o salto ndo emerge

de uma vontade fortalecida, mas da experiéncia angustiante da

5 A forma como Paul Tillich (1992) forma concebe a coragem tende a aproximar a
deciséio existencial de uma espécie de assertividade subjetiva diante da condicéo
humana — mais préxima das leituras que enfatizam a forca da vontade, a afirmacéo e
a expressdo do self do que de uma leitura estritamente ontolégica como a de
Heidegger ou Kierkegaard.
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possibilidade. Kierkegaard insiste que, diante de situagdes criticas, “a
escolha que o individuo sente-se obrigado a fazer independe de
quaisquer critérios racionais” (O paradoxo da religido apud Os
pensadores — Kierkegaard, p. 20), colocando o salto como o passo pelo
qual o individuo ultrapassa o universal ético e assume singularmente
sua relagdo com o absoluto. Nesse mesmo sentido, Hannay (2003, p.
60) observa que o salto néo é um “gesto heroico”, mas um ato isolante
cuja exigéncia excede o dominio ético e escapa a mediagio conceitual.
Como podemos ver, o problema da leitura voluntarista néo
reside, portanto, apenas em um desvio terminoldgico, mas em uma
distorcédo conceitual profunda da filosofia de Heidegger e Kierkegaard.
Como Evans (2006, p. 307) observa: “Kierkegaard does not regard
beliefs as under the direct control of the will [...]. He is fully aware of
the fact that our beliefs are often not under our control”®. J4 em
Heidegger (2005, §5, §15), a agdo ndo é produto da vontade interna,
mas emerge de compromissos praticos encarnados no mundo.
Precisamos salientar, ainda, que a critica ao voluntarismo,
contudo, nio conduz & negacdo da decisdo, mas a sua reinscricdo em
um plano mais originario. A questdo que se coloca é, portanto, a de
compreender a estrutura da decisdo. No caso de Heidegger, o que
importa nio é a vontade ou a coragem, mas o cuidado (Sorge), que
articula abertura e finitude como estruturas do Dasein (Heidegger,
2005, §§12-13). Ja no caso de Kierkegaard, o que importa é a relagédo
absoluta com o absoluto, expressa no amor a Deus através da fé, que

pode “levar o cavaleiro da fé a dar ao seu amor para com o préximo a

¢ “Kierkegaard ndo considera as crencas como estando sob o controle direto da
vontade [...]. Ele est4 plenamente consciente de que nossas crencas muitas vezes no
estdo sob nosso controle”.
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expressdo contraria do que, do ponto de vista moral, é o dever”
(Kierkegaard, 1979, p. 255).

Para tornar essa estrutura pensavel, serd necessario introduzir
um vocabulério capaz de articular a dimenséo de afeccédo e a dimenséo
de resposta, que movem ambos os autores, sem reduzi-las ao esquema
atividade/passividade. E essa tarefa que orienta a segdo seguinte,
dedicada a elucidagdo dos conceitos de pdthos e didthesis como
operadores fundamentais de uma leitura nfo voluntarista da

existéncia.

Pdthos e didthesis: ateccao e
disposicdo na existéncia

Como vimos, a critica ao voluntarismo conduz a necessidade de
um deslocamento conceitual decisivo: se a existéncia ndo se funda na
soberania da vontade, entfio a decisdo nido pode ser pensada como
ponto originario, mas como resposta a algo que a precede. Para tornar
pensavel essa anterioridade sem reduzi-la a determinagédo causal, é
preciso recorrer a um vocabulario capaz de articular o fato de que algo
acontece ao existente e, a0 mesmo tempo, exige dele uma forma de
sustentacdo. E nesse contexto que os conceitos de wddog (pdthos) e
owadeais (didthesis) se impoem como operadores fundamentais para
uma fenomenologia néo voluntarista da existéncia.

Os termos pdthos e didthesis ndo sio introduzidos aqui como
ornamentos filolégicos, mas porque fornecem um vocabulario capaz
de descrever a estrutura existencial envolvida sem recorrer a

dicotomia moderna entre atividade e passividade. No contexto grego,
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pdthos designa aquilo que o sujeito sofre ou padece, ndo como
passividade psicoldgica, mas como afeccio que altera o modo de estar
(Aristételes, Retorica 11, 1; Metafisica V, 21). Ja didthesis refere-se a
disposicdo duravel que permite sustentar certa configuracéo de ser,
distinta tanto do afeto momentidneo quanto da virtude moral
(Aristoteles, Etica a Nicomaco 11, 5). A partir desses termos torna-se
possivel articular a anterioridade da afeccéo existencial (angustia) e a
sustentacdo dessa afeccdo no tempo (salto/resolucdo), evitando
leituras voluntaristas ou psicologizantes.

Num sentido mais amplo, pdthos é um dos trés modos que
Aristételes atribui ao ser (junto com poiesis e prdxis), designando
aquilo que ocorre ao ente e o modifica sem que ele seja o principio
originario dessa modificacfo. Ja didthesis pertence ao campo das
hexeis e dyndmeis, descrevendo um estado que torna possivel uma
forma de atividade, mas ndo se confunde com ela. A partir desses
termos, torna-se possivel articular a anterioridade da afeccéo
existencial, a angustia, e a sustentacdo dessa afec¢do no tempo,
salto/resolucdo auténtica, evitando leituras voluntaristas. Esses
sentidos classicos, porém, fornecem apenas o ponto de partida: eles
indicam uma estrutura que pode ser retomada fenomenologicamente
sem anacronismo.

Em chave existencial, pdthos nomeia a anterioridade da afeccéo
em relacdo a iniciativa subjetiva: antes de agir, decidir ou escolher, o
existente ja se encontra exposto a um acontecimento que suspende ou
desorganiza seu horizonte habitual. Entre as afec¢des que realizam
essa estrutura, a angustia é central.

Em Kierkegaard, a angistia é apreensdo global diante da
possibilidade, capaz de desorganizar o eu e exp6-lo a vertigem da

liberdade (Hannay, 2003, p. 34). Em O conceito de angustia (cap. II),
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Kierkegaard descreve a angustia como experiéncia da possibilidade e
da liberdade, a “vertigem da liberdade”. Essa desorganizagio explica
por que, diante da angustia, a deliberacfio racional falha. A angustia
emerge como afeccéio originaria que desestabiliza o intelecto, incapaz
de trazer o processo de deliberagiio a um fechamento (Evans, 2006, p.
316). E essa anterioridade da possibilidade, que atinge o individuo
antes da escolha e o coloca diante do paradoxo da liberdade, que
constitui o pdthos do salto em Kierkegaard.

Em Heidegger, como diz Haufeland (2013, p. xviii), “being
affectively disposed toward entities such that they matter to us is
integral to Heidegger's account of the conditions for any truthful
beholdenness to entities as they are”. Em Heidegger, a Befindlichkeit
expressa essa anterioridade afetiva: a disposi¢io abre o Dasein ao
mundo (§29), e a angustia suspende a significatividade (§40),
suspendendo o campo de referéncias que sustentava a absor¢io
cotidiana no impessoal.

Podemos ver, entdo que, como pdthos, o efeito da angustia é
negativo no sentido ontoldgico: ela retira apoios, dissolve
familiaridades e suspende a inteligibilidade estabilizada (Heidegger,
2005, §40). £ precisamente essa estrutura de ser-afetado, em que algo
se impde ao existente sem que seja resultado de seu querer, que
justifica a utilizacdo do termo pdthos: o existente sofre a afec¢fio, ndo
a produz. Do mesmo modo, em Kierkegaard, o desespero e a angustia
revelam a impossibilidade de o individuo fundamentar sua existéncia
em critérios racionais ou universais, expondo-o ao campo paradoxal

da possibilidade absoluta (Kierkegaard, 2017, p. 188).

7 “Estar afetivamente disposto em relacdo as entidades de modo que elas nos
importem é parte integrante da concepgio heideggeriana das condices para
qualquer vinculo verdadeiro com as entidades tal como elas sdo”.
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Reconhecer a primazia do pdthos ndo implica, porém, reduzir a
existéncia a uma pura passividade. A afeccfio, justamente por
desorganizar o horizonte habitual do sentido, exige uma forma de
resposta que néo se confunde nem com controle racional nem com
resignacao. E nesse ponto que o conceito de didthesis se torna decisivo:
diferentemente de uma acgfio pontual ou de uma escolha deliberada,
didthesis designa um modo de estar-disposto, uma configuracio
relativamente estavel pela qual o existente sustenta, no tempo, a
exposicio que o pdthos instaurou. Essa distin¢éo é decisiva para evitar
tanto a leitura voluntarista (que reduz a existéncia a forca da vontade)
quanto uma possivel leitura quietista (que a reduz a pura
receptividade), pois a didthesis nomeia justamente o espago
intermédio no qual a existéncia se deixa afetar e, a0 mesmo tempo, se
posiciona. Em Heidegger, essa estrutura aparece, como vimos, nos
conceitos de Befindlichkeit (disposicio) e Entschlossenheit (resolucéo).
Haugeland (2013, Editor's Introduction), por exemplo, traduz
Befindlichkeit como “being affectively disposed” e o toma como
condicdo para “authentic intentionality” enquanto “caring,

»10

committed openness”. A disposiciio abre a pre-senca [Dasein] “no
modo de estar entregue ao mundo” (Heidegger, 2005, §29), enquanto
a resolugio ndo cria possibilidades, mas as assume, “entregando-se a
elas” (Heidegger, 2005, §60). A disposi¢io afetiva é, assim, condigio de
possibilidade de uma forma de resposta existencial, sem a qual nédo
haveria nem decisdo nem compreenséo. A autenticidade, por sua vez,

mantém a angustia como horizonte silencioso da resolugéo.

8 “Ter uma disposigéo afetiva”.
® “Intencionalidade auténtica”.
'° “Abertura atenciosa e comprometida”.
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Em Kierkegaard, a didthesis ndo aparece como termo, mas sua
estrutura estd presente na forma como o individuo sustenta a
possibilidade que o desestabiliza. A fé ndo elimina o paradoxo, mas
aloja-se nele, constituindo uma disposicio que assume a incerteza
como condigio, e ndo como obstaculo. Como podemos ver, trata-se,
portanto, de uma modulagio da existéncia diante do pdthos, uma
diathesis. O individuo ndo decide antes de ser afetado pela
possibilidade, mas sustenta a tensfo que ela inaugura através do que
ele denomina “espirito”, entendido como sintese de necessidade e
possibilidade (Kierkegaard, 1979, p. 318).

Essa articulacdo entre pdthos e didthesis permite, assim, pensar a
decisdo fora da alternativa classica entre atividade soberana e
passividade absoluta. A existéncia ¢ afetada antes de decidir, mas nio
permanece muda diante dessa afeccdo. A resposta ndo consiste em
escolher o acontecimento, mas em sustentar sua inevitabilidade,
recusando tanto o voluntarismo quanto o quietismo. Assim, a resposta
é diferente de uma vontade soberana, ela é, na verdade, uma abertura
comprometida. E exatamente essa estrutura que se encontra, de
maneiras distintas, no salto kierkegaardiano e na autenticidade

heideggeriana. E isso que as proximas se¢oes desenvolvem.
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O salto em Kierkegaard:
angustia e disposicdo diante da
possibilidade

Em Kierkegaard, o salto é a transicio pela qual a existéncia
singular se relaciona com Deus para além de toda mediagéo racional,
ética ou universal. A figura paradigmatica desse gesto é Abrado, cuja
relacdo com o absoluto suspende a esfera ética e expde o individuo a
uma exigéncia que ndo pode ser justificada por critérios universais.
“Abrado [...] deve saltar para a fé, aceitando o absurdo da exigéncia
divina e concordando com uma suspensio do ético, em favor do
religioso” (Chaui, 1979, p. 20). Como observa Hannay (2003, p. 37),
Temor e tremor implica uma suspensio da ética usualmente
compreendida, exigindo uma categoria inteiramente nova para que
Abrado néo seja interpretado como criminoso ou insano. O salto
torna-se necessario precisamente no ponto em que a razdo é incapaz
de justificar, a ética é incapaz de orientar e o pensamento conceitual é
incapaz de integrar a exigéncia absoluta que se impde ao existente
(Chaui, 1979, p. 20).

A fé ndo surge como crenca fundada em argumentos ou adeséo
a conteudos doutrinais, mas como modo de existéncia que assume a

relacdo com a vida absurda apenas baseada na fé a Deus.

E é fundamentalmente como paradoxo que a fé se revela:
‘paradoxo capaz de fazer de um crime um ato santo e

agradavel a Deus [...] paradoxo que néo pode reduzir-se a
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nenhum raciocinio, porque a fé comeca precisamente

onde acaba a razdo’. (Kierkegaard, 1979, p. 238)

O salto, assim, é antes de tudo um gesto de amor a deus, se
entregando ao mistério da existéncia através da fé: “O amor para com
Deus pode levar o cavaleiro da fé a dar ao seu amor para com o
proximo a expressdo contraria do que, do ponto de vista moral, é o
dever” (Kierkegaard, 1979, p. 255). Segundo Hannay (2003, p. 133), 0
sofrimento ligado ao salto é inseparavel da paixdo com que Abrado
sustenta sua crenca, o que lhe vale o titulo de Cavaleiro da Fé. Evans
(2006, p. 242) reforca essa leitura ao insistir que “Faith is a passion in
which reason can accept its own inability to understand the Absolute
Paradox, but nevertheless makes that paradox the basis for the whole
of life™.

O salto, assim, é o nome da mediacio universal para a relacdo
absoluta com o absoluto (Kierkegaard, 1979, Problema I-III). Trata-se
de uma transicdo sem mediacdo e sem garantia, na qual nenhuma
razdo pode justificar e nenhuma ética pode legitimar a exigéncia
absoluta que se impde. Se pdthos e didthesis fornecem a chave
conceitual para deslocar a decisdo da soberania da vontade para a
exposicdo e a sustentacdo, é na figura do salto kierkegaardiano que
essa estrutura aparece de modo paradigmatico. O salto ndo emerge de
um ato de forga pelo qual o sujeito se afirma diante da incerteza; ele
emerge da angustia. Hannay descreve esse movimento como a
exposicdo do individuo ao “nada da possibilidade”, uma apreenséo

global que desorganiza o mundo familiar. Trata-se de uma afec¢éo que

n . - ~ . e .

“A fé é uma paixfio na qual a razdo pode aceitar sua prépria incapacidade de
compreender o Paradoxo Absoluto, mas, mesmo assim, faz desse paradoxo a base de
toda a vida”.
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acompanha uma transicdo existencial decisiva: “a transition from a

712

finitely based identity to an infinitely based one
33)-

(Hannay, 2003, p.

Ressaltamos mais uma vez, enquanto pdthos, essa experiéncia
ndo resulta de uma iniciativa subjetiva; ela se impde, suspendendo as
referéncias que sustentavam a identidade do individuo. O existente
ndo escolhe a angustia, mas ja se descobre afetado por ela (Evans,
2006, p. 295). Nesse sentido, a angustia kierkegaardiana ¢ aquilo que
prepara o salto, ndo porque motive o sujeito a escolher, mas porque
dissolve as condicGes nas quais a escolha poderia operar como
coordenacdo voluntaria da vida. Como nota Hannay (2003, p. 39),
Temor e tremor opera filosoficamente apenas de modo negativo,
mostrando o que excede a compreensdo. Nesse sentido, ela néo
motiva a decisio como uma causa positiva; ela desestabiliza o
horizonte no qual a decisdo poderia ser calculada.

Assim, se o pdthos prepara o salto. Este, por sua vez, se
compreende como didthesis: ndo como superacdo da angustia, mas
como forma de estar na abertura que ela instaura. Trata-se de uma
fidelidade ao paradoxo, e nfio de sua reconciliacdo. O existente nio
salta porque encontrou um significado ultimo que justificaria sua
decisfio; ele salta precisamente porque tal justificacdo é impossivel.
Hannay (2003, p. 133) confirma isso quando diz que o salto nio
dissolve o paradoxo, mas atua justamente no limite do que néo é
apreensivel filosoficamente. O que estd em jogo, entdo, nio é a
superacgio da angustia, mas a formacdo de uma disposicio capaz de
conviver com ela sem dissolvé-la. A decisdo, assim, ndo sela o destino:

o existe apenas existe mediante sua fé em Deus. A existéncia continua

' “Uma transicio de uma identidade de base finita para uma de base infinita’.
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marcada pela possibilidade do fracasso e pela impossibilidade de
reconciliacdo. A fé ndo é conquista, mas tenséo.

Lido a partir da articulagdo entre pdthos e didthesis, o salto
kierkegaardiano revela-se, assim, como resposta existencial a
exposicdo origindria da possibilidade. Essa leitura permite
compreender por que o salto nido pode ser pensado como um evento
isolado ou como um gesto definitivo. Justamente porque responde a
um pdthos que ndo se deixa superar, a didthesis do salto permanece
exposta a possibilidade de sua prdpria fragilidade. Ndo h4 garantia de
que o existente sera capaz de sustentar indefinidamente a disposicéio
que se constitui no salto. A decisdo néo sela o destino; ela inaugura
uma forma de exposicio continua.

A angustia, enquanto pdthos, desorganiza o eu e o priva de
fundamentos; o salto, enquanto didthesis, nio restaura esses
fundamentos, mas configura um modo de existir que assume a
impossibilidade de sua restituicdo. A partir dessa leitura, torna-se
possivel compreender o salto como uma figura exemplar de
disposicdo existencial, cuja estrutura sera reencontrada, sob outra

modulagfio, na tematizacfio heideggeriana da autenticidade.

Autenticidade em Heidegger:
angustia, decisdo e disposicao
resoluta

Se Kierkegaard tematiza o paradoxo religioso e a possibilidade

infinita como vertigem que prepara o salto, Heidegger desloca o

133



Kierkegaard e a tradicio alema

problema para o plano ontolégico-existencial. £ a partir desse
deslocamento que a autenticidade se torna pensavel no interior da
analitica existencial heideggeriana. Heidegger, em sua obra principal,
Ser e tempo, toma que a questdo ndo é a relacdo singular com o
absoluto, mas 0o modo como o Dasein se compreende enquanto poder-
ser finito no interior de um mundo no qual ja se encontra lancado.
Heidegger ¢ explicito ao afirmar que o Dasein “ja sempre se encontrou
entregue” a um mundo, de modo que a auto-compreenséo nio parte
do zero, mas do langamento (Heidegger, 2005, §§12—-13; §29). Nesse
horizonte, a autenticidade (Eigentlichkeit) ndo designa uma forma
superior de vida, nem uma virtude moral, mas uma modulacéo do ser-
no-mundo na qual o Dasein assume explicitamente sua finitude.

O ponto de partida da autenticidade néo é a deliberagéio, mas a
afeccéo. E a afeccdo fundamental em Heidegger também ¢é a angustia
(Angst), que suspende a familiaridade cotidiana do ser-no-mundo e
expde o Dasein ao seu poder-ser mais proprio. Heidegger escreve que
a angustia “‘retira da pre-senca (Dasein) a possibilidade de

”m

compreender-se a partir do ‘mundo” (Heidegger, 2005, §40), o que
significa que ela suspende a significatividade que estruturava o
cotidiano. Ao desvelar o ser-lancado, a angustia ndo empodera o
Dasein, mas desestabiliza a absorcdo no impessoal e retira a
familiaridade que suportava o cotidiano.

Essa afeccédo abre para um segundo eixo estrutural: o ser-para-a-
morte (Sein-zum-Tode). A morte é concebida como estrutura
possibilitante que delimita todo poder-ser do Dasein. Heidegger
formula essa caracterizacdo nos termos de “possivel mais proprio”
(eigenste), “insuperavel” (uniiberholbar) e “ndo relacional” (Heidegger,
2005, §50; §53). Carman (2003, p. 297) esclarece essa relagdo ao

afirmar que, para Heidegger, ser-para-a-morte é “being toward
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possibility as being toward death [...] revealing itself as possibility™.
Ser-para-a-morte significa que toda possibilidade do Dasein é
delimitada pela impossibilidade radical de continuar sendo
(Heidegger, 2005, §53). A morte, entdo, nio é simplesmente algo que
acontecera ao Dasein, mas aquilo que lhe retira qualquer garantia
absoluta e o confronta com o fato de que viver é expor-se a um fim que
ndo pode ser evitado.

Somente a partir dessa abertura — angustia e ser-para-a-morte —
a resolucio (Entschlossenheit) se torna pensavel. A resolucdo nio
consiste em decidir o que fazer, no sentido ético ou pratico do termo,
nem em determinar um plano de vida coerente. Ela é, na verdade, uma
disposicdo existencial. Significa antes de tudo assumir o que ja se
impos: a finitude, a exposicdo e o cardter insuperavelmente
contingente do existir. Heidegger (2005, §60) afirma: “a resolucdo néo
cria as possibilidades, mas apropria-se delas entregando-se a elas”.

Nesse contexto, é possivel falar em um carater de ‘resposta’
(Antwort) no interior da propria analitica existencial: o Dasein néo se
resolve a partir de um ponto neutro, mas enquanto ja-lancado
(Geworfenheit) e ja-afetado (Befindlichkeit). Resolver-se é, portanto,
responder a uma condi¢iio que o precede e que nio pode ser anulada.
Nio se trata de voluntarismo, mas de um modo de apropriacgéio do que
ja esta dado no existir.

O chamado da consciéncia (Ruf des Gewissens) confirma essa
estrutura ndo voluntarista. O chamado “discursa no modo néo-
familiar do siléncio” (Heidegger, 2005, §63). O chamado expde o
Dasein a sua responsabilidade ontoldgica pelo seu poder-ser. Isso ndo

significa que o Dasein seja causa de si, mas que néo ha justificacdes

'3 “Estar em direcfio a possibilidade como estar em direcéio & morte [...] revelando-se
como possibilidade”.
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externas que possam assumir o peso de seu existir. Nesse sentido, o
cuidado (Sorge) constitui a estrutura unitaria do Dasein (§§41, 42). Ele
reine, em um sé fendmeno, a facticidade do lancamento
(Geworfenheit), a abertura compreensiva do projeto (Entwurf) e a
cotidianidade da ocupacéo (Besorgen). O cuidado designa a maneira
ontoldgica pela qual o Dasein ja se encontra comprometido com seu
ser-no-mundo antes de qualquer deliberacdo. Nesse viés, a
autenticidade ndo é algo que se adiciona ao cuidado, mas uma
modulagio possivel dele: uma forma de assumir explicitamente o
lancamento sob o horizonte da finitude. Em termos existenciais,
resolver-se (Entschlossenheit) significa assumir o cuidado.

Assim, lida com rigor, a autenticidade designa apenas um modo
de existir, isto é, uma maneira pela qual o Dasein se dispde diante de
uma afecciio fundamental que o expde a sua propria finitude. E nesse
sentido que se torna possivel nossa analogia estrutural com o salto

kierkegaardiano.

Entre o salto e a autenticidade:
convergéncias e tensoes

A releitura do salto em Kierkegaard e da autenticidade em
Heidegger, quando conduzida a partir da articulacdo entre pdthos e
didthesis, permite evidenciar uma estrutura comum que atravessa
ambos os autores. Torna-se visivel uma exigéncia existencial
compartilhada: a necessidade de sustentar a existéncia diante de uma
afeccfio que antecede a vontade e desestabiliza qualquer fundamento

altimo.
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Das convergéncias que podemos tirar de ambos os autores, a
primeira diz respeito ao papel da angutstia como afeccio originaria.
Em ambos, a angustia é compreendida como experiéncia estrutural
que suspende as mediacdes cotidianas e expde o existente a
possibilidade. Em Kierkegaard, a angustia emerge como vertigem da
liberdade, apreenséo global diante do poder-ser que desorganiza o eu
e rompe com o familiar (Hannay, 2003, p. 34). Em Heidegger, a
angustia é “fundamental mood™ dotada de “special ontological
significance™ (Carman, 2003, p. 192), pois revela o Dasein como ser-
lancado e retira a possibilidade de compreender-se a partir do mundo
(Heidegger, 2005, §40). Em ambos os casos, a afec¢do ndo orienta nem
fundamenta: ela suspende. Em Kierkegaard, inaugura o salto. Em
Heidegger, abre a possibilidade da resolucéio e da decisido auténtica.
Em termos da estrutura proposta, a angustia funciona como pdthos, se
impondo sem ser escolhida, suspendendo as mediacdes que
sustentavam a evidéncia do mundo cotidiano. Seja como vertigem da
possibilidade ou como desvelamento do ser-no-mundo e do ser-para-
a-morte é a partir dessa despossessdo que tanto o salto quanto a
autenticidade se tornam pensaveis.

A segunda convergéncia refere-se ao estatuto ndo fundacional da
decisdio. Nem o salto nem a decisio resoluta podem ser
compreendidos como escolhas soberanas entre alternativas
disponiveis. Em Kierkegaard, o salto aceita o paradoxo, pois a fé ndo
dissolve a suspensdo do ético, apenas a mantém sob outra modulagéo
(Chaui, 1979, p. 21). Em Heidegger (Heidegger, 2005, §60), a resolugéo
ndo cria possibilidades, mas “apropria-se delas entregando-se a elas”.

Em ambos os autores, a deciséo néo inaugura o horizonte em que se

* “Humor fundamental”.
5 “Significancia ontoldgica especial”.
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inscreve; ela responde a um acontecimento que ja se impds ao
existente. Dessa maneira, decidir nio é produzir sentido, mas assumir
uma situacéo ja dada. Assim, tanto no salto quanto na autenticidade,
a decisdo aparece como didthesis: uma disposicdo capaz de sustentar
a afeccfio sem dispersa-la ou supera-la.

A terceira convergéncia diz respeito a subversio do
voluntarismo. Em nenhum dos dois autores a existéncia é resultado de
um ato soberano de autoafirmacéo. No salto, s hd um ato singular que
responde a uma exigéncia absoluta. Em Heidegger, ndo hd autonomia
plena nem sujeito expressivista (Carman, 2003, p. 266, 310). Em ambos
o0s casos, a existéncia ndo é uma conquista da vontade, mas uma
exposicdo mantida diante do sem-garantia.

Essas convergéncias estruturais, contudo, ndo eliminam
diferencas importantes, cuja explicitacdo impede tanto o
anacronismo quanto a assimilacio indevida. A maior diferenca é de
horizonte: o salto kierkegaardiano é movido por uma relagéo religiosa
com o absoluto, enquanto a autenticidade heideggeriana ¢
estruturada por uma ontologia da finitude. A fé opera no interior de
uma relacdo com Deus que suspende o ético, ao passo que a
autenticidade se da no interior do ser-no-mundo como poder-ser
finito. Ser-para-a-morte néo é correlato natural da fé; é horizonte que
abre a possibilidade do Dasein ser inteiro. No primeiro caso, a
transcendéncia é absoluta; no segundo, a finitude é o horizonte
ultimo. O salto implica relagdo absoluta com o absoluto; a
autenticidade ndo oferece finalidade ultima, apenas assunc¢io da
finitude. A disposicdo que se forma no salto permanece atravessada
por uma assimetria irredutivel entre o existente e aquilo que o

convoca. Ja em Heidegger, a autenticidade se constitui inteiramente
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no horizonte da finitude, sem recurso a qualquer instincia
transcendente.

Reconhecidas essas tensdes, contudo, nio invalidamos a
estrutura comum que o presente artigo buscou evidenciar: ambos sio
modos de didthesis diante de um pdthos que antecede a vontade;
ambos rejeitam o voluntarismo como explicacéo da existéncia; ambos
exigem fidelidade ao sem-garantia; ambos sustentam, e ndo superam,
a afeccdo originaria. O salto e a autenticidade podem ser
compreendidos como modos distintos de disposicdo diante do
necessario. Se ha uma estrutura comum, ela reside mais no gesto de
ambas: assumir a afec¢fio, sustentar a exposicdo e responder sem

garantia.

Conclusio

A andlise conduzida ao longo deste artigo permitiu explicitar
uma estrutura existencial comum a Kierkegaard e Heidegger que se
torna visivel quando se reformula a questio da decisiio para além do
modelo voluntarista. O percurso mostrou que categorias como
coragem e autonomia sdo insuficientes. Na verdade, o que Kierkegaard
e Heidegger poem em cena é a experiéncia pela qual o existente se vé
despojado de garantias e reconduzido a exigéncia de sustentar a
propria vida sem fundamentos dltimos.

Nesse horizonte, a distincdo entre pdthos e didthesis revelou-se
decisiva. A angudstia — seja como vertigem da possibilidade em
Kierkegaard, seja como suspensdo do mundo cotidiano em Heidegger
— emerge como afeccdo originaria anterior a vontade. Essa

anterioridade rompe o horizonte habitual do sentido e inaugura o
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campo no qual tanto o salto quanto a autenticidade se tornam
possiveis. O salto e a resolugdo sdo modos distintos de disposi¢iio
existencial que sustentam, no tempo, aquilo que ndo pode ser
eliminado nem resolvido por calculo racional. Assim, a leitura
proposta permite ratificar a tese nio-voluntarista: o salto ndo é um
gesto heroico e a autenticidade nédo é projeto autdbnomo; ambos sio
formas de assuncéo responsiva diante de uma afeccdo que néo se
escolhe.

A comparacdo entre Kierkegaard e Heidegger ndo conduziu a
assimilacfio indevida de horizontes heterogéneos, mas a explicitacio
de uma analogia estrutural: em ambos, o existente é exposto ao sem-
garantia e chamado a sustentar sua vida a partir dessa exposi¢éo. O
salto e a autenticidade sdo respostas que assumem e residem seus
solos, cada uma de sua forma especifica. Nesse sentido, o que se
mostra € que a instabilidade do mundo néo solicita uma vontade mais

forte, mas uma disposi¢do mais originaria.
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Sobre a pesquisa de fontes
no caso Kierkegaard-
Nietzsche

Leonardo Araujo Oliveira

Introducao

A relacédo entre Soren Kierkegaard e Friedrich Nietzsche ocupa
um lugar singular na histdria da filosofia, no apenas pela recorréncia
com que seus nomes sfo associados em estudos comparativos, mas
também pelo carater ambiguo e problematico dessa aproximacao.
Desde a passagem do século XIX ao XX, intérpretes tém identificado
afinidades tematicas, estilisticas e criticas entre ambos, sobretudo no
que diz respeito a recusa da filosofia sistematica, a singularidade no
trato do tema da subjetividade, a critica da modernidade e a
problematizacdo do cristianismo. Ao mesmo tempo, persistem
divergéncias profundas quanto as solucdes filosoficas propostas por
cada autor, o que torna essa comparacio simultaneamente fecunda e
controversa.

Um dos pontos de partida mais recorrentes dessa tradicdo
interpretativa é a correspondéncia entre Nietzsche e Georg Brandes,
particularmente a carta de 1888 em que Nietzsche menciona

Kierkegaard como um “problema psicolégico”. Esse documento, tinico
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registro explicito em que Nietzsche se refere diretamente ao pensador
dinamarqués, tornou-se o eixo em torno do qual se estruturou,
durante décadas, o debate sobre a possibilidade de um contato efetivo
entre os dois fildsofos. A partir dai, consolidou-se a tese segundo a qual
Nietzsche teria permanecido essencialmente alheio & obra
kierkegaardiana, de modo que hipdtese oposta, que postula uma
influéncia, direta ou indireta, apareceu pontualmente ao longo do séc.
XX e somente no séc. XXI comegou a ser considerada com seriedade.

O presente texto insere-se nesse debate com um duplo objetivo.
Em primeiro lugar, busca reconstruir brevemente a tradicdo de
leituras que aproximam Kierkegaard e Nietzsche, mostrando que tal
comparagdo ndo constitui uma invengéo tardia, mas um campo de
investigacdo que se desenvolve de forma continua desde o inicio do
século XX, assumindo diferentes énfases. Em segundo lugar, pretende
examinar o problema metodoldgico da pesquisa de fontes, tal como
formulado sobretudo por Thomas Brobjer, avaliando seus alcances e
limites no esclarecimento do grau de conhecimento que Nietzsche
possuia da obra de Kierkegaard.

Ao fazé-lo, o texto procura evitar tanto a afirmacéo apressada de
uma influéncia direta quanto a negacdo dogmatica de qualquer
contato significativo. A aposta metodoldgica consiste em articular a
andlise contextual — atenta as mediacdes intelectuais e as leituras
documentadas de Nietzsche — com a consideragéo das convergéncias
conceituais que estruturam a recepc¢do comparativa dos dois autores.
Desse modo, a investigacdo ndo visa encerrar o debate, mas qualifica-
lo, indicando de que maneira a pesquisa de fontes pode contribuir
para uma compreensdo mais precisa das condicdes histdricas e
conceituais que tornam legitima — ou problematica — a aproximacio

entre Kierkegaard e Nietzsche.
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Breve historico da aproximacao

A comparagiio entre os pensamentos de Seren Kierkegaard e
Friedrich Nietzsche constitui uma tradicdo interpretativa que se inicia
ainda durante a vida do filésofo aleméo. Um dos marcos inaugurais
desse didlogo é a atuagfo de Georg Brandes, critico cultural que
também foi um dos primeiros intérpretes de Kierkegaard e um dos
raros intelectuais que se dedicaram seriamente ao pensamento de
Nietzsche antes de sua morte. Nietzsche, por sua vez, leu textos de
Brandes, e ambos mantiveram uma troca de correspondéncias,
especialmente intensa no ano de 1888. Em uma dessas comunicagdes,
Brandes recomenda a Nietzsche a leitura de Kierkegaard,
apresentando-o como um escritor escandinavo cuja obra poderia
despertar grande interesse, caso estivesse disponivel em traducéo, e
descrevendo-o como um dos mais profundos psicélogos do mundo,
cuja genialidade nfo seria plenamente captada por um pequeno livro
que lhe dedicara (Brandes apud Reichmann, 1963, p. 26).

A resposta de Nietzsche a essa recomendacéo constitui o Gnico
registro explicito, em toda a sua obra publicada e pdstuma, de um
comentario direto sobre Kierkegaard. Nela, o filosofo manifesta a
intencdo de, em uma futura viagem a Alemanha, dedicar-se ao
“problema psicoldgico chamado Kierkegaard”, a0 mesmo tempo em
que renovaria seu contato com escritos anteriores de Brandes
(Nietzsche, 2021, p. 81). Considerando que 1888 corresponde ao tltimo
ano produtivo de Nietzsche, permanece incerto até que ponto essa
intencdo se concretizou e se é possivel identificar vestigios desse

interesse em sua obra.
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E significativo que essa aproximacio inicial se dé sob o signo da
psicologia, pois esse tema remete diretamente as questdes da
subjetividade e dos afetos, que ocupam um lugar central nas
investigacdes contemporaneas sobre ambos os autores. Kellenberger
(1997, p. 1) observa que os escritos de Kierkegaard e Nietzsche
expressam de modo particularmente direto experiéncias pessoais, o
que permitiria qualifica-los como psic6logos em um sentido préximo
daquele atribuido por Nietzsche a Dostoiévski. Valls (2006, p. 53; 2013,
p- 9) chega a conjecturar que Nietzsche poderia ter reagido a
Kierkegaard de modo semelhante a reacdo que teve ao entrar em
contato com a obra do escritor russo, reconhecendo nela uma
profunda analise da interioridade humana.

Independentemente do grau de contato efetivo entre os dois
filésofos, o fato é que a histéria dessa aproximacéo se prolonga e se
desenvolve ao longo do tempo. Malik (1997), em seu amplo estudo
sobre a recepgio e o impacto de Kierkegaard, identifica uma série de
pensadores situados na transicdo do século XIX para o XX que
declaradamente se inspiraram tanto em Kierkegaard quanto em
Nietzsche, entre os quais se destacam Georg Brandes, Christoph
Schrempf, Theodor Haecker e Carl Dallago' (Malik, 1997, p. 249, 332,
372 e 383). Ja na década de 1940, Heidegger (2003, p. 510) questiona a
validade dessa aproximacgéo, testemunhando que se tratava de uma
comparacéo recorrente em seu tempo, o que indica sua consolidagéo
no debate filoséfico. Ja na década de 30 ele afirmaria, em A questdo
fundamental da filosofia: "Hegel, para tras, significa completude e, para

frente, saida para Kierkegaard e Nietzsche” (Heidegger, p. 32),

' Schrempf e Haecker séo figuras centrais para a entrada da obra de Kierkegaard na
Alemanha. Ver Valls, 2025,
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esbocando um triade cara a interpretacoes posteriores como as de
Lowith (1969) e Deleuze (1968).

Antes disso, na década de 1930, Jean Wahl, em Etudes
kierkegaardiennes, recorre repetidamente a Nietzsche com o objetivo
de aproximé-lo de Kierkegaard. Wahl identifica uma série de temas
comuns aos dois filésofos, como o amor ao destino, a rejeicdo da
sintese hegeliana, o problema da nobreza, a valorizacdo do siléncio e,
sobretudo, a reflexdo sobre a temporalidade, articulada a partir das
categorias da eternidade e do instante (Wahl, 1938, p. 198, 207, 243, 264,
273, 325 € 327).

No inicio do século XX, essa linha de leitura ganha continuidade
a partir de uma perspectiva que enfatiza o estilo e a dimensio literaria
da escrita filosofica. Rappoport (1908, p. 408-409), por exemplo,
aproxima Kierkegaard, Nietzsche e Ibsen, destacando a natureza
literaria de suas produgdes. Essa abordagem merece atencéo especial,
uma vez que ambos os filésofos foram frequentemente situados no
campo da literatura, ndo apenas pelo carater narrativo ou ensaistico
de seus textos, mas também pela inventividade linguistica que os
caracteriza. Tal criatividade estilistica contribuiu para que
alcancassem uma recepcdo mais ampla, ultrapassando os limites
estritos da filosofia académica. Harold Bloom (2002a, p. 196; 2002b, p.
199), ao elencar cem autores marcados pela originalidade criativa,
inclui Kierkegaard e Nietzsche entre romancistas e poetas, sendo eles
dois dos poucos nomes tradicionalmente classificados como fil6sofos®.

No que diz respeito a critica da religido e, em especial, a leitura
da histéria do cristianismo, diversos intérpretes identificaram

afinidades relevantes entre Kierkegaard e Nietzsche. Karl Lowith

* Platdo e Agostinho séo os outros fildsofos elencados por Bloom.
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afirma que, apesar das diferencas profundas entre ambos, Nietzsche
pode ser visto como um prolongamento direto da critica ao
cristianismo moderno desenvolvida por Feuerbach e Kierkegaard
(Lowith, 1985, p. 145). Valls (2006) propde um dialogo hipotético entre
o pensador dinamarqués e o autor de O anticristo, buscando identificar
possiveis concordéncias e divergéncias. De modo semelhante, Paula
(2005, p. 312) compara O anticristo e O livro de Adler, com o objetivo de
esclarecer tanto os pontos de convergéncia quanto as distingdes nas
posicdes dos dois filosofos acerca do cristianismo e da cristandade. A
comparacdo entre obras especificas também orienta o trabalho de
Clayton (1985), que imagina uma reagdo nietzschiana, a partir de
Assim falou Zaratustra, aos Estddios no caminho da vida de
Kierkegaard. Segundo o autor, enquanto Kierkegaard descreve um
movimento que parte do estético, passa pelo ético e culmina no
religioso, Nietzsche apresentaria um percurso inverso, iniciando no
religioso, atravessando o ético e finalizando no estético, a partir das
figuras do camelo, do ledo e da crianga, conforme ilustrado no discurso
das trés metamorfoses (Clayton, 1985, p. 184).

Esse modelo de confrontacdo conceitual serve como base para a
reflexdo sobre as alternativas éticas oferecidas por ambos os autores
diante de seus diagndsticos da modernidade e do cristianismo.
Comentadores como Assaad-Mikhail (1966, 1968, 1973), Clair (1977),
Rotenstreich (1983) e Miles (2007, 2011, 2013) exploram conceitos
como subjetividade, interpretagfio, enigma, paradoxo, amor, salto e
niilismo, avaliando as implica¢des morais das propostas existenciais
de Kierkegaard e Nietzsche. Malantschuk (1967, p. 90) também parte
do diagnoéstico compartilhado sobre a decadéncia moderna, marcada
pelo nivelamento dos valores, mas sustenta que as respostas

elaboradas pelos dois filosofos seguem direcdes opostas. Para ele, a
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superacdo nietzschiana do niilismo conduziria ao vazio, ao passo que
o pensamento kierkegaardiano ofereceria uma resposta positiva e
coerente as questdes levantadas pela filosofia fragmentaria de
Nietzsche (Malantschuk, 1967, p. 97-98).

O problema da fé constitui outro eixo central dessa comparacéo.
Lewis (1986) identifica a fé como um tema decisivo para ambos os
pensadores, enquanto Kellenberger (1997, p. VIII-IX) argumenta que
Kierkegaard e Nietzsche respondem ativamente ao colapso da fé na
Europa do século XIX, sendo, por isso, ainda mais relevantes para o
século XX. Contudo, essas respostas apontam para dire¢des opostas:
uma religiosa, no caso de Kierkegaard, e outra antirreligiosa, no caso
de Nietzsche. Hannay (2003, p. 105) reforca essa leitura, destacando o
interesse comum de ambos em falar para o futuro, ao mesmo tempo
em que ressalta a importincia de reconhecer suas diferencas
fundamentais. Hannah Arendt (2om) também enfatiza o carater
disruptivo das filosofias de Kierkegaard e Nietzsche, situando-os como
pensadores que operam contra a tradicdo. Segundo a autora, ambos
desafiam os pressupostos basicos da religido e da metafisica
tradicionais, posicionando-se no limiar do fim da tradigéo filoséfica
ocidental, pouco antes de sua ruptura definitiva (Arendt, 201, p. 51-
55). Ao questionarem a hierarquia conceitual herdada de Platéo,
tornam-se indicadores de um passado que perdeu sua autoridade.
Para Arendt, o movimento predominante de ambos é negativo e
destrutivo, na medida em que ndo visam a construcdo de novos
sistemas filosdficos apds a inversdo dessas hierarquias (Arendt, 2011, p.
66).

Na mesma direcgo, Karl Jaspers (1959) mobiliza Kierkegaard e
Nietzsche para pensar a filosofia de seu tempo, destacando a critica

comum que dirigem a uma racionalidade dissociada da existéncia
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concreta. Para Jaspers, ambos se opdem a uma filosofia entendida
como pura erudicéo, que amplia o conhecimento objetivo ao custo do
esquecimento da subjetividade. Essa critica os torna adversarios
radicais da filosofia sistematica, cuja expressdo maxima teria sido
alcancada no idealismo alem&o (Jaspers, 1959, p. 17). A recusa do
sistema estd associada, em ambos, a ideia de infinitude da reflexdo e a
necessidade de uma comunicacdo indireta, que inclui o uso
consciente da mascara e do ocultamento como elementos estruturais
da verdade (Jaspers, 1959, p. 18 e 22). Essa concepc¢éo encontra eco em
Scimeca (1978), que analisa o estatuto ontolégico do irracional em
Kierkegaard e Nietzsche, defendendo que ambos adotam o
irracionalismo como uma posicéo que evita tanto as consequéncias do
romantismo quanto as do racionalismo hegeliano (Scimeca, 1978, p.1).
Em sua leitura, essas correntes teriam conduzido, respectivamente, ao
niilismo e a supressio do individuo em nome do absoluto.

Pierre Hadot, por sua vez, aproxima Kierkegaard e Nietzsche da
tradicdo antiga da filosofia entendida como modo de vida. Ao
desenvolver a nogdo de exercicio espiritual, Hadot identifica nesses
filosofos modernos uma concepgio de pensamento integrada a
existéncia, distante da sistematizacdo abstrata tipica da modernidade
(Hadot, 2014, p. 56). Ndo por acaso, ambos sdo citados como exemplos
de pensadores que se aproximam dos antigos nesse aspecto (Hadot,
2014, p. 380). Em Elogio de Sécrates, Hadot recorre extensivamente a
Kierkegaard e Nietzsche para interpretar o pensamento socratico,
destacando a comunicacdo indireta, o uso da ironia e o tema da
mascara como herancas socratico-platonicas (Hadot, 2014, p. 105). Os
temas da mascara e da comunicacéo indireta reaparecem em outros
comentadores, girando em torno do problema da escrita que joga com

a ocultacdo e com uma rica variedade de recursos estilisticos,

150



Kierkegaard e a tradicio alema

espelhando um status multiplo da subjetividade. Nessa linha se
estruturam comentarios como os de Gunter Figal (1999), André Muniz
(2014) e Bartholomew Ryan (2015).

Pois bem, como observou Miles (2003, p. 265), muitos
pesquisadores, ao aproximar Kierkegaard e Nietzsche, procederam
como se estivessem fazendo-o pela primeira vez. Mas a verdade é que
trata-se de uma histéria longa e heterdclita de aproximacdes.
Contudo, uma constatacgfio serve de base a maioria dos comentarios:
Nietzsche nfo teria conhecido Kierkegaard para além da carta de
Brandes. A investigacio que problematiza essa visdo é a de Thomas
Brobjer (2003 e 2008), que apresenta indicios de que Nietzsche teria
conhecido Kierkegaard de forma indireta, sobretudo por meio de
autores dinamarqueses que Nietzsche leu em aleméo. Essa hipdtese,
ainda pouco explorada, é considerada relevante por Miles (2003, p.
265) e retomada por Hartog (2012), que investiga as criticas de ambos
a modernidade a partir da nogéo do filésofo como médico da cultura.
Angier (2006, p. 12), por sua vez, quando sustenta Kierkegaard como
um critico antecipado da ética nietzschiana, considera de pouca
relevancia as descobertas de Brobjer por elas ndo permitirem tracar
pontos de influéncia seguros.

Neste texto, ndo ha espaco para a necessaria avaliagfo critica
dos diversos apontamentos feitos até o momento pela tradicdo de
comentdrios, esse levantamento foi feito, aqui, com o intuito de
desfazer o mito da pesquisa inaugural. O que gostaria de fazer agora é
reconstruir a argumentacio de Brobjer e avaliar sua importancia para
a pesquisa Kierkegaard-Nietzsche, a partir de uma consulta direta as

referéncias indicadas pelo comentador.
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A leitura a partir das fontes

Uma das principais virtudes da pesquisa de fontes reside na
capacidade de desfazer imagens cristalizadas da histéria da filosofia,
frequentemente concebida como um didlogo ou confronto direto
entre grandes nomes consagrados do cinone. Esse imaginario
monumental tende a obscurecer o contexto intelectual concreto no
qual os filésofos produziram suas obras, levando a suposi¢io de que
seus alvos privilegiados eram sempre figuras como Platdo, Kant ou
Hegel. Contudo, uma andlise contextual mais rigorosa
frequentemente revela que muitos textos filoséficos respondem, de
modo muito mais imediato, a debates locais, interlocutores
contemporaneos ou mesmo figuras aparentemente marginais, como
autoridades religiosas ou intelectuais do ambiente préximo do autor.

No campo dos estudos kierkegaardianos, um exemplo
paradigmatico desse procedimento é o trabalho de Jon Stewart,
Kierkegaard’s Relation to Hegel Reconsidered, que demonstra a
relevancia decisiva de pensadores dinamarqueses contemporaneos a
Kierkegaard, relativizando a ideia de um embate direto e sistematico
com Hegel. De modo semelhante, pesquisas sobre Nietzsche tém
mostrado que sua formacéo filosofica nio se deve apenas a influéncias
diretas de Schopenhauer ou Kant, mas também a leituras de autores
hoje pouco conhecidos, como Friedrich Albert Lange, cuja Histdria do
materialismo exerceu impacto considerdvel sobre o pensamento

nietzschiano®,

3 Como demonstrado por Georg Stack (1983), que também publicara um livro sobre
Kierkegaard (Stack, 1977). Para outro comentario contextual que reconstitui a heranca
langeana de Nietzsche, ver Lopes, 2008, p. 27-185.
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Paradoxalmente, a propria tentagio de estabelecer paralelos ou
oposi¢des entre grandes figuras pode ter impulsionado uma
proliferacdo de estudos comparativos entre Kierkegaard e Nietzsche.
No entanto, é precisamente no século XXI que a pesquisa de fontes
recoloca essa discussdo em novos termos, nio como um debate
inteiramente inédito, mas como uma investigacdo que, embora
retomada, jamais cessou completamente. Nesse contexto, destaca-se
a pesquisa conduzida por Thomas Brobjer, que publica em 2003 um
artigo dedicado a examinar o grau de familiaridade de Nietzsche com
a obra de Kierkegaard, retomando o tema em 2008, em uma biografia
intelectual de Nietzsche. O objetivo central de Brobjer é contestar a
ideia de que Nietzsche teria ignorado pensadores relevantes de seu
tempo, como Marx e Kierkegaard. Portanto, trata-se de uma pesquisa
contextual que vai na dire¢do contraria a vantagem mencionada aqui
inicialmente, a de desfazer o mito da influéncia®*.

Como é recorrente nos estudos sobre Kierkegaard e Nietzsche,
Brobjer inicia sua analise pela famosa carta enviada por Nietzsche a
Brandes em 1888, na qual manifesta a intencéo de ler Kierkegaard. Em
uma nota de rodapé, Brobjer sustenta que o fato de Nietzsche se referir
a Kierkegaard como um “caso psicoldgico” indicaria algum grau de
familiaridade prévia. Contudo, essa interpretacio pode ser
problematizada, pois Nietzsche responde diretamente a
caracterizacéo feita por Brandes, que havia apresentado Kierkegaard
como um dos mais profundos psicélogos existentes. Assim, a mencgéo
ao aspecto psicoldgico pode ser entendida simplesmente como uma
repeticdo do vocabulario do interlocutor, sem implicar conhecimento

efetivo da obra kierkegaardiana.

4Ver Skinner, 1969.
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Miles (2007, p. 445) também interpreta a carta como indicio de
familiaridade, mas baseia-se em outro trecho, no qual Nietzsche
menciona textos anteriores de Brandes. A suposicdo é de que
Nietzsche se referisse a histéria da literatura escrita por Brandes, que
contém diversas referéncias a Kierkegaard. Contudo, essa
interpretacio permanece conjectural, pois Nietzsche poderia
simplesmente estar reagindo a outras partes da obra de Brandes ou
reiterando sua simpatia pelo autor dinamarqués, sem que isso
implique um interesse especifico por Kierkegaard.

Um aspecto relevante é que Nietzsche altera ligeiramente o
sentido da caracterizacéo psicoldgica proposta por Brandes, ao falar
de Kierkegaard ndo como psic6logo, mas como um “caso psicoldgico”.
Essa formulacdo é compativel com a abordagem do livro de Brandes
sobre Kierkegaard (publicado na Alemanha em 1879), na medida em
que Kierkegaard aparece ali "psicologizado”, mas néo ha evidéncias de
que Nietzsche o tenha lido. Desse modo, isoladamente, a troca de
cartas oferece poucos elementos conclusivos acerca do conhecimento
de Nietzsche sobre Kierkegaard. Contudo, a situagio se modifica apés
a pesquisa de Brobjer, na medida em que a carta passa a ser
interpretada em conjunto com outros indicios de contato indireto de
Nietzsche com a obra kierkegaardiana.

Brobjer inicia seu artigo relativizando qualquer pretensio de
ineditismo, ao afirmar que ja existiam mais de trinta estudos
dedicados extensivamente ao tema e centenas de mencdes dispersas,
embora a maioria deles partisse do pressuposto de que Nietzsche nio
conhecia Kierkegaard para além da carta a Brandes. Entretanto, ha
excecdes a essa tendéncia. Um exemplo é o artigo — j4 mencionado

aqui — de John Clayton (1985), que defende que o discurso “Das trés
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metamorfoses”, em Assim falou Zaratustra, constitui uma resposta
direta a teoria kierkegaardiana dos estadios da existéncia.

Zaratustra figura como uma das obras mais frequentemente
citadas como possivel evidéncia textual de uma leitura de Kierkegaard
por Nietzsche. Outros intérpretes reforcam essa hipdtese a partir de
diferentes passagens da obra. Hollingdale (2003, p. 345), por exemplo,
sugere que Nietzsche teria pensado em Kierkegaard ao escrever o
discurso “Dos transmundanos”, devido a critica a transcendéncia e a
religiosidade ali desenvolvida. Kaufmann, embora sustente que o
unico contato documentado entre Nietzsche e Kierkegaard seja a carta
a Brandes, afirma que Zaratustra antecipa aquilo que provavelmente
teria sido a reagéio de Nietzsche a obra kierkegaardiana, ainda que nédo
identifique passagens especificas (Kaufmann, 1997, p. 125). O préprio
Brobjer acena para a possibilidade de que a se¢do “Das catedras da
virtude” dialogue com uma passagem de Ou-ou citada por Brandes, na
qual Kierkegaard distingue entre dormir e sonhar. A coincidéncia de
que esses discursos — “Das trés metamorfoses”, “Das catedras da
virtude” e “Dos transmundanos” — sejam os trés primeiros textos do
primeiro livro de Assim falou Zaratustra reforca a hipétese de uma
continuidade tematica e de uma possivel relacdo critica com
Kierkegaard. Ainda assim, a proposta de Brobjer é a mais plausivel,
pois se apoia em uma base material concreta, a saber, a mediagio de
Brandes.

Clayton e Brobjer também concordam em sugerir que Nietzsche
poderia ter tomado conhecimento de Kierkegaard por meio de
conversas com Lou Salomé, leitora da obra kierkegaardiana desde

antes de deixar Sd3o Petersburgo. Brobjer menciona ainda Franz
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Overbeck como possivel intermediario®. No entanto, tais hipdteses
permanecem frageis, pois carecem de documentagio escrita. A
auséncia de cartas ou anotacdes em que Nietzsche mencione
Kierkegaard pesa contra a tese de uma influéncia direta,
especialmente considerando o habito nietzschiano de registrar suas
leituras, ainda que de modo seletivo e instrumental.

Apesar disso, Brobjer apresenta evidéncias mais consistentes ao
examinar a leitura de Nietzsche de trés autores dinamarqueses: Georg
Brandes, Harald Hoffding e Hans Lassen Martensen. Nietzsche leu os
trés em alemdo, e, a partir dessas leituras, poderia ter acesso a
aproximadamente trinta paginas dedicadas a Kierkegaard e a cerca de
cinco paginas de citagdes diretas do proprio Kierkegaard. A evidéncia
mais solida é a leitura, em 1887, de Esbogos de psicologia, de Hoffding,
obra na qual Nietzsche sublinha uma passagem que menciona A
repeticdo, de Kierkegaard, anotando a margem as letras “NB” (nota
bene), sinal 6bvio de interesse.

O aspecto mais relevante da leitura de Brandes reside no fato de
ele reproduzir extensos trechos da obra de Kierkegaard, o que pode ter
possibilitado a Nietzsche um contato relativamente mais direto com o
pensamento do fildsofo dinamarqués, ainda que mediado pela
tradugfio alemd. Apesar de o livro de Brandes dedicado a Kierkegaard
ter sido traduzido para o alemédo por Strodtmann e resenhado nesse
idioma ja a partir de 1877, ndo ha evidéncias documentais de que
Nietzsche tenha efetivamente tomado contato com essa obra. Trata-
se, contudo, de um livio que desempenhou papel decisivo na
consolidacdo de leituras problematicas de Kierkegaard, sobretudo

aquelas de cunho psicologizante. E importante sublinhar que as

5 Um caso que merece discussdo a parte, sobretudo em razio do conceito de
Christlichkeit.
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limitagdes da leitura proposta por Brandes ndo devem ser atribuidas a
uma insuficiéncia intelectual, mas antes compreendidas como parte
de um projeto interpretativo consciente. O préprio Brandes explicita
essa intencdo na carta em que recomenda Kierkegaard a Nietzsche, ao
esclarecer que seu pequeno livro sobre o conterrdneo nédo pretende
oferecer uma imagem fiel de seu pensamento, pois foi concebido
deliberadamente com o objetivo de reduzir sua influéncia. Nesse
sentido, a relacdo de Brandes com Kierkegaard revela-se marcada por
uma ambivaléncia fundamental: a0 mesmo tempo em que se distancia
criticamente da dimensdo religiosa de sua obra, valoriza de modo
acentuado seus aspectos psicologicos.

O livro de Brandes que Nietzsche leu propriamente é Die
Hauptstromungen der Litteratur des Neunzehnten Jahrhunderts, em
que o autor dinamarqués ndo se orienta prioritariamente por
preocupacdes filosoficas, exceto em um plano mais geral, proprio a
uma histéria panoramica das ideias que atravessa a caracterizagéo de
producoes literarias. Nesse quadro, Kierkegaard surge
frequentemente como uma figura deslocada, funcionando mais como
referéncia local ou elemento comparativo, mobilizado para
estabelecer aproximacdes com autores ou obras da tradicéo literaria
alemd. Dos seis volumes da obra, Kierkegaard aparece com maior
frequéncia nos trés primeiros, esta ausente no quarto e no sexto, e ¢
mencionado apenas duas vezes no quinto, de modo marginal. Quatro
desses volumes foram publicados em aleméo ainda no século XIX. Nos
volumes iniciais, especialmente no segundo, Kierkegaard ¢
apresentado como um escritor herdeiro de tragcos do romantismo,
sendo também citado — ora em concordancia, ora em oposi¢io a
leitura de Brandes — como intérprete desse movimento, sobretudo a

partir de O conceito de ironia.
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Dessa forma, a contribuicio de Brandes para a compreenséio do
ntcleo da filosofia kierkegaardiana — bem como para aquilo que
poderia fundamentar uma relagfio mais substancial com Nietzsche - é
bastante limitada. Ainda assim, dois aspectos merecem destaque. O
primeiro diz respeito a caracterizacio de Kierkegaard, apresentada na
correspondéncia com Nietzsche, como um psicélogo. Associado a essa
imagem, Brandes enfatiza temas que atribui ao pensador
dinamarqués, em especial o desejo e a melancolia, interesses que
assumem relevancia em sua leitura. O segundo aspecto, que parece
assumir importincia decisiva, refere-se a questdo da comunicagio
indireta. Trata-se do adendo ao Pds-escrito, transcrito quase
integralmente por Brandes, no qual Kierkegaard afirma a autonomia
de seus pseuddnimos. Brobjer sugere que o possivel interesse de
Nietzsche por esse tema pode estar relacionado ao fato de ele préprio
ter cogitado a publicacio de Humano, demasiado humano sob
pseuddnimos. Karl Jaspers, em suas aproximacdes entre Kierkegaard
e Nietzsche, ja havia destacado essa inclinacdo pseudonimica de
Nietzsche, inserindo-a em um contexto mais amplo e teoricamente
fecundo, a saber, o interesse nietzschiano pela distancia entre autor e
obra.

A conexdo que Brobjer considera mais significativa, contudo, diz
respeito a leitura de Martensen e a influéncia de sua interpretagio do
conceito kierkegaardiano de individuo singular (den Enkelte) sobre as
reflexdes de Nietzsche em Aurora. Andrea Orsucci (1996, p. 174-177) ja
havia destacado a importancia de Die Christliche Ethik para a redacéo
dessa obra, ainda que sem mencionar explicitamente Kierkegaard. De
fato, varios temas apresentados criticamente por Martensen (1877, p.
202-234) — como a centralidade do individuo, a critica ao sistema, a

histéria universal, ao cristianismo institucional e & modernidade
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niveladora — poderiam ter exercido em Nietzsche um efeito inverso ao
pretendido pelo tedlogo.

Essa hipotese ganha forca com a analise do aforismo g de Aurora,
no qual Nietzsche contrapde a moralidade do costume a ética do
autodominio individual, estabelecendo uma tensio que remete
diretamente a concepcéo kierkegaardiana de individualidade contra-
hegemonica, especialmente pela conjugagéio harmonica e positiva dos
elementos "Sdcrates”, "individuo" e "cristio" — muito comum em
Kierkegaard, mas rara em Nietzsche, tal como apresentada neste
aforismo. Essa estrutura parece determinante para textos posteriores,
como a diferenciacdo entre Christentum e Christlichkeit no aforismo 39
de O anticristo, a partir do conceito de Christ-sein, e sobretudo na
Genealogia da Moral (GM II 3), na figura do “individuo soberano”,
como produto e exce¢io da moralidade do costume. A partir desse
ponto, torna-se plausivel pensar Kierkegaard como parte da
genealogia desse conceito, ainda que de forma indireta. Essa hipotese
é relevante a partir de um contraste com a leitura de Tom Angier-
autor consciente da leitura de fontes feita por Brobjer, que a considera
irrelevante para o debate — , pois em seu Either Kierkegaard / Or
Nietzsche: Moral Philosophy in a New Key, usa a figura do individuo
soberano durante todo o livio como uma fragilidade da ética
nietzschiana que teria sido criticada antecipadamente por
Kierkegaard através da identificacdo do personagem da segunda
dissertacdo da Genealogia da moral com o esteta de Ou-ou e com uma
das figuras do desespero em A doenga para a morte.

E possivel afirmar que a pesquisa de fontes conduz a um
resultado essencialmente negativo: nio se pode afirmar com certeza
que Nietzsche tenha lido Kierkegaard diretamente, mas tampouco se

pode sustentar de modo definitivo que o desconhecesse. As evidéncias
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disponiveis permitem apenas eliminar argumentos contrarios a
hipétese do conhecimento indireto, sem confirma-la plenamente.
Nesse sentido, a pesquisa de fontes nio encerra o debate, mas o
qualifica, abrindo novas possibilidades de investigacéo e reafirmando
a legitimidade do estudo comparado entre Kierkegaard e Nietzsche,
desde que atento tanto aos contextos histdricos quanto as analises

textuais rigorosas.

Conclusao

A aproximacgio entre Kierkegaard e Nietzsche pode ser
entendida como um campo interpretativo marcado menos por
certezas do que por tensdes metodoldgicas persistentes. A tradicdo
comparativa que os reine revela-se ampla, diversificada e
historicamente continua, atravessando diferentes momentos do
século XX e mobilizando critérios variados — da critica da religido a
reflexio ética, do estilo literario a concepgéo de filosofia como modo
de vida. Essa pluralidade de abordagens indica que a pertinéncia do
dialogo entre os dois fildsofos ndo depende da comprovacdo de uma
influéncia direta, mas sobretudo da forca conceitual das questdes que
ambos colocam em jogo.

No que diz respeito especificamente a pesquisa de fontes, o
exame das evidéncias reunidas por Brobjer conduz a um resultado
fundamentalmente negativo, no sentido técnico do termo: nio ¢é
possivel afirmar de maneira conclusiva que Nietzsche tenha lido
Kierkegaard diretamente, mas tampouco se sustenta a tese de um
desconhecimento absoluto. A mediacédo exercida por autores como

Brandes, Martensen e Hoffding, bem como a presenca documentada
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de temas kierkegaardianos em obras lidas por Nietzsche, permite ao
menos relativizar a ideia de isolamento completo entre os dois
pensamentos. Ainda assim, as evidéncias disponiveis permanecem
insuficientes para fundamentar uma tese forte de influéncia.

Esse resultado negativo, longe de desqualificar a investigacfo,
cumpre uma funcfo epistemoldgica relevante. Ao eliminar
argumentos excessivamente simplificadores — tanto os que afirmam
uma influéncia direta sem base documental quanto os que negam
qualquer contato possivel —, a pesquisa de fontes contribui para
redefinir os termos do debate. Ela ndo substitui a leitura comparativa
dos textos, mas estabelece um horizonte mais preciso dentro do qual
essa leitura pode ser conduzida de modo responsavel.

Nesse sentido, o estudo comparado entre Kierkegaard e
Nietzsche nfio se encontra cerceado pela auséncia de provas
conclusivas, mas desafiado a repensar seus proprios pressupostos. A
articulacdo entre analise contextual e interpretagdo conceitual
mostra-se ndo apenas possivel, mas necessaria, sobretudo quando se
reconhece que muitas das convergéncias entre os dois autores — a
critica ao sistema, a centralidade do individuo, a dentincia do
nivelamento moderno e a problematizacdo do cristianismo -
emergem de um mesmo solo histdrico-intelectual, ainda que
conduzam a respostas filoséficas profundamente distintas®.

Assim, mais do que resolver definitivamente a questdo da
influéncia, o percurso aqui tracado sugere que a pesquisa
Kierkegaard—Nietzsche se beneficia de uma postura metodolégica
equilibrada: atenta as fontes sem fetichiza-las, aberta a comparacéo

textual sem ignorar os contextos histéricos. E nesse espaco

6 . . . .
Ver, nesse sentido, Lowith, 1969; Kohnke, 1986 e Beiser, 2014.
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intermedidrio, entre a histdria intelectual e a analise filosofica
rigorosa, que se delineiam novas possibilidades de investigacéo,
capazes de aprofundar o didlogo entre dois dos pensadores mais
decisivos da modernidade e mobilizados pela filosofia

contemporanea.
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A té paradoxal e o fardo
do pessimismo:
Kierkegaard em dialogo
com Schopenhauer

Céassia Fernandes

Introducao

O cristianismo contemporineo encontra-se atravessado por uma
cisdo profunda quanto ao sentido da fé, cisdo que néo se reduz a
divergéncias confessionais ou pastorais, mas que atinge o proprio
nucleo da compreensdo do que significa crer. Em grande parte da
tradicdo moderna, a fé passou a ser interpretada como uma forma de
afastamento da vida concreta, um gesto de recuo diante das
ambiguidades, das tensdes e das exigéncias proprias da existéncia
humana. Crer, nesse horizonte, significa resignar-se diante do mundo,
aceitar passivamente o sofrimento ou buscar refugio em uma
interioridade espiritualizada que pouco se deixa interpelar pela
realidade histérica, social e comunitaria. Essa concepgéo da fé como
evasdo estd profundamente associada a uma leitura pessimista da
existéncia. O mundo é percebido como lugar do erro, da dor ou da

corrupgdo, e a espiritualidade surge como alternativa compensatoria,



Kierkegaard e a tradicio alema

sendo um espaco de seguranca frente a instabilidade do viver. A fé
converte-se, assim, em abstracdo, em um ideal descolado da
experiéncia concreta, incapaz de assumir a finitude, a
responsabilidade e o risco que caracterizam a condi¢cdo humana. O
sofrimento, em vez de ser integrado como dimenséo constitutiva da
existéncia, é tratado como algo a ser negado, anestesiado ou
simplesmente suportado até que se alcance uma suposta redencéo
fora do mundo.

Em oposicio a essa leitura, emerge uma compreensido
radicalmente distinta da fé, segundo a qual crer nio implica fuga da
existéncia, mas reconciliacdo com ela. Nesse segundo horizonte, a fé
nio nega o mundo, mas o recebe de maneira transformada; nio
dissolve o eu, mas o funda em sua relagdo ultima com o transcendente.
Crerndo significa abandonar a vida concreta, mas habita-la com maior
profundidade, reconhecendo tanto sua finitude quanto sua abertura
ao infinito. A fé, assim compreendida, nfo suspende a
responsabilidade ética, mas a intensifica; ndo elimina o sofrimento,
mas o ressignifica; ndo oferece garantias ficeis, mas exige coragem
existencial. Essa segunda compreensdo restitui a fé seu carater
propriamente existencial. A fé deixa de ser um sistema de ideias ou um
conjunto de normas morais e passa a ser um modo de ser, uma forma
de relacéio do individuo consigo mesmo, com o mundo e com Deus.
Trata-se de uma fé que ndo promete imunidade ao tragico da
existéncia, mas que possibilita atravessa-lo com sentido e é para esse
tipo de problema que esse texto se desenvolve: uma fé que néo apenas
prometa um pds morte de esperanca, mas reconfigure todo o modo de
existir do individuo e seja capaz de promover sentido existencial.

A relaciio com o transcendente, nesse contexto, ndo ¢ anestesia

da dor, mas disposicdo para assumir a vida em sua complexidade,

170



Kierkegaard e a tradicio alema

ambiguidade e risco. Importa destacar que essa tenséo entre fé como
negacdo da vida e fé como intensificacdo da existéncia ndo é um
fendmeno exclusivo da contemporaneidade. Ela possui raizes
profundas na filosofia moderna, especialmente a partir do momento
em que o cristianismo passa a ser interpretado sob categorias
filosdficas que deslocam seu centro da relagéio pessoal com Deus para
estruturas metafisicas ou puramente e simplesmente morais
abstratas. E nesse contexto que as leituras de Schopenhauer, Nietzsche
e Kierkegaard se tornam decisivas. Vale ressaltar que uma
compreensdo de fé equivocada e simplista leva também a uma
compreensdo errdonea a respeito do problema do pecado e da
existéncia, por isso, tratando dessas duas concepcdes de fé,
automaticamente evidencia-se qual é o problema real do pecado para
o ser humano e qual a unica via efetiva de superagiio do mesmo.
Schopenhauer interpreta o cristianismo a luz de uma metafisica
do sofrimento, na qual a fé aparece como confirmacéo filoséfica da
necessidade de rentncia a vontade de viver'. Nietzsche, por sua vez,
radicaliza essa leitura e denuncia o cristianismo como expressio
maxima da negacio da vida, associando-o a decadéncia, ao
ressentimento e a passividade moral’. Kierkegaard, em contraste,
desloca o debate para o plano da existéncia singular, compreendendo
a fé nfo como sistema explicativo do mundo, mas como relagiio
paradoxal que funda o eu diante do absoluto®. Cada um desses
pensadores oferece, portanto, um modelo distinto de transcendéncia
e de sentido. Em Schopenhauer, a transcendéncia se realiza pela

negacdo da vontade; em Nietzsche, pela sua afirmagéo radical; em

! Feliciano, 2024, p. 54 € 55.
*Lima, 2015, p. 52 € 53.
3 Kierkegaard, 2022, p. 45.
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Kierkegaard, pela relacdo paradoxal do individuo finito com o infinito.
Compreender essas leituras ndo é apenas um exercicio histérico-
filosdfico, mas uma chave hermenéutica fundamental para entender
por que, ainda hoje, o cristianismo pode ser vivido tanto como fuga
alienante quanto como experiéncia profunda de reconciliacio e

responsabilidade existencial.

Schopenhauer e o cristianismo
como negacdo da vontade

Como foi apontado de forma introdutéria, o cristianismo
contemporaneo ainda oscila entre muitas compreensdes de fé. Afinal,
quando se trata de crer, do que se esta falando exatamente? Crer nos
dogmas? Crer na vida porvir? A fé é a negacdo do mundo e da vida em
busca de um ideal eterno? Sera que a fé da conta das questdes mais
profundas do ser humano: sofrimento, busca por sentido, felicidade?

Particularmente para esse texto, serdo tratados dois modelos de
concepgdo de fé e uma critica que atravessa apenas uma dessas
concepcoes, mas que deve ser levada em consideragéo. De um lado,
uma fé entendida como fuga da realidade, algo que promete alivio,
mas empobrece a existéncia concreta. Para esse horizonte, a fé é quase
um anestésico, uma forma de evitar tensdes, conflitos e dores
inevitaveis da existéncia. Do outro lado, existe uma compreensio mais
profunda, a fé como retomada da vida, como coragem para viver
responsavelmente, reconciliando-se com a propria condi¢do humana.
Uma fé que ndo aliena, néo retira o individuo do mundo, mas o

devolve a0 mundo com uma interioridade transformada. E nesse
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contexto que o didlogo entre Schopenhauer e Kierkegaard se torna
atual. Ambos partem do sofrimento, ambos analisam os impactos da
fé cristd através do sofrimento, mas chegam a respostas opostas, e essa
oposicéo ilumina nosso presente.

Para essa secdo nos interessa tratar sobre a filosofia de
Schopenhauer, que parte da tese radical de que todo sofrimento
humano tem sua raiz no querer, na vontade*. A vontade, esséncia
metafisica do mundo e do individuo é um impulso cego, incessante e
irracional que nunca encontra satisfacdo plena. Porque querer é
sempre desejar o que ainda nfo se tem, a existéncia oscila entre
caréncia, dor ou, quando nenhum desejo imediato esta ativo, tédio®.
Diante disso, Schopenhauer conclui que o tinico caminho para uma
vida pacificada ndo é a satisfacdo dos desejos, impossivel por
definigdo, mas sim a negacfio da vontade’. E essa negacéo, segundo ele,
encontra seu modelo mais elevado no ascetismo cristdo. Em diversos
textos, Schopenhauer afirma claramente que figuras cristds como
Cristo, os ap0stolos, os martires e os santos sdo exemplos maximos de
superacio da vontade’.

Ele vé o cristianismo primitivo como a tradicfio religiosa que
mais claramente reconheceu a miséria metafisica da existéncia. No
Livro IV de O mundo como vontade e representagdo, ele diz que as
virtudes cristis — a castidade, a pobreza voluntaria, a resignacéo, o
desejo de redengdo — correspondem exatamente a negagdo da

vontade®, Assim, o cristianismo se torna, para Schopenhauer, a religido

*Costa Junior, 2009, p. 64.

°Costa Junior, 2009, p. 65.

%Idem, p. 70.

"Feliciano, 2024, p. 15.

8 Schopenhauer, 2025, IV, §68, p. 496.
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que melhor expressa a estrutura tragica do mundo e o imperativo
moral da rentncia. Para compreender a concep¢io de Schopenhauer
nessa exposicdo, seguirei o pensamento do autor sobre quatro pontos
fundamentais: (I) O cristianismo é pessimista’®, (II) O sofrimento é
fundamento da existéncia™, (III) A salvagio consiste na negacdo da
vontade", e, (IV) O cristianismo anuncia essa salvagio”.

A interpretacdo schopenhaueriana do cristianismo sé pode ser
compreendida adequadamente a partir do niicleo de sua metafisica da
vontade. embora o filésofo seja severamente critico a religido
enquanto resposta metafisica alegorica, ele reconhece no
cristianismo, sobretudo em sua expresséo ética (moral), um conjunto
de intuicoes que dialogam profundamente com sua propria filosofia
moral®. A vida, compreendida sob a 6tica schopenhaueriana, aparece
como uma existéncia onerosa, atravessada por sofrimento, caréncia e
frustracdo, ideia que encontra ressonancia na concepgéo cristd da vida
como divida adquirida. O ponto culminante da anélise reside no tema
da negacdo da vontade, apresentada como o apice da ética
schopenhaueriana. Esse movimento ndo consiste em um simples
controle racional dos desejos, mas em uma transformacéo radical da
relacio do individuo com o querer, caracterizada pela renuncia
voluntaria, pela indiferenca diante dos bens mundanos e pela rejeicdo
dos impulsos que reafirmam a vontade de viver. Nesse contexto, a

ascese surge como pratica concreta dessa negacfo, sendo

91dem, I, §59, p. 378.

'° Schopenhauer, 1997, tomo II, 12, §152, §153.
" Schopenhauer, 2025, §68, p. 496.

Idem, II, §46, p. 697.

'3Feliciano, 2024, p. 55.
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exemplificada tanto por figuras santas do cristianismo quanto por
tradicdes religiosas orientais™.

Schopenhauer encontra no Novo Testamento, e particularmente
na vida dos santos e na figura de Cristo, exemplos paradigmaticos
dessa atitude ascética. A negacdo da vontade é, assim, colocada em
paralelo com conceitos cristdos como a graca, o renascimento
espiritual e a abnegacéo de si, indicando uma proximidade estrutural
entre a ética schopenhaueriana e certos nucleos do cristianismo
primitivo. Apesar das criticas dirigidas ao cristianismo historico e
dogmatico, ha em sua dimenséo ética um conjunto de verdades que
convergem com o pensamento de Schopenhauer. Essa convergéncia
ndo se dé no plano teoldgico ou metafisico, mas no &mbito da moral,
especialmente na valorizacdo do sofrimento, da compaixdo e da
rendncia como caminhos para a superagio da afirmacédo da vontade.

Feliciano nos ajuda a compreender que:

[...] a filosofia moral de Schopenhauer estd intimamente
relacionada com o cristianismo, mas nfo o catolicismo,
nem o protestantismo, tendo em vista suas criticas a essas
duas vertentes e seus embates diretos utilizando, em cada
momento, um representante. Mas a relacdo Schopenhauer
e areligido cristd se desenvolve tendo em vista o auténtico
cristianismo, aquele que carrega completamente a ideia da
abstinéncia e ascetismo, que, conforme o fil6sofo,
corresponde ao espirito do Novo Testamento. Logo, ao que
parece, o auténtico cristianismo, corresponde ao Novo

Testamento. (Feliciano, 2024, p. 67)

“Feliciano, 2024, p. 78.
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Se a vontade é essencialmente caréncia e impulso interminavel,
entdo a existéncia estd estruturalmente marcada pelo sofrimento.
Todo desejo satisfeito gera apenas uma pausa momenténea, logo
substituida por novo desejo; toda realizagdo é provisoria; toda
felicidade é negativa, entendida apenas como cessacdo temporaria da
dor. A vida, nesse horizonte, nio é um bem a ser afirmado, mas um
fardo a ser suportado. E a partir desse diagnéstico radical da existéncia
que Schopenhauer interpreta o cristianismo. Diferentemente do
otimismo iluminista ou do idealismo hegeliano, ele vé na tradicfio
cristd uma intuicdo profunda da negatividade do mundo®. O
cristianismo, para ele, ndo promete uma harmonizacio da existéncia,
mas reconhece seu carater tragico. O sofrimento, a cruz, a rentincia e
amortificacdo néo seriam distor¢des histdricas da fé, mas sua verdade
mais intima. Nesse sentido, Schopenhauer valoriza o cristianismo
enquanto doutrina ascética. Cristo, os apdstolos e os santos sdo lidos
como figuras paradigmaticas da negacio da vontade de viver. A ética
cristd ndo visa a realizagdio do individuo no mundo, mas ao
enfraquecimento progressivo do querer, ao desapego dos bens, das
paix0es e da propria individualidade. A salvacio ocorre na medida em
que o individuo aprende a dizer “ndo” a vontade que o constitui. O

filsofo afirma:

Em conformidade com isso, aquela doutrina considera
cada individuo de um lado como idéntico a Adio, o
representante da afirmacdo da vida e, nesse sentido,
entregue ao pecado (original), ao sofrimento e a morte; de
outro o conhecimento da Ideia mostra cada individuo

como idéntico ao redentor, ao representante da negacéo

' Costa Junior, 2009, p. 27 e 28
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da Vontade de vida e, nesse sentido, participe de seu auto
sacrificio, redimido por seus méritos e salvo das amarras
do pecado e da morte, isto é, do mundo [Romanos 5, 12-21]

(Schopenhauer, 2025, 1, § 60, p. 382).

Essa leitura, no entanto, implica uma profunda reconfiguracéo
do cristianismo. O centro da fé deixa de ser a relagéio pessoal com Deus
e passa a ser a estrutura metafisica do sofrimento em fungéo da moral.
A redencdo ndo se da por graca, relacio ou decisdo existencial, mas
por um processo quase impessoal de extin¢do do querer. Como
observa Feliciano, o cristianismo schopenhaueriano é, em grande
medida, uma traducdo ocidental de doutrinas orientais,
especialmente do budismo, nas quais a libertacdo ocorre pela
supressdo do desejo'’. Consequentemente, a figura do cristdo ideal é
profundamente transformada. J4 néo se trata daquele que atravessado
pelo amor, age no mundo movido por tal amor, pela responsabilidade
ou pela esperanca, mas daquele que se retira, que silencia a vontade,
que busca a quietude contemplativa que nega a finitude. A ética se
converte em ascese, e a existéncia concreta perde valor positivo. O
mundo deixa de ser lugar de vocacdo e torna-se espago de ilusdo. O
proprio Schopenhauer afirma que: “se eu quisesse tomar os resultados
da minha filosofia como critério de verdade, entdo teria de conceder
ao budismo a proeminéncia sobre as demais religides™.

Esse ponto é decisivo para compreender por que a leitura
schopenhaueriana do cristianismo tende a favorecer uma
espiritualidade de fuga. Se a propria estrutura da realidade é ma4, se

viver é sofrer, entfo toda afirmacio da vida se torna suspeita. A fé,

®Feliciano, 2024, p. 78.
'7 Schopenhauer, 2025, 11, § 17, p. 205.
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nesse contexto, ndo reconcilia o individuo com sua existéncia, mas o
ensina a afastar-se dela. O ideal nfo é assumir o tragico da vida, mas
dissolvé-lo por meio da negacdo do querer. Entretanto, é precisamente
aqui que emerge uma ambiguidade fundamental. Embora
Schopenhauer critique o otimismo ingénuo e denuncie com lucidez o
sofrimento inerente a existéncia, sua solucdo implica um
empobrecimento radical da experiéncia humana e também da fé
cristd. A rentncia absoluta ndo exige decisdo ética concreta, nem
responsabilidade histérica, nem relagéio pessoal com o outro. Trata-se
de uma salvacgéio sem risco, sem alteridade e, em tltima instancia, sem
mundo.

Partindo dessa compreenséo, Schopenhauer interpreta a fé crista
puramente como um apagamento efetivo da individualidade em
direcdo a um estado de quietude metafisica. Por isso, fé e resignacéo
se confundem: crer é renunciar, renunciar é suspender a
individualidade, suspender a individualidade é negar a vontade. Nesse
horizonte, o cristdo exemplar néo é aquele que vive sua singularidade
diante de Deus e expressa uma existéncia coerente com sua fé, mas
aquele que dissolve a propria existéncia em abandono da finitude.
Essa configuracdo do cristianismo como negacéo da vontade abrira
espaco para a critica devastadora de Nietzsche. Ao identificar
corretamente o carater ascético dessa leitura, Nietzsche vera nela ndo
uma libertagdo, mas um sintoma de decadéncia. Contudo, como se
mostrard adiante, essa critica s se sustenta plenamente se o
cristianismo for reduzido ao modelo schopenhaueriano. E justamente
contra essa reducdo que a filosofia de Kierkegaard se ergue, ao

recolocar a fé no centro da existéncia singular, da deciséo e do risco.
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De Schopenhauer a Nietzsche:
vontade, transcendéncia e
critica

A critica de Friedrich Nietzsche ao cristianismo nasce
diretamente do horizonte aberto por Schopenhauer, mas assume
desde o inicio um carater radicalmente distinto. Nietzsche reconhece
em seu antigo mestre o diagndstico correto do sofrimento constitutivo
da existéncia, mas rejeita de modo decisivo a solucédo ascética que dele
decorre. Para Nietzsche, o problema fundamental do cristianismo néo
reside no fato de reconhecer a dor, mas em transforma-la em critério
supremo de valor, fazendo da negacio da vida um ideal moral, o autor
afirma™; “O Cristianismo, a Religido formada da negacio da vontade

de viver...". Ainda acrescenta em outro texto que:

Em lugar de dizer ingenuamente: ‘eu néo valho nada’, a
mentira moral diz pela boca do decadente: ‘Ndo h4 nada
que tenha valor; a vida néo vale nada.’ Semelhante juizo
acaba por converter-se num grande perigo, pois é
contagioso. Sobre o solo mérbido da sociedade cresce uma
vegetacdo tropical de ideias, seja sob a forma de Religido
(Cristianismo), seja sob a forma de filosofia
(schopenhauerismo). E ocorre que semelhante vegetagéo

de plantas venenosas, nascidas da corrupcéo, envenena a

8 Nietzsche, 2007, p- 140.
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vida com suas emanagdes durante séculos. (Nietzsche,

2006, p. 76)

E precisamente esse cristianismo ascético, fundado na negacio
da vida, que Nietzsche criticard de forma contundente em A
genealogia da moral e o anticristo. Nesse ponto, a critica nietzschiana
atinge diretamente Schopenhauer pois o cristianismo se apresenta
enquanto doutrina do ressentimento, da mortificacdo e do “ndo” a
vida”®. Quando Nietzsche investe contra o cristianismo, o alvo
principal nfo é o evangelho em sua forma originaria, mas o
cristianismo ascético que se consolidou na cultura europeia, e cuja
formulacdo filoséfica mais sofisticada é justamente a de
Schopenhauer. Nietzsche enxerga na ética schopenhaueriana o apice
de uma tradi¢fio que transforma a fé em negacéio da vida, em rentncia
dos instintos, em moral de rebanho e ressentimento, Nietzsche afirma:
“Schopenhauer era inimigo da vida...”.*

Por isso, a critica nietzschiana ao cristianismo é, antes de tudo,
uma critica ao que Schopenhauer fez do cristianismo. Para Nietzsche,
o ideal ascético é a forma suprema de niilismo porque faz do
sofrimento uma virtude; transforma a fraqueza em mérito moral;
glorifica a rentncia e a submissédo; interpreta a dor como prova de
pureza; trata a vida terrena como algo a ser superado®. O que
Schopenhauer chama de negacéio da vontade, Nietzsche chamara de
decadéncia da vontade™. Nietzsche reconhece explicitamente que

Schopenhauer é o maior defensor moderno do ideal ascético.

9Lima, 2015, p. 51 € 52.
**Nietzsche, 2007, p. 13.
* Lima, 2015, p. 61.

** Nietzsche, 2007, p. 119.
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Schopenhauer, para Nietzsche, ndo é um critico do cristianismo, mas
sua prova filoséfica. E o cristianismo sem milagre, sem igreja, sem
dogma, mas com a mesma logica de negar o querer para acabar com o
sofrimento. Quando Nietzsche afirma que o cristianismo é hostil a
vida, que promove a culpa, que exalta a fraqueza, que transforma o
sofrimento em santidade, que espiritualiza a vinganca (o
ressentimento)™; ele estd respondendo exatamente ao modelo de fé
que Schopenhauer descreveu como “a verdadeira esséncia do
cristianismo”: ascese, negagéo, mortificacdo da vontade.

A critica mais enfatica do filosofo ao cristianismo é certamente a
de que ele se apresenta como uma negacédo da vida. Esse ideal nédo
consiste apenas em praticas de rentincia, mas em uma estrutura de
avaliacdo que inverte os valores da existéncia, aquilo que é forte,
afirmativo e criador passa a ser visto como suspeito, enquanto a
fraqueza, a passividade e a resignacfio sdo elevadas a condicdo de
virtudes. Lima, fazendo uma leitura da critica de Nietzsche, afirma

que:

Os individuos passam a crer que seu sofrimento é
meramente uma provagdo que serd recompensada em
outra vida — salvos —, o que costuma a ser identificado
enquanto céu ou paraiso. Desta forma, no Cristianismo, os
individuos comecam a odiar o mundo terreno, o corpo, os
instintos, como se estes fossem algo mal e contrarios a
salvacdo, isto é, como se fossem levar os individuos para

uma danacéio eterna, comumente chamado de inferno. Os

* Nietzsche, 2007, p. 39 e 40.
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cristios vivem em uma perene luta entre “carne” e

“espirito”. (Lima, 2015, p. 57)

Para Nietzsche, o cristianismo tal como se cristalizou
historicamente funciona como uma pedagogia da renuncia. Ele ensina
o individuo a interpretar o sofrimento como mérito e a projetar o
sentido da existéncia somente para além da vida concreta. O além-
mundo torna-se compensagdo para a incapacidade de afirmar este
mundo. Nesse sentido, a fé converte-se em mecanismo de

domesticacdo da vida, em fuga “magica” da realidade e alienacdo. O

7

conceito de ressentimento é central nessa critica. O cristianismo
ascético nasce, segundo Nietzsche, da incapacidade dos fracos de

afirmar sua propria poténcia, afirmar a propria existéncia:

A condenacdo da vida que parte dum vivo, néo é sendo, em
ultima instidncia, o sintoma duma espécie de vida
determinada: sem que se pergunte se tem ou ndo razo.
Necessitar-se-ia tomar posic¢des fora da vida e ao mesmo
tempo conhecé-la tanto quanto todos que tenham
passado por ela, tdo bem como muitos, ou se se quer, como
todos os que dela participaram para tio-somente tocar o
problema da vida; bastam tais razdes para se compreender
que semelhante problema néo estd ao nosso alcance. Ao
falar do valor da vida falamos sob a inspiracéo e através da
Optica da vida. A prépria vida nos obriga a determinar
valores, a propria vida evolui por meio de nossa mediagéo
quando determinamos esses valores. Infere-se dai que
toda moral contra a Natureza, que considera Deus como
ideia contraria, como a condenacdo da vida é apenas, na
realidade, uma apreciagfio da vida; de que vida? De que
espécie de vida? Ja apresentei a contestacfio: da vida
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descendente, debilitada, fatigada, condenada. A moral, tal
como foi ' entendida até agora, tal como foi formulada em
ultimo lugar por Schopenhauer; como negagéo da vontade
de viver, essa moral é o mesmo instinto de decadéncia que
se transforma em imperativo; nos diz: caminha para tua
perdicdo; é a sentenca dos que estdo sentenciados.

(Nietszche, 2006, p. 31-32)

Entretanto, é fundamental destacar que a critica nietzschiana é
plenamente consistente somente quando dirigida ao cristianismo
interpretado como negacdo da vida, isto é, ao cristianismo
schopenhaueriano. Quando a fé é reduzida puramente a resignacéo, a
mortificacdo e a fuga do mundo, Nietzsche néo apenas tem razio,
como oferece uma dentincia necessaria. O problema surge quando
essa leitura é absolutizada e apresentada como se fosse a esséncia do
cristianismo em si. Nesse ponto, Nietzsche permanece prisioneiro da
mesma redugdo que critica. Ao identificar o cristianismo
exclusivamente com o ideal ascético, ele ignora ou deliberadamente
silencia outras possibilidades internas a fé cristd, nas quais a relacdo
com Deus ndo conduz a negacio da existéncia, mas a sua
intensificacio paradoxal.

Sua critica atinge com precisdo um cristianismo decadente, mas
falha ao considerar que essa decadéncia possa ser uma deformacio
historica, e ndo o nicleo da fé. Por isso, embora Nietzsche represente
o momento mais radical da critica moderna ao cristianismo, sua
posicdo permanece incompleta. Ao absolutizar a alternativa entre
negacdo e afirmacdo da vida, ele fecha o espago para uma
compreensdo paradoxal da fé, na qual sofrimento e sentido, rentincia
e plenitude, coexistem sem se anular. E precisamente esse espaco que

sera reaberto pela filosofia de Kierkegaard. Ao deslocar a fé do plano
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moral e metafisico para o plano existencial, Kierkegaard oferecera
uma resposta que ndo se deixa capturar nem pela negacio
schopenhaueriana nem pela afirmacéo unilateral nietzschiana. A fé,
em sua perspectiva, ndo é nem fuga da vida nem sua exaltagdo
imediata, mas uma relacdo paradoxal que funda o individuo em sua

singularidade diante do absoluto.

Kierkegaard: fé, paradoxo e
transcendéncia existencial

Quando mudamos o foco para Kierkegaard, o horizonte
filosdfico e existencial se transforma profundamente. Embora ele
compartilhe com Schopenhauer uma percepgdo aguda sobre o
sofrimento humano, Kierkegaard rejeita categoricamente a ideia de
que a saida para a dor consiste em fuga da realidade. Para ele, a fé néo
é abdicacgdio da vida, mas sim um reencontro mais profundo com a
propria existéncia: um reengajamento com o mundo, com a finitude,
com Deus e consigo mesmo*. Em A doeng¢a para a morte, por meio do
pseudénimo Anti-Climacus, Kierkegaard entende que a existéncia
humana é marcada pela tensio entre finitude e infinitude,
necessidade e possibilidade, temporal e eterno, animico e corporeo.
Quando essa sintese se rompe, surge o desespero, que ele define como
a doenca para a morte e podemos compreender como pecado,

afastamento de Deus e consequentemente perda de sentido™.

*# Kierkegaard, 2022, p. 72.
* Idem, p. 43.
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O desespero ocorre quando ndo ha uma correta relagdo da
sintese e o individuo estd distante da fonte que o estabeleceu,
separado de Deus™. A correta relagdo da sintese ocorre por meio da fé
que resulta em encontrar o si-mesmo e superar o desespero. Se
Kierkegaard compreende o ser humano como uma sintese de pares
paradoxais e o inclinar-se totalmente ou demasiadamente para um
desses pdlos é desespero, o carater da fé como cura para o desespero é
de igual forma, uma fé paradoxal. Uma fé que nega a finitude ainda é
desespero, ainda que um desespero mascarado de salvagdo®. Para o
autor, a fé envolve um duplo movimento, descrito em Temor e tremor,
o movimento da resignacéo infinita em que o individuo renuncia tudo
aquilo que é finito, tudo aquilo que néo pode garantir por si mesmo; e
entrega sua vontade ao poder divino e no mesmo ato assume o salto
da fé em que paradoxalmente, aquilo que foi entregue é restituido de
forma nova, agora sustentado por Deus™.

A fé, a0 contrario, é o que restitui a existéncia ao seu sentido mais
elevado. Jonas Roos interpreta esse duplo movimento dizendo que a
fé exige retroceder para avancar: retroceder para o mais profundo da
interioridade, retroceder a Deus, confrontar o desespero com a fé,
renunciar o dominio sobre a vida; e s6 entdo avancar para uma
existéncia reconciliada, qualificada e plena de sentido. Aqui, a
interpretacdo de Roos é fundamental. O autor, desenvolve uma leitura
da fé kierkegaardiana como um processo existencial, dialético e
terapéutico. Para Roos, a fé é algo que cura o desespero, restabelece a
relagdo com Deus e reconcilia o individuo com sua propria existéncia.

No artigo Retroceder para avangar, Roos afirma que: “fé é uma atitude

* Idem, p. 46.
" Idem, p. 66 e 68.
*1dem, 1979, p. 28.

185



Kierkegaard e a tradicio alema

subjetiva, mas, em uma analise mais ampla deste conceito, deve-se
dizer que fé é mais do que isso, é o que restabelece a totalidade do si
mesmo no movimento paradoxal que relaciona finitude e
infinitude™.

Em outras palavras, para Kierkegaard, a fé como cura para o
desespero néo poderia eliminar a finitude. Por isso, transforma sua
significacfio. Ndo é uma fuga magica, mas uma ressignificacéo interior
e um retorno a realidade, mas habitada por uma nova profundidade,
por um novo fundamento, um fundamento infinito®. Roos enfatiza
que a fé kierkegaardiana é, em esséncia, reconciliacio. O cristianismo
ndo é para Kierkegaard uma negacéo radical da existéncia temporal,
mas uma reconciliacio profunda entre o individuo e Deus
(fundamentacéio ontoldgica), o si-mesmo e sua propria interioridade,
a finitude humana e a infinitude divina®. A fé ndo é apenas rentincia,
mas um modo de existir no mundo que traz cura e reconciliacdo, sem
negar a realidade, mas transformando-a desde dentro. Roos afirma

que:

No entanto, fé nio é o abandono da finitude, da realidade
concreta e temporal. O duplo movimento envolve este
retorno paradoxal a temporalidade e a finitude. O conceito
de fé é cunhado na conjuncéo dos dois movimentos. (Roos,

2021, p. 20)

Portanto, segundo a leitura de Jonas Roos, a fé em Kierkegaard

cura néo porque retira o sofrimento, mas porque restaura a relacéo

*Roos, 2021, . 124, nota 22.
3°Idem, 2019, p. 19 € 20.
#1dem, p. 20.
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profunda entre o si-mesmo e seu fundamento (Deus); reconcilia
porque reconecta o individuo a sua prépria existéncia — finita, fragil,
contingente — sob uma nova perspectiva de sentido que estd para além
de si mesmo e do finito, esti ancorado no eterno e promove retorno a
vida porque néo é fuga, mas engajamento existencial renovado, com
responsabilidade, interioridade e transcendéncia.

Esse modelo de fé é totalmente distinto do ascetismo
schopenhaueriano, é afirmativo, corajoso e paradoxal. E também
precisamente o tipo de cristianismo que desafia tanto o niilismo
quanto a superficialidade, porque apresenta a fé como reconstrucéo e
profundidade, ndo como negacéo. A filosofia de Seren Kierkegaard
representa uma inflexo decisiva no debate moderno sobre o
cristianismo, precisamente porque desloca a compreensédo da fé do
plano metafisico e moral para o plano da existéncia singular. Em
contraste com Schopenhauer e Nietzsche, Kierkegaard ndo pergunta
primariamente o que é o mundo, nem quais valores devem prevalecer,
mas o que significa existir diante de Deus®. A fé, nesse contexto, néo é
uma doutrina, nem uma solucdo tedrica para o problema do
sofrimento, mas uma relacfo vivida, marcada por decisfio, risco e
responsabilidade que se mantém mesmo diante do sofrimento. O
ponto de partida de Kierkegaard é o reconhecimento do desespero
como condigdo existencial. O desespero ndo decorre, como em
Schopenhauer, do excesso de vontade, nem, como em Nietzsche, da
sua repressdo moral, mas da recusa do individuo em tornar-se si
mesmo na relagiio com o absoluto.

Diferentemente da resignacdo schopenhaueriana, a fé néo

consiste na supressdo do querer, mas em sua reorientacdo. O individuo

# Kierkegaard, 2022, p. 122.
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ndo deixa de desejar; ele aprende a desejar a Deus e diante d’Ele. A fé
exige, inicialmente, o movimento da resignacio infinita em que o
individuo deve estar disposto a renunciar absolutamente aquilo que
lhe é mais precioso, aceitando a perda sem garantias e sem mediacdes
racionais. O exemplo paradigmatico é Abrado, disposto a sacrificar
Isaac por obediéncia ao chamado divino.

A obra Temor e tremor ocupa um lugar privilegiado nessa
reflexdo porque néo oferece uma definicdio conceitual da fé, mas a
expde em sua estrutura existencial concreta. Kierkegaard, por meio do
pseuddnimo Johannes de Silentio, recusa-se a explicar a fé de modo
sistematico, justamente para néo dissolver seu carater paradoxal. A fé
é apresentada como algo que nédo pode ser comunicado diretamente,
nem justificado a partir do universal ético. Ela sé pode ser indicada,
circundada, narrada, mas nunca plenamente conceituada. Johannes
de Silentio afirma que: “Embora se possa formular em conceito toda a
substancia da fé, ndo resulta dai que se alcance a fé"*. Todo o
desenrolar da analise, se é que podemos chamar assim, de Kierkegaard
a respeito da fé parte da histdria de Abrado.

O conceito de absurdo em Temor e tremor aparece de modo
exemplar na analise da figura de Abrado. Abrado néo é compreendido
como heréi tragico nem como modelo ético universal. Sua
singularidade reside no fato de manter uma relagéo absoluta com o
Absoluto, relacdo essa que o coloca em conflito com o universal ético.
Abrado estd disposto a perder Isaac de modo real e concreto, sem
recorrer a consolos simbolicos ou a justificacdes racionais. Ao mesmo
tempo, ele cré que Isaac lhe sera devolvido, ndo por calculo ou

probabilidade, mas em virtude do Absurdo. Essa dupla atitude, aceitar

% Kierkegaard, 1979, p. 28.
3 Idem, p. 81.
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plenamente a perda e, ainda assim, esperar o impossivel, constitui o
nucleo da fé. Essa é a proposta existencial em que o sentido verdadeiro
é construido por meio da fé. Na fé, se entrega completamente, se
coloca a vida em jogo, se perde totalmente e sem reservas na diregéo
de Deus e ainda assim, cré que lhe sera devolvido, espera o impossivel.

Abrado torna-se, assim, o paradigma da vida de fé porque
encarna a tensdo irreconciliavel entre finitude e infinitude. Sua fé nédo
elimina o sofrimento, o risco ou a angustia; ao contrario, pressupde a
aceitacdo radical da possibilidade da perda. Jonas Roos enfatiza que a
fé abradmica néo é uma fuga do mundo nem uma negacéo do finito,
mas uma forma intensificada de existéncia no finito, sustentada por
uma relacio absoluta com Deus®. A fé ndo suspende a realidade, mas
a assume sob uma nova determinacio existencial. Essa dinamica se
esclarece na nogio do duplo movimento da fé. O primeiro movimento
¢ o da resignacdo infinita, no qual o individuo renuncia ao que ha de
mais precioso para ele, aceitando a perda como definitiva®. Esse
movimento, embora elevado, ainda permanece acessivel a
compreensdo filoséfica”. O segundo movimento, porém, ¢
propriamente o da fé, o que diferencia o cavaleiro da resignagio
infinita do cavaleiro da fé é esse segundo ato®®; depois de renunciar, o
individuo recebe tudo de volta, ndo por necessidade l6gica, mas em
virtude do Absurdo. Aqui, a razfio ja ndo acompanha; o individuo

permanece sozinho diante de Deus®.

% Roos, 2006, p. 81.

% Kierkegaard, 1979, p. 54

7 Roos, 2006, p. 77 e 78, faz mengdo a Sécrates como “heroi da abnegacéio, da
renuncia”, mas para Socrates, o sacrificio termina na “ideia abstrata do bem”, em
Kierkegaard, aquele que passa pela resignacio infinita “se reconcilia com a vida”.

% Idem, p. 78.

3 Kierkegaard, 1979, p. 98.
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Em Roos, essa leitura ganha densidade tedrica ao mostrar que o
paradoxo néo destrdi a razdo, mas a coloca em sua justa posi¢io. A
razdo é preservada em sua dignidade, mas privada de sua pretensio
totalizante, o autor afirma: “a razio, no movimento da fé, nio é de
forma alguma aniquilada, mas renovada e transformada,
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ressignificada neste movimento duplo”. O paradoxo, longe de ser um
obstaculo, é 0 espaco onde a existéncia se torna responsavel diante de
Deus e onde a fé se revela como forma extrema de compromisso
existencial. E precisamente nesse ponto que a fé se revela como
intensificacdo da existéncia. O individuo que realiza o salto da fé
retorna ao mundo, as relacoes e as responsabilidades, mas agora de
modo qualitativamente distinto. Ele ndo vive uma existéncia alienada
ou resignada, mas uma vida reconciliada com sua propria finitude. A
fé nio o retira do mundo; ela o devolve ao mundo com maior
profundidade. O crente auténtico, longe de fugir da vida, habita o
cotidiano com seriedade, coragem e compromisso.

Essa compreensdo permite a Kierkegaard responder
simultaneamente a Schopenhauer e Nietzsche. Contra Schopenhauer,
Kierkegaard afirma que a fé ndo dissolve a vontade, mas a funda numa
relacdo pessoal com Deus. A redenciio ndo ocorre pela extingdo do
desejo, mas pela sua entrega confiada®. Contra Nietzsche, Kierkegaard
mostra que a fé ndo é moral do ressentimento nem expressio de
fraqueza vital. Pelo contrario, ela exige a mais alta forma de coragem
existencial, a disposicio de perder tudo sem garantias racionais,
confiando no impossivel”. Diferentemente do ideal ascético, a fé

kierkegaardiana ndo transforma o sofrimento em valor em si mesmo,

* Roos, 2006, p. 82.
# Kierkegaard, 1979, p. 54.
# Kierkegaard, 1979, p. 205.
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nem o elimina por meio da negacéo da vida. O sofrimento permanece,
mas é atravessado por sentido. A existéncia cristd ndo é uma existéncia
sem dor, mas uma existéncia que néo se deixa reduzir pela dor. O
individuo néo se dissolve no absoluto, nem se afirma contra ele; ele se
constitui na relagio com ele.

Assim, Kierkegaard oferece uma compreensio do cristianismo
que rompe com a alternativa moderna entre negacéo e afirmacéo da
vida. A fé ndo é nem fuga do mundo nem sua glorificacdo ingénua, mas
uma relagdo paradoxal que permite ao individuo existir plenamente
dentro da finitude, sem perder sua abertura a transcendéncia. Trata-
se de uma fé que nédo anestesia o tragico da existéncia, mas o assume

como lugar de deciséo, responsabilidade e sentido.

Consideracdes finais

O percurso realizado ao longo deste capitulo permite
compreender que a cisdo contemporanea em torno do sentido da fé
nio é um fendmeno acidental, nem resultado exclusivo de
transformacgdes socioculturais recentes, mas expressdo de uma tenséo
estrutural inscrita na propria recepcdo moderna do cristianismo. As
leituras de Schopenhauer, Nietzsche e Kierkegaard evidenciam que o
modo como se compreende a relagio entre sofrimento, vontade e
existéncia determina profundamente a maneira como a fé é vivida,
interpretada e criticada. A interpretacdo schopenhaueriana do
cristianismo oferece um diagndstico licido do carater tragico da
existéncia, ao reconhecer o sofrimento como dimensdo constitutiva
davida. Contudo, ao identificar a redencdo com a negacéo da vontade,

essa leitura termina por reduzir a fé a um ideal ascético de fuga do
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mundo. O cristianismo é reconfigurado como doutrina de rendncia
absoluta, na qual a salvacdo ocorre pela dissolugio do querer e pelo
apagamento progressivo da individualidade. Nesse horizonte, a fé
perde sua dimenséo relacional, histdrica e ética, convertendo-se em
uma estratégia metafisica de escape.

Nietzsche, por sua vez, radicaliza a critica a esse cristianismo
ascético, denunciando-o como expressdo maxima da negacéo da vida.
Sua andlise revela com acuidade os mecanismos morais de
ressentimento, passividade e inversdo de valores que podem emergir
quando a fé é vivida como recusa da existéncia concreta. No entanto,
ao absolutizar essa leitura, Nietzsche acaba por identificar o
cristianismo em si com uma de suas possiveis deformacdes histéricas.
Sua critica atinge um cristianismo decadente, mas falha em
reconhecer que essa decadéncia néo esgota as possibilidades internas
da fé cristd. £ precisamente nesse ponto que a contribuicio de
Kierkegaard se revela decisiva. Ao deslocar a compreenséo da fé para
o plano da existéncia singular, Kierkegaard rompe com a alternativa
moderna entre negacdo e afirmacdo da vida. A fé ndo é, em sua
perspectiva, nem supressdo da vontade nem exaltagfo irrestrita do
vital, mas relacdo paradoxal que funda o eu diante do absoluto. O
sofrimento ndo é negado nem sacralizado, mas atravessado por
sentido; a rentincia ndo conduz a dissolugéo do eu, mas prepara sua
restituicdo qualificada; a transcendéncia néo afasta o individuo do
mundo, mas o devolve a ele com responsabilidade renovada.

Essa compreensido permite recuperar o cristianismo como
experiéncia existencial profunda, na qual a fé ndo anestesia o tragico
da existéncia, mas o assume como lugar de deciséo. Crer néo significa
evadir-se do mundo, mas habita-lo com seriedade; nio implica apagar

o0 eu, mas torna-lo capaz de sustentar a proépria finitude diante de
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Deus. A fé, assim entendida, ndo se opde a vida, mas a intensifica, ndo
por elimind-la em suas contradi¢des, mas por reconcilid-la com um
sentido que ndo se deixa reduzir as categorias da razdo ou da
moralidade. Dessa forma, o didlogo entre Schopenhauer, Nietzsche e
Kierkegaard oferece uma chave hermenéutica fundamental para a
compreensdo do cristianismo na contemporaneidade. Ele permite
discernir por que a fé pode ser vivida tanto como alienacdo quanto
como plenitude, tanto como negacdo quanto como coragem
existencial. Ao final, torna-se claro que o destino da fé depende menos
de sua critica externa do que do modo como ela é existencialmente
assumida. Quando reduzida a fuga ou moralizagdo do sofrimento, a fé
se esvazia; quando vivida como relacdo paradoxal e responsavel com
o absoluto, ela se revela como uma das formas mais exigentes e
profundas de afirmacéo da existéncia humana.

A contraposic¢io entre Schopenhauer e Kierkegaard nos permite
compreender um tema absolutamente atual: A fé pode ser vivida
como fuga da vida ou como intensificacdo da vida. Se o cristianismo é
reduzido a rentdncia e ao ascetismo, entio Schopenhauer e Nietzsche
continuam tendo razdo. Mas, quando se compreende a fé a luz de
Kierkegaard, a fé aparece como caminho de: cura do si-mesmo,
reconciliacdo com a propria existéncia, superacido do desespero, e
retorno responsavel ao mundo ainda que diante e em relagdo com
Deus. A fé paradoxal descrita por Kierkegaard nédo aliena, ndo
infantiliza, ndo destroi a singularidade. Ela devolve o individuo a si
mesmo, diante de Deus, com coragem, com responsabilidade e com
um sentido mais profundo para viver. Esse é o convite de Kierkegaard:
Retroceder para dentro de si, para entdo avancar para a vida. Perder-
se para enfim encontrar-se. Renunciar para recuperar e crer para

existir plenamente.
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A impossibilidade de um
sistema da existéncia: a
liberdade em Fichte a
partir de Kierkegaard

Amanda Cardamone Alves

Introducéo: entre o por-se e o
ser posto

Meu sistema é comeco ao fim somente uma analise
do conceito da liberdade (Fichte a Reinhold,
08.011800, GA I11/4: 182)

Com essas palavras, Johann G. Fichte resume, em uma carta a
Karl L. Reinhold, a pretenséo central de seu projeto filosdfico: fazer da
liberdade o principio origindrio e articulador de todo o saber. Em
Fichte, o sujeito é livre porque é atividade, e é precisamente essa
liberdade que torna possivel a construgéo sistematica do mundo e do
saber. No entanto, essa concep¢do de liberdade, pensada como
estrutura racional dedutivel, encontra uma critica profunda na

filosofia de Seren A. Kierkegaard. Para ele, o erro fundamental da
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filosofia especulativa esta em pensar a liberdade de forma abstrata,
desvinculada da realidade concreta. Em O conceito de ironia
constantemente referido a Socrates, Kierkegaard expde seu ponto de

vista:

Com Fichte, a subjetividade se tornara livre, de maneira
infinita e negativa. Mas para sair desse movimento da
auséncia de conteudo, em que se movia em infinita
abstracdo, ela precisava ser negada; para que o
pensamento pudesse ser real, precisava tornar-se

concreto. (Kierkegaard, 2013a, p. 277)

Para Kierkegaard, a liberdade fichteana permanece abstrata,
pois, ao por-se a si mesmo como principio absoluto, o Eu se afasta da
concretude da existéncia. Ao afirmar que o eu que se produz é o
mesmo que se pde, isto é, ao infinitizar o Eu como principio racional,
Fichte, segundo a leitura kierkegaardiana, propde uma liberdade
abstrata, desvinculada da concretude da existéncia.

Ainda sobre isso, Kierkegaard diz: “na medida em que Fichte
fixou a identidade abstrata no Eu-Eu, na medida em que ele, em seu
reino idealista, ndo quis ter nada a ver com a realidade, ele alcangou o
inicio absoluto, a partir do qual queria construir o mundo”
(Kierkegaard, 2013a, p. 275). Ele reconhece o mérito da teoria
fichteana, mas a critica por afastar-se da realidade existencial. E deixa
isso ainda mais claro quando afirma: “para que o pensamento, a
subjetividade, adquira sua plenitude e verdade, é preciso que se deixe
nutrir, precisa mergulhar na profundidade da vida substancial”
(Kierkegaard, 20134, p. 276).

Nessa mesma obra, Kierkegaard também critica autores como

Schlegel e Tieck afirmando que ambos tentaram operar, no nivel do
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mundo, o principio fichteano segundo o qual a subjetividade, o eu,

tem validade constitutiva. Como ele escreve:

aplicou-se assim, sem mais nem menos um ponto de vista
metafisico incompleto a realidade. Fichte queria construir
o mundo; mas o que ele tinha em mente era um construir
sistematico. Schlegel e Tieck queriam inventar um mundo.

(Kierkegaard, 2013a, p. 277, grifo do autor)

Ao tentarem incluir a realidade concreta em um sistema,
falharam, ja que o ser humano ndo é um conceito abstrato, mas um
existente singular que nédo pode forjar a si mesmo nem a sua
existéncia; ignorar essa condicdo e pretender ser autor absoluto de si,
para Kierkegaard, constitui uma forma de desespero.

O ey, entendido a partir desse principio, é pensado como aquilo
que se pde a si mesmo, ou seja, como identidade absoluta que se funda.
Kierkegaard, porém, compreende que a subjetividade nio nasce de si
mesma; o si-mesmo é uma relagio que se relaciona consigo mesma e
que nio ¢ fundada por si prépria. E justamente nesse ponto que sua
critica ganha forca: o si-mesmo' é liberdade, mas uma liberdade
recebida, que s6 se realiza na existéncia enquanto relacdo. Assim, é
preciso reconhecer-se como tal: como estabelecido, mas também

responsavel por tornar-se subjetivo®. Diante desse contexto, a

! Si-mesmo, quando escrito dessa forma, traduz o substantivo dinamarqués Selv.
Quando aparece na forma néo substantivada, ele aparece traduzido sem hifen.

* De acordo com Roos (2022, p. 131): “as ideias de tornar-se si mesmo, tornar-se
individuo e tornar-se subjetivo indicam um mesmo processo, mas sob diferentes
angulos. Quando Kierkegaard pensa esse processo a partir dos constituintes da
sintese, usa a terminologia tornar-se si mesmo; quando pensa em oposi¢ido a multidéo,
usa o termo individuo; quando pensa em oposicéo a filosofia especulativa, usa tornar-
se subjetivo”.
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liberdade pode ser compreendida ndo como uma categoria abstrata
ou um conceito sistemdtico, mas como uma realidade existencial.
Nesse sentido, Kierkegaard ironiza a tendéncia da filosofia de se
afastar dessa realidade concreta ao perder-se em reflexdes sobre a
propria reflexdo. O autor compara essa operacdo ao gesto de um
homem que, usando 6culos, ainda assim os procura diante do préprio
nariz, sem perceber que ja os tem no rosto — metafora que denuncia a
alienacdo de um pensamento que se volta apenas sobre si mesmo e
perde de vista a concretude da vida. A partir da critica kierkegaardiana
a possibilidade de um sistema da existéncia, pretendo desenvolver a
ideia de que o si-mesmo é liberdade — e que essa liberdade néo se
deduz: ela se experimenta, na angustia, no processo de tornar-se si-
mesmo. Longe de poder ser reduzida a um objeto de analise

sistemadtica, a liberdade é, para nés, condi¢éio da prdpria existéncia.

A existéncia e sua
impossibilidade de ser um
sistema

Portanto, um sistema logico pode haver; mas néo
pode haver um sistema da existéncia (Kierkegaard,

2013b, p. 113)

Se Kierkegaard recusa a possibilidade de um sistema da
existéncia, ndo o faz por irracionalismo ou niilismo, mas porque
compreende a existéncia como algo radicalmente concreto e

relacional. A existéncia humana é pensada como um movimento que
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se da no interior da temporalidade e da finitude, e cuja estrutura nido
se deixa reduzir nem a uma substincia nem a uma esséncia fixa.
Justamente por isso, ela resiste a forma do sistema, que pressupde
fechamento e totalidade. Quando a existéncia ¢é tratada
sistematicamente, deixa de ser pensada enquanto existéncia e passa a
ser um objeto conceitual, isto é, algo que ja néo se encontra no modo
do existir. £ nesse sentido que Kierkegaard formula, em Pés-escrito as
Migalhas Filosoficas, sua tese acerca da impossibilidade de um sistema

da existéncia:

Um sistema da existéncia (Tilverelsens System) ndo pode
haver. Entdo néo existe um tal sistema? De modo algum!
Isso ndo estd implicado no que foi dito. A existéncia
mesma € um sistema — para Deus, mas néo pode sé-lo para
algum espirito existente (existerende). Sistema e
completude se correspondem mutuamente, mas
existéncia é justamente o contrario. Visto abstratamente,
sistema e existéncia néo se deixam pensar conjuntamente
porque, para pensar a existéncia, o pensamento
sistematico precisa pensa-la como suspensa e, portanto,
ndo como existente. Existéncia é o que abre espaco, que
aparta um do outro; o sistemdtico é a completude, que

retine. (Kierkegaard, 2013, p. 124)

Ao afirmar a impossibilidade de um sistema da existéncia,
Kierkegaard nido nega que a existéncia possua uma ordem, mas
delimita a perspectiva a partir da qual tal ordem poderia ser
apreendida. Um sistema sé € possivel do ponto de vista da totalidade,
isto é, de algo que néo existe no tempo e nfo se encontra em devir.
Nesse sentido, a existéncia pode constituir um sistema apenas para

Deus, para quem o todo estd dado de uma s6 vez. O existente, ao
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contrario, encontra-se sempre situado, finito e temporal; sua relagio
com a propria existéncia é marcada pela incompletude e pela abertura
ao possivel. Porisso, falar em um sistema da existéncia para o existente
implica exigir da existéncia aquilo que lhe é estruturalmente
impossivel: a completude.

A critica kierkegaardiana dirige-se, assim, ao pensamento
sistematico enquanto forma abstrata de compreensido que, para
pensar a existéncia, precisa suspendé-la. O pensamento especulativo
sO consegue apreender a existéncia ao retird-la de seu movimento
proprio, convertendo-a em um objeto do pensamento. Desse modo, o
que se tem néo é a existéncia concreta, mas uma representacdo que ja
ndo existe mais. Sendo assim, a impossibilidade de um sistema da
existéncia é uma exigéncia da propria existéncia enquanto abertura.
Nesse distanciamento para com a existéncia, o sistema e a filosofia
especulativa levariam o individuo a tornar-se um observador, a
esquecer de existir. Ao tratar a existéncia como um sistema, excluem-
se justamente aqueles aspectos que sdo centrais para Kierkegaard.

Se o pensamento sistematico afasta o individuo da prépria
existéncia ao transformd-la em um conceito, torna-se necessario
esclarecer o que Kierkegaard compreende por existir. Para ele, a
existéncia nio é um estado pronto nem uma esséncia dada, mas uma
relacdo em permanente tensdo. Por isso, Kierkegaard descreve a
existéncia como “aquela crianca que foi gerada pelo infinito e o finito,
pelo eterno e o temporal, e que, por isso, estd continuamente
esforcando-se” (Kierkegaard, 2013b, p. 96). A imagem do esfor¢o indica
que existir é manter-se nesse entrelacamento continuo, no qual o
individuo se encontra implicado de modo singular. Existir
singularmente é relacionar-se consigo mesmo, reconhecendo que o si-

mesmo, assim como a propria existéncia, € uma sintese. Assim, o
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individuo singular existe a medida que se compreende como essa
sintese e assume ativamente a tarefa de realiza-la.

Existir, para Kierkegaard, significa tornar-se si-mesmo, isto é,
tornar-se Individuo®. Essa ideia estd formulada em A doenca para a
morte, onde Kierkegaard define o si-mesmo como relagdo. A nogio de
relacdo pressupde um termo que se relaciona e algo com que ele se
relaciona. No caso do ser humano, porém, essa estrutura se duplica: o
elemento que estabelece a relacdo e aquilo com que ele se relaciona
sdo, paradoxalmente, 0o mesmo. A autorrelacio como componente do
processo de tornar-se si-mesmo evidencia uma duplicidade
constitutiva do humano. Isso significa que tornar-se si mesmo é
também se relacionar consigo em um movimento de reflexividade.
Por isso, néo basta estar em relagio com os polos da sintese (infinitude
e finitude, temporalidade e eternidade, possibilidade e necessidade)
pois isso é algo que todo ser humano inevitavelmente ja esta; o que
importa é como essa relagdo se d4, isto é, se ela mantém os pélos em
tensdo ou se se inclina de modo unilateral, perdendo-se em um deles.

Desse modo, Kierkegaard néo concebe o ser humano como um
conjunto de sinteses distintas, mas como uma tnica sintese que pode
ser considerada sob diferentes perspectivas. Por essa razdo, a sintese
ou se efetiva na articulacio desses elementos em conjunto, ou
simplesmente néo se efetiva. O si-mesmo é, portanto, uma estrutura
relacional que exige um constante esforco de integracéo e apropriagéo

de si. Por isso, tornar-se um Individuo é, necessariamente, ser quem se

8 Podemos compreender, em sentido conceitual, si-mesmo e Individuo (com inicial
maitscula) como termos sindnimos. Consequentemente, os usos que ndo designam
categorias teéricas, como individuo (com inicial mindscula), serdo grafados em letra
mindscula.
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é na existéncia que lhe foi dada — reconciliar-se com a vertigem da

liberdade.

Tornar-se um individuo é
tornar-se livre

Ao voltar-se para dentro de si, descobre a
liberdade. [...] porém a liberdade de saber, no
seu intimo, que ele é liberdade (Kierkegaard,
2015, 118)

A liberdade, para Kierkegaard, ¢ uma condigdo ontolédgica da
existéncia humana. Diferentemente da concepcéo fichteana, em que
a liberdade é principio racional e moral - fundamento da
autodeterminacdo do Eu —, em Kierkegaard ela é uma liberdade
existencial: vividla no tempo e experimentada na angustia.
Kierkegaard desenvolve sua concepcéo de liberdade como “o dialético
nas determina¢des de possibilidade e necessidade” (Kierkegaard,
2022, p. 61). Assim, liberdade ndo é um “tudo poder”’, mas uma
condi¢do enredada nos aspectos possiveis e necessarios de cada
existéncia singular. Ela é anterior a escolha: é poder escolher, isto é,
“consiste em ser-capaz-de” (Kierkegaard, 2015, p. 53). Ndo podemos
deixar de ser livres, assim como ndo podemos evitar o horizonte de
possibilidades que essa condicdo abre. Nesse sentido, ao mesmo
tempo que a liberdade nos constitui, por ser o terceiro termo da
sintese de possibilidade e necessidade, ela é também a condicdo que

torna possivel tanto o perder-se de si quanto o tornar-se.
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Sendo assim, todo ser humano estd sempre diante das
possibilidades e também da necessidade de se posicionar
concretamente na existéncia a partir delas. A liberdade é, entdo,
limitada pelas necessidades e ilimitada pelas possibilidades, isto €, a
vivéncia da dialética da necessidade e da possibilidade é a vivéncia da

liberdade. Kierkegaard reforca essa visio ao afirmar que

o si-mesmo é tanto possivel quanto necessario; pois ele é
de fato ele mesmo, mas deve tornar-se si mesmo. Na
medida em que ele é ele mesmo, ele é necessario, e na
medida em que deve tornar-se si mesmo, ele é uma

possibilidade. (Kierkegaard, 2022, p. 69)

Assim, liberdade é também o solo da angustia, pois ao se deparar
com o que pode vir a ser, o individuo percebe sua propria
indeterminacio e, consequentemente, sua responsabilidade diante

dela. Em O conceito de angustia, Kierkegaard escreve:

A angustia pode-se comparar com vertigem. Aquele, cujos
olhos se debrugam a mirar uma profundeza escancarada,
sente tontura. Mas qual é a razdo? Estd tanto no olho
quanto no abismo. [...] Deste modo, a angustia é a vertigem
daliberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer
a sintese, e a liberdade olha para baixo, para sua prépria

possibilidade. (Kierkegaard, 2015, p. 67)

A angustia é comparada a vertigem para mostrar que ela nasce
exatamente no ponto em que a liberdade percebe a si mesma. Assim
como quem olha para um abismo sente tontura nio apenas pelo que

vé, mas também pelo movimento do proprio olhar que se arrisca a
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encarar a profundidade, a angustia surge quando o individuo se
depara com o campo de possibilidades que constitui sua liberdade. Ela
é, portanto, a sensagio produzida quando o espirito tenta firmar a
sintese e, ao fazé-lo, vé que pode tornar-se isto ou aquilo — ou mesmo
perder-se completamente. E nesse sentido que o autor define a
angustia como a realidade da liberdade como possibilidade antes da
possibilidade.

A angustia é ento, o sentimento que acompanha a abertura do
possivel diante do individuo, é aquele sentimento de ambiguidade e
indefinicdo diante da possibilidade de se tornar algo, de realizar a
sintese. Essa “vertigem da liberdade” é o que caracteriza a existéncia
como tarefa. A angustia, assim compreendida, ndo é uma doenga ou
algo maléfico na existéncia, mas sinal de sua profundidade. O ser
humano angustia-se porque ¢é livre, porque se vé diante de
possibilidades reais, e porque precisa escolher; escolhas essas que
envolvem risco, incerteza, responsabilidade. Por isso, a liberdade nio
¢é confortavel ou leve como podem pensar, mas exigente — e

Kierkegaard mostra isso claramente quando diz:

Aquele que é formado pela angtstia é formado pela
possibilidade, e s6 quem é formado pela possibilidade esta
formado de acordo com sua infinitude. A possibilidade é,
por conseguinte, a mais pesada de todas as categorias.

(Kierkegaard, 2015, p. 169)

O que significa, entdo, que o ser humano esta determinado como
espirito, ou seja, a tinica determinacéo na existéncia é o fato de o ser
humano se constituir como uma relacio que se relaciona, como

sintese e como liberdade — e ter de se haver com isso na sua existéncia.
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Ser livre, para Kierkegaard, é poder, e dever, tornar-se quem se é, e isso

é uma tarefa que nunca se encerra.

Tornar-se si mesmo ¢ a tarefa
da existéncia

A cada instante em que um si-mesmo existe ele esta
no processo de tornar-se. (Kierkegaard, 2022, p. 62)

O individuo nio nasce sendo um Individuo, mas constitui-se
como tal ao longo de um processo continuo de tornar-se que atravessa
toda a existéncia. Essa individuacéo se realiza na medida em que o
sujeito volta-se para si mesmo e se apropria reflexivamente de quem
¢, em um esforco permanente. Tal processo exige atencéo as escolhas
realizadas e ao modo como se mantém a relacdo entre os pdlos da
sintese, isto ¢, a forma como o individuo se relaciona consigo, com o
mundo e com a liberdade enquanto possibilidade e responsabilidade.
No entanto, para Kierkegaard, o si-mesmo néo se constitui a partir de
si mesmo de modo autdnomo, mas é fundado em uma relacdo
originaria: o poder que o estabeleceu. A autorrelacdo que caracteriza
o si-mesmo é, assim, inseparavel da relacdo com esse Outro que o
colocou em existéncia.

O si-mesmo ¢, portanto, uma relagéio derivada, cujo fundamento
esta fora de si: “uma tal relacdo derivada, estabelecida, é o si-mesmo
do humano, uma relagéo que se relaciona a si mesma, e no relacionar-
se a si mesma se relaciona a um outro” (Kierkegaard, 2022, p. 44).
Trata-se, assim, de uma relacio que depende daquele que a

estabeleceu. Ao decidir tornar-se si-mesmo, o individuo reconhece
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que esse movimento ndo pode ser produzido inteiramente por si: ha
um ponto em que precisa afastar-se indefinidamente de si e repousar
no poder que o estabeleceu. Tornar-se si-mesmo exige, nesse sentido,
reconhecer-se como tal diante de Deus. Contudo, Kierkegaard enfatiza
que essa relacdo adequada néo se realiza de modo automaético. Ela
constitui uma tarefa, isto é, algo que deve ser realizado na concretude
da existéncia e que exige esforco. Como observa Roos (2021, p. 46, nota
54), ‘o termo em dinamarqués é Opgave. Gave significa dadiva, de
modo que a tarefa implica fazer algo a partir do que foi dado”. Essa
compreensdo é fundamental para o modo como Kierkegaard pensa a
existéncia: tornar-se si-mesmo implica assumir ativamente aquilo que
foi posto, fazendo algo com o que foi dado.

O ser humano néo nasce sendo um Individuo; ele deve tornar-se
si mesmo. O homem ¢ aquilo que deve vir a ser — e sé se torna
verdadeiramente si mesmo ao reconhecer sua condicédo relacional e
apropriar-se dela com responsabilidade. Diferentemente da tese
fichteana, segundo a qual o Eu se pde como ato originario, o si-mesmo
kierkegaardiano é posto, isto é, estabelecido por um outro, e s6 pode
tornar-se si-mesmo ao assumir essa condicdo. Essa diferenca desloca
o centro da constitui¢do do sujeito da autoatividade absoluta para a

responsabilidade existencial. Como afirma Kierkegaard:

A cada instante em que um si-mesmo existe ele estd no
processo de tornar-se, pois o si-mesmo [em poténcia] ndo
existe efetivamente, mas é simplesmente o que deve vir a
existir. Na medida em que si-mesmo néo se torna ele
mesmo, ele ndo é ele mesmo; mas néo ser si mesmo é

precisamente desespero. (Kierkegaard, 2022, p. 62)
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A passagem mostra que ndo tornar-se si-mesmo € estar em
desespero; este ndo é um estado derivado, mas a propria ma relagéo
do si-mesmo consigo mesmo.

Kierkegaard evidencia que ha duas formas para o desespero: ndo

querer ser si mesmo e querer ser si mesmo. Sobre isso ele diz:

desesperar sobre si mesmo, desesperadamente querer
livrar-se de si mesmo, é a mesma férmula de todo
desespero; portanto, a outra forma de desespero,
desesperadamente querer ser si mesmo, pode ser
reconduzida a primeira, desesperadamente ndo querer ser

si mesmo. (Kierkegaard, 2022, p. 89)

E, nas duas, o individuo estd embaracgado na ilusdo de poder ser
o que de fato ndo é. Estar desesperado é estar inconsciente de si, ou
seja, é ndo estar consciente de ser um si-mesmo em movimento,
constituido como sintese, relacio e liberdade.

Com isso, existe ainda a possibilidade de, além de estar
inconsciente do prdprio si-mesmo, estar inconsciente de sua propria
consciéncia. Como nos esclarece Natalia Mendes Teixeira (2022, p.
158): “o sujeito fica dois niveis mais distantes do Self, o nivel do
desespero em que esta e o nivel da ignorancia da propria condigéio
espiritual-psicolégica-epistémica”. Dessa maneira, tornar-se si-
mesmo, consciente de ser um si-mesmo, se apresenta como a
possibilidade para superacgio do desespero.

A féormula que descreve o estado do si-mesmo quando o
desespero é completamente eliminado, segundo Kierkegaard, (2022,
p. 45) é: “ao relacionar-se a si mesmo e ao querer ser si mesmo, o si-
mesmo se funda transparentemente com o poder que o estabeleceu”.

Ou seja, tornar-se uma unidade — embora sempre provisdria e
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constantemente em processo — de finitude e infinitude, possibilidade
e necessidade, temporalidade e eternidade; se fundar com o aspecto
misterioso do existir, fazendo as pazes o cariter de abertura e
indeterminacéo da existéncia e de si.

Diante do que foi discutido até aqui, podemos dizer que o que
angustia é a possibilidade; o desespero é a desarticulagiio da sintese; e
o si-mesmo, o Individuo, é a sintese sustentada de modo adequado.
Mas para que essa articulacdo aconteca, é necessdrio reconhecer a
propria existéncia como tarefa — tarefa que exige consciéncia de ser
relagdo, sintese e liberdade.

Reconhecer isso deixa evidente a responsabilidade que cada um
tem diante da prépria vida. Portanto, o intuito autoral e existencial de
Kierkegaard é, justamente, desembaracar o individuo da iluséo de ser
0 que em ato ndo é, aproximando-o de si e fazendo com que ele se
aproprie da tarefa que é existir de modo singular na existéncia. O autor
nos oferece conceitos que nio servem apenas para pensar, mas para
viver — pois, no fim, a questio decisiva é como cada um se relaciona
consigo mesmo na existéncia que lhe foi dada. Por-se diante de si e
assumir a sua tarefa: aproximar-se de si mesmo em um movimento de

reflexdo, se colocando intencionalmente em sua propria existéncia.
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Conclusio: posicionar-se na
existéncia, ndo se
autoposicionar

Tornar-se si mesmo ¢é tornar-se concreto.

(Kierkegaard, 2022, p. 62)

Em Fichte, a liberdade é principio originario e fundamento
estruturante de um sistema do saber. O Eu, ao se autopor, inaugura a
atividade transcendental a partir da qual o mundo é organizado e a
experiéncia, bem como a agfio moral, tornam-se possiveis. A liberdade
aparece, assim, como condicdo dedutiva e sistematica da realidade.
Em Kierkegaard, por sua vez, a liberdade néo opera como principio
explicativo de um sistema, mas como a propria estrutura da existéncia
concreta. Ela se manifesta na angustia, na tenséo entre possibilidade e
necessidade, e na exigéncia intransferivel de posicionar-se diante da
propria vida. A liberdade, aqui, ndo ¢ objeto de uma analise abstrata,
mas realidade vivida — tarefa que s6 pode ser assumida na existéncia,
diante de si mesmo e do poder que o estabeleceu.

Desse modo, em vez de perguntar como a liberdade pode fundar
um sistema, Kierkegaard interroga o que significa existir como livre.
Ao recusar a possibilidade de um sistema da existéncia, Kierkegaard
ndo apenas contesta o projeto da filosofia especulativa, mas afirma um
novo paradigma da subjetividade: o de um eu relacional, em processo,
que precisa tornar-se aquilo que ja é, e cuja verdade nio estd na

universalidade do conceito, mas na singularidade da existéncia.
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Tornar-se si-mesmo néo significa realizar uma esséncia previamente
conhecida, mas assumir, com seriedade e responsabilidade, a
condicdo de ser uma sintese sempre em devir. Assim, dizer que a
condicdo do si-mesmo ¢é ser liberdade é afirmar ndo apenas a
irredutibilidade da existéncia a sistemas, mas a exigéncia de um
posicionamento de seriedade com o préprio tornar-se.

Nesse sentido, a impossibilidade de um sistema da existéncia
ndo deve ser compreendida como um limite do pensamento, mas
como uma exigéncia da propria existéncia. Se a filosofia especulativa
busca construir um sistema a partir da liberdade, Kierkegaard mostra
que a liberdade nio se presta a sistematizacdo, porque ela é a propria
condicdo da existéncia humana. Ao deslocar a liberdade do 4mbito da
deducéio para o da existéncia concreta, sua critica ndo rejeita a

racionalidade filoséfica, mas redefine seus limites e sua tarefa.

Como afirma Kierkegaard:

Tdo logo seja lembrado que filosofar ndo ¢é falar
fantasticamente a seres fantdsticos, mas consiste em que
se fale a existentes; [...] entdo o esforco continuado sera a
unica coisa que ndo envolve um engano. (Kierkegaard,

2013b, p. 127)

Em outras palavras, pensar a liberdade é sempre um risco: o
pensamento que pretende conté-la a reduz; quem a reconhece como
abertura permite que o individuo se torne, pouco a pouco, aquilo que

ele é.
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Modernidade, desespero e
fé em Kierkegaard: a
tarefa de tornar-se si-
mesmo

Maité Sartori Vieira

Este trabalho propde investigar a articulacio entre
modernidade, desespero e fé no pensamento de Seren A. Kierkegaard,
examinando como esses conceitos participam do processo de tornar-
se si-mesmo. A investigacéo sera dividida em trés momentos: 1. Analise
sobre a constituicdo da modernidade e sua permanéncia em nosso
tempo; 2. Discussédo sobre a relacdo entre modernidade e o conceito
de desespero; 3. Compreensdo da saida do desespero com base na
solucdo apresentada por Kierkegaard: fé. O objetivo desse percurso é
analisar o processo de tornar-se si-mesmo que, segundo Kierkegaard
(1849/2022), desenvolve-se pela superagiio do desespero e pela entrega
envolvida na fé, tendo como pano de fundo a crise da modernidade.

Em sintese, o objetivo central é investigar como a modernidade
produz formas especificas de desespero (em funcdo de sua crenca
exacerbada no poder darazéo, da objetividade e do sujeito auténomo)
e como a fé, no sentido como Kierkegaard a conceitua, fornece

condi¢des subjetivas para o tornar-se um si-mesmo. A tarefa, portanto,
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¢é examinar a dindmica pela qual a autonomia moderna gera rupturas
na sintese do si-mesmo e como a fé, entendida como uma relagéo
transparente com o poder que estabeleceu o individuo, constitui a
possibilidade de superacdo do desespero. A originalidade deste
trabalho reside na articulagdo integrada entre modernidade,
desespero e fé como partes de um tnico processo existencial,
distinguindo cada conceito sem dissocia-los.

Embora tenha vivido no século XIX, os escritos de Seren Aabye
Kierkegaard (1813-1855), continuam extremamente relevantes para o
tempo atual, pois tratam tanto de aspectos da subjetividade humana,
que ele considera constitutivos do individuo, quanto da relacdo dessa
subjetividade com o contexto sdcio-histérico e a modernidade.
Kierkegaard ndo apenas é reconhecido por suas contribuicdes ao
pensamento sobre a subjetividade na Filosofia, mas também como um

critico de sua época, como nos diz Lowith (2014):

Kierkegaard, ao se compreender como um “corretivo para
a época’, entendeu a si mesmo historicamente e orientou
sua tarefa de acordo com o cardter da época. A
singularidade da existéncia que decide por si mesma — a
favor ou contra o cristianismo — tem uma relagfo precisa
com a universalidade do acontecer anoénimo e publico.

(Lowith, 2014, p. 135)

Para Kierkegaard, o "espirito do tempo" influencia como as
pessoas se relacionam consigo mesmas, tornando impossivel pensar o
individuo sem considerar o contexto histdrico, “o individuo confunde-
se com a época, com o século, com a geracgdo, com o publico e com a
multiddo da humanidade” (Lowith, 2014, p. 138). Por isso, é tdo

relevante pensar as caracteristicas presentes no nosso tempo para
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compreendermos o modo de pensar, agir e ser dos individuos. Essa
influéncia, entretanto, nio é determinante, apesar de ser comum o
individuo confundir-se com a sua época. O aspecto central da obra de
Kierkegaard estd em refletir sobre a possibilidade de tornar-se
singular, mesmo diante das pressdes dos ditames do mundo.

Por apresentar conflitos e criticas a sua época e aos temas mais
fundamentais da modernidade, Kierkegaard pode ser considerado um
antimoderno (Rossatti, 2015). Rossatti (2015), a partir da sintese de
Compagnon (2005) afirma que Kierkegaard corresponde aos seis
topicos necessarios para defini-lo como antimoderno, considerando-
os pilares de sua obra. Os tépicos necessarios para se considerar um

autor antimoderno sio:

I) a figura histdrica ou politica da contrarrevolugdo; 11) a
figura filoséfica do anti-iluminismo; 111) a figura existencial
do pessimismo; IV) a nogédo deveras fundamental, no
sentido etimoldgico mesmo do termo, de pecado original;
V) a figura estética — e, de fato, deve-se ter sempre em
mente o carater em boa medida estético desta tradicdo,
especificamente na modernidade — do sublime; VI) e, por
fim, um dos aspectos menos investigados da producéo
kierkegaardiana, a saber, a vituperagdo, isto é, a critica
ideolégica desenvolvida de maneira aberrante, agressiva,

histérica ou mesmo apocaliptica. (Compagnon, 2005, p. 17)

No entanto, apesar de Kierkegaard ser um critico da
modernidade, ele fundamentou seu pensamento a partir das
observacdes que fez de seu avanco do ideario moderno na sociedade e

no mundo intelectual de seu tempo. Desse modo, ndo é possivel
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dissociar completamente sua critica e obras do contexto em que viveu
(Rossatti, 2015).

Ao formular sua obra, Kierkegaard respondia diretamente ao
contexto histérico, social e filoséfico de seu tempo. Suas criticas ndo
se limitavam a diagnésticos externos, mas orientavam a elaboracdo de
seus conceitos fundamentais. Por isso, compreender a filosofia
kierkegaardiana exige considerar o horizonte cultural que ele observa:
um momento em que os pilares da modernidade comegavam a se
desgastar. Kierkegaard foi um dos pensadores que identificou, de
modo pioneiro, as fissuras desse projeto moderno de compreenséo do
individuo, especialmente no que diz respeito a incapacidade dessa
visdo de abarcar a complexidade da subjetividade humana.

A partir de suas criticas a nogdo moderna de individuo,
Kierkegaard desenvolveu uma nova compreensio de si-mesmo e da
existéncia, formulando conceitos fundamentais como angustia,
desespero, si-mesmo, fé. Ignorar o contexto da modernidade,
portanto, é desconsiderar o terreno sobre o qual sua filosofia é
construida. Seus conceitos ndo surgem de abstra¢des isoladas, mas da
tentativa de responder as questdes mais urgentes de sua época;
questdes que, como veremos, permanecem profundamente atuais.

A modernidade diz respeito a um conjunto de mudancas
intelectuais, culturais, sociais, econémicas e politicas que comecaram
a ocorrer no final da Idade Média e se intensificaram nos séculos XVII
e XVIII, especialmente com a Revolucdo Cientifica, a Revolugio
Industrial e o Iluminismo. Trata-se de uma nova forma de pensar e de
conceber a realidade. Neste trabalho, pretendemos pensar a
modernidade a partir do modo como essas mudangas socio-culturais
impactam os individuos. Conforme as interpretacdes de Rossatti

(2012), compreendemos que ainda estamos dentro da modernidade e
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vivenciamos este processo cada vez mais intensamente (Rossatti,
2012). A modernidade gerou um conflito e transformacéo de uma série
de compreensdes que molda como os individuos compreendem o "eu”,
a vida, o sentido da existéncia, a religido e a fé. Os escritos de
Kierkegaard permanecem tio relevantes hoje justamente porque
tratam desses temas em profundidade e a partir de uma analise critica
dos ditames do mundo.

Um dos pilares centrais da modernidade é a crenca de que o
individuo constréi seu proprio "eu" pela vontade e esforco pessoal.

Nessa concepg¢io moderna, as pessoas, segundo Stewart (2017),

néo sdo dependentes de suas familias, suas guildas, ou de
qualquer outra coisa, para seu progresso. Ndo importam
seus antecedentes, sua raca, sua religido: elas conseguem
obter sucesso em virtude de seus préprios méritos.
Segundo esse ideal moderno, elas podem, por suas
proprias forcas, fazer as coisas. Elas podem, em certo

sentido, criar a si mesmas. (Stewart, 2017, p. 125)

A crenca em uma autossuficiéncia movimenta as acdes dos
individuos e suas concepc¢des de si mesmos, mas também gera muito
sofrimento psiquico. Esse ideal produz uma compreensio segundo a
qual o sucesso e o fracasso recaem inteiramente sobre o sujeito
(Stewart, 2017). Diante disso, estd apenas nas méos dos individuos
desempenharem bem os seus papéis e cobrarem a si mesmos para
utilizarem ao maximo a sua “poténcia” para alcancar a meta do eu
atingido, que depende exclusivamente do seu esforco. Ndo a toa, a

pressdo de criar e realizar um eu auténomo tem levado ao aumento de
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diagndsticos psiquiatricos relacionados ao trabalho e a produtividade,
como burnout’ (Vieira, Russo, 2019).

Kierkegaard observou como as novas concep¢des de mundo
afetavam o individuo. Em A doenga para a morte (1849/2022),
Kierkegaard observa que o ser humano néo é um projeto que nasce de
si proprio, mas uma relagéio que se relaciona consigo mesma e com o
poder que estabeleceu a sintese. Essa relacdo é uma sintese entre
infinitude e finitude, necessidade e possibilidade, temporalidade e
eternidade. A sintese, sendo relacional, pode se articular bem ou mal
consigo mesma. Quando o individuo nega um dos polos, deseja livrar-
se de si-mesmo ou tenta substituir o si-mesmo real por uma imagem
idealizada, tem-se o desespero, entendido como a ma relagdo da
sintese. £ nesse ponto que a modernidade agrava a cisio: ao insistir
que o individuo pode ser qualquer coisa que deseje, de forma
autonoma dos elementos da vida e de Deus, reforca a ilusdo de
autossuficiéncia e alimenta novas formas de desespero. Essa ma
relacdo, portanto, ndo é apenas a ma relacdo consigo mesmo, mas
também uma ma relagdo com o poder que estabeleceu a si mesmo
(Kierkegaard, 1849/2022).

Para compreender melhor como Kierkegaard define o desespero,
é preciso retornar a sua concepcdo de “si-mesmo”. Ele define o ser
humano como uma sintese de infinitude e finitude, de temporalidade
e eternidade, de liberdade e necessidade. Essa sintese nio é estatica;

ela esta em constante construcéo, sendo o individuo uma relagéio que

' O burnout consiste em uma “sindrome psicoldgica decorrente do estresse cronico
laboral, composta por trés dimensdes: exaustio emocional, despersonalizacdo/
cinismo e baixa realizagéio pessoal” (Vieira, Russo, 2019, p. 2), reconhecida na categoria
biopsicossocial, por estar intimamente relacionada ao contexto de trabalho, assim
como as exigéncias sociais impostas ao individuo.
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se relaciona consigo mesma, tal como ele explicita em sua obra A

doenga para a morte (2022):

O si-mesmo é uma relacio que se relaciona consigo
mesma, ou consiste no seguinte: que na relacéo a relagdo
se relacione consigo mesmaj; o si-mesmo néo é a relagéo,
mas que a relagdo se relacione consigo mesma. O ser
humano é uma sintese de infinitude e de finitude, do
temporal e do eterno, de liberdade e de necessidade, em

suma, uma sintese. (Kierkegaard, 2022, p. 44)

Nesta definicéio, o fil6sofo dinamarqués afirma que o ser humano
ndo é uma esséncia pronta e fixa, fechada em si mesma. O individuo
consiste em uma constante abertura que se relaciona com tudo que
vem ao seu encontro no mundo, mas com um aspecto crucial: essa
relacédo relaciona-se consigo e, é nessa relacdo consigo que o individuo
torna-se si-mesmo, singular. Tornar-se si-mesmo ¢ a tarefa que cada
um precisa desempenhar em sua existéncia, tarefa que nunca se finda,
pois até o ultimo suspiro de vida somos uma relagdo que se relaciona
consigo mesma. Entretanto, o si-mesmo que precisamos
constantemente nos tornar, ndo é um si-mesmo cridvel apenas pela
nossa propria vontade. Kierkegaard parte do pressuposto de que o si-
mesmo ¢ estabelecido por um poder que o transcende, e entendera
esse poder nos termos cristdos de Deus, ou melhor, a partir da sua
interpretacéo do Cristianismo (Kierkegaard, 2022).

Pelo individuo ser uma tarefa e néo algo pronto, é possivel nio
ser si-mesmo e viver de modo desarticulado com a sintese que se é
(Roos, 2022). Essa desarticulagio da sintese consiste no desespero, na
perda de si-mesmo em relagiio ao que lhe constitui. Essa ma relacéo,

portanto, ndo é apenas a ma relacdo consigo mesmo, mas também
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uma ma relacdo com o poder que estabeleceu a si mesmo
(Kierkegaard, 1849/2022). Desesperadamente querer livrar-se de si
mesmo, assim como desesperadamente querer ser si mesmo (um si
mesmo que se deseja ser, ndo o que se é), é a formula de todo o
desespero (Kierkegaard, 2022). Uma se conduz a outra, pois apenas
pode se desejar ser um si mesmo se néo estd em paz com quem se é,
assim como néo querer ser si mesmo néo deixa de ser um querer. A ma
relacdo com a sintese é uma possibilidade de se relacionar consigo e
ndo algo necessario, em que o individuo esta condenado, por mais que
na maior parte das vezes se relacione desesperadamente consigo.

Kierkegaard esclarece essa questdo ao dizer que

Se a sintese fosse a ma relacdo, entdo desespero
absolutamente néo existiria, entdo o desespero seria algo
que estaria na natureza humana como tal, ou seja, ndo
seria desespero; ele seria algo que aconteceu a pessoa, algo
que ela sofreu, como uma doenca da qual a pessoa foi
acometida, ou como uma morte, que é o destino de todos.
Nio, desesperar estd no proprio ser humano; mas se ele
ndo fosse sintese, absolutamente néo poderia desesperar,
e se a sintese ndo saisse originalmente das méos de Deus
na correta relaciio, ele também néo poderia desesperar.

(Kierkegaard, 1849/2022, p. 46)

O desespero, portanto, resulta da ma relagcdo que relaciona-se
consigo mesma e, se ela permanece sendo uma ma relagfio, disso
decorre-se apenas da prépria relagdo que se mantém assim, pois, a
cada vez, pode contrair o desespero, assim como anular a sua
possibilidade (Kierkegaard, 2022). Entretanto, relacionar-se mal

consigo mesmo também é relacionar-se mal com o poder que
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estabeleceu a sintese. O desespero diz respeito a um querer livrar-se
do si-mesmo que lhe foi dado por Deus, negando assumir a tarefa da
sua propria existéncia, em uma falta de sintonia com a sua prépria
sintese.

Em sua obra A doenga para a morte (2022), Kierkegaard
apresenta variadas formas de o desespero se assumir na existéncia.
Quando ele descreve tais formas, o seu intuito néo é compartimentar
o desespero e sim analisd-lo sob os diferentes aspectos da sintese
(Roos, 2021). Inicialmente, em seu livro, o autor comeca a analisar o
desespero sobre os momentos da sintese do si-mesmo. O desespero
pode se mostrar em uma desarticulacio em relacdo aos polos da
sintese (infinito e finito, possibilidade e necessidade). E importante
dizer que o desespero em relagiio a um dos polos da sintese s6 pode
ser compreendido a partir do seu contrario, do que carece. Se a pessoa
estd desesperando da infinitude, é porque carece de finitude, assim
como em relagéio aos possiveis e necessarios (Kierkegaard, 2022).

Se somos uma sintese” de infinito e finito, o aspecto infinito do
existir nos constitui, assim como o finito. Entretanto, é possivel que a
gente ndo se relacione bem com os aspectos constitutivos de nés
mesmos. No caso do aspecto infinito, é possivel que a gente se perca
justamente nele, mergulhando no imaginativo, fantéstico e ideal do
existir. E possivel que uma pessoa se relacione com a existéncia
mergulhada no imaginario a ponto de o conhecimento, vontade e

sentimento serem afastados da concretude do seu existir, estando

* Kierkegaard herda o termo de Hegel, mas modifica seu sentido ao afirmar que a
sintese néo é estabelecida por um sistema filoséfico fixo, racional e objetivo, mas na
vida concreta do individuo, com suas duvidas, incertezas, paixdes, fé, desespero,
angustia, etc. A sintese, portanto, estd em constante movimento e construcgéo, nio
sendo possivel resolvé-la definitivamente na existéncia. Esse aspecto pretende-se ser
aprofundado na tese.
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apenas no campo ideal. Perdido no infinito, o que carece para essa
pessoa ¢ o finito, o que limita e concretiza a existéncia, o que diz
respeito a finitude, tempo e corpo. Por outro lado, é igualmente
possivel perder-se no finito, ou seja, viver uma vida tdo mergulhada
nas solicitagdes do mundo, no cotidiano, do que limita, que perde-se
de vista o aspecto imaginativo que nos faz transcender e ir em direcéo
ao que esta para além do limite concreto do dia a dia.

A possibilidade e a necessidade, outros elementos da sintese,

estdo igualmente presentes no si-mesmo, pois

ele é de fato ele mesmo, mas deve tornar-se si mesmo. Na
medida em que ele é ele mesmo, ele é necessario e na
medida em que deve tornar-se si mesmo, ele é uma

possibilidade. (Kierkegaard, 2022, p. 69)

No entanto, eles também podem ser analisados em
desarticulacdo no desespero. No caso dos possiveis, o desespero
aparece quando a pessoa mergulha demais nas possibilidades e perde-
se dos aspectos necessarios de si mesma e da sua vida. Ja no caso dos
necessarios, a pessoa, ao contrario de se expandir infinitamente nas
possibilidades, se restringe em relacfio a elas, tomando a vida e a si
mesmo como determinados, como fato ou possivel de ser controlado
e calculado. Em todos os desesperos em relagéio aos polos da sintese,
um diz respeito ao que expande e o outro ao que limita (Roos, 2022).

Em um outro momento de sua obra, Kierkegaard passa a analisar
o desespero a partir da 6tica da consciéncia ou ignorancia de si mesmo
e de que se esta desesperado. Normalmente, se pensa que se a pessoa
diz que estd bem e se relacionando bem consigo mesma, entéo néo ha

nenhuma questdo e ela ndo se encontra desesperada. Entretanto,
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Kierkegaard (2022) nos alerta que uma pessoa pode estar
profundamente desesperada sem estar ciente de o estar. A ignorincia
em relacdo a simesmo e ao proprio desespero, entretanto, nio faz com
que o desespero desapareca e nem o torna menor, apenas afasta a
pessoa ainda mais da possibilidade de sair do desespero. Inclusive, o
pensador dinamarqués afirma que o desespero ignorante de si mesmo
¢ 0 mais comum de todos.

Nesse desespero, também compreendido como desespero sobre
o terreno ou sobre algo terreno, o desespero aparece para o individuo
como um mero sofrer, justamente por nio haver a consciéncia do seu
si-mesmo eterno ou de que o desespero diz respeito a relacdo que o si-
mesmo estabelece consigo mesmo. Sem reflexdo sobre si proprio, o
desespero é um padecer do si-mesmo, um desespero da fraqueza. Ele
néo quer ser si-mesmo, mas a compreensio que tem de si-mesmo néo

é a propriamente dita, esse desesperado

assume o que em sua linguagem chama seu si-mesmo, ou
seja, quais talentos, capacidades, etc. possam lhe ter sido
dados, tudo isso ele assume em dire¢éio ao exterior, em
direcdio a vida, como se diz a vida real, a vida ativa.

(Kierkegaard, 2022, p. 92)

Mas o que define o si-mesmo fundamental ndo é nada disso que
o mundo diz que se é. Tudo isso é posterior ao aberto que o individuo
é enquanto relacfio que se relaciona consigo mesmo, que ¢ sintese
sempre por fazer-se e que deve tornar-se na tarefa do existir.

Em contraposicdo ao desespero ignorante do desespero e de si-
mesmo, ha o desespero que esta consciente de ser desespero, de ter
um si-mesmo e que desesperamente no quer ou quer ser si mesmo.

Segundo Kierkegaard (2022), este é o desespero mais raro no mundo e
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o0 mais profundo. E importante dizer que a consciéncia do desespero
pode se dar em varios graus e ndo pode ser definida apenas entre estar
completamente consciente ou completamente ignorante do
desespero e de si-mesmo. Uma pessoa que se encontra consciente do
proprio desespero pode ter uma nocéo de o estar, mas essa nogfo néo
ser sobre a real profundeza dele em sua vida. A clareza sobre o
desespero e sobre si mesmo é fundamental para aproximar a pessoa
da saida do mesmo, por mais que nio seja suficiente. Sobre esse
aspecto veremos mais em seguida no texto.

E importante dizer que todo desespero ¢ um desespero sobre si-
mesmo, entretanto, na maior parte das vezes, isso ndo estd consciente
para a pessoa, que pensa que o seu sofrer é devido a um infortunio, por
causa de outra pessoa ou de um acontecimento externo. Entretanto, o
modo como nos relacionamos com nés mesmos é o que dita a forma
como vamos nos relacionar com os acontecimentos que,
aparentemente, sdo os causadores do nosso mal-estar. O desespero,
portanto, ndo é gerado por algo exterior ao individuo, apenas por ele
mesmo, pelo modo como relaciona-se consigo. Por isso, para néo se
estar desesperado, deve anular, a cada vez a possibilidade de se estar,
pois essa possibilidade estd sempre presente, ja que somos
constitutivamente uma relagdo que pode relacionar-se consigo
mesmo, isto é, ser um si-mesmo, um individuo singular.

O desespero, quando ha a consciéncia de si mesmo e do préprio
desespero, se evidencia de dois modos: desespero sobre sua fraqueza
e desespero da obstinacdo. No desespero sobre sua fraqueza, ha uma
diferenciacdo em relacdo ao desespero fraqueza, justamente pela
consciéncia que se adquire de si-mesmo. Nesse desespero, o individuo
tem consciéncia do seu si-mesmo e de que ele é eterno, tem também

consciéncia que é fraco e que é fraqueza desesperar e, tendo essa
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consciéncia, desespera justamente sobre isso, sobre si mesmo, sobre
sua fraqueza, nio querendo ser o si-mesmo que tem consciéncia que
se é.

No desespero da obstinacéo, o oposto dialético do desespero da
fraqueza, ha uma intensidade no querer ser si-mesmo (por mais que
querer ser si-mesmo seja também um néo querer ser quem se €). Nesse
desespero, ndo ha a compreensio do desespero como mero sofrer, pois
h4 uma maior consciéncia do que seja desespero e de que se esta
desesperado. Na obstinacéo desesperada, a pessoa tem consciéncia de
ter um eu eterno, mas deseja imperar a sua vontade sobre ele,
rompendo com a relagcdo com Deus ou com a nocéo de que existe tal

poder. O desesperado, entdo, deseja

comandar a si mesmo ou criar a si mesmo, fazer do seu si-
mesmo o si-mesmo que ele quer ser, determinar o que
quer ter e 0 que ndo quer ter em seu si-mesmo concreto.

(Kierkegaard, 2022, p. 106)

Esse desejo esta intimamente relacionado a uma luta com quem
se é, com o si-mesmo que lhe foi dado por Deus e com a propria
compreensdo de que tem um si-mesmo dado por Deus. Criar ou
comandar a si-mesmo do modo como se deseja s6 ¢é possivel se ha a
crenca de que estd apenas nas suas mios a criacdo de um si-mesmo,
assim como a modernidade nos diz.

A questdo é que a tentativa de criar o préprio si-mesmo sera
sempre falha e a pessoa, cada vez mais, mergulhard no desespero,

como nos diz Kierkegaard:

enquanto o si-mesmo, em seu esforco desesperado para

querer ser si mesmo, trabalha para o lado oposto, ele nido

227



Kierkegaard e a tradicio alema

se torna propriamente nenhum si-mesmo. (Kierkegaard,

2022, p.107)

Esse esforco contrario se manifesta justamente no ato de néo
querer ser si-mesmo, mas sim em tentar ser um “eu” construido pela
imaginacdo, um eu abstrato. Entretanto, é possivel viver a vida
tentando ser um si-mesmo que néo se ¢, rompendo-se com o poder
que estabeleceu a sintese. Kierkegaard diz que o desespero pode ser
experienciado por toda a vida de uma pessoa, ela tendo consciéncia
dele ou ndo. Mesmo assim, no desespero, a pessoa nio se torna um
individuo singular, mas vive como mais um na multiddo, um
exemplar, um nimero.

Neste ponto, a relagdo com o conceito moderno de autonomia,
torna-se importante, pois ela esta profundamente enraizada na visdo
moderna de que o ser humano é capaz de forjar seu proprio destino e
construir seu eu de maneira completamente independente, alicercado
no conhecimento objetivo. Esse ideal de autonomia, que ganhou forca
especialmente a partir do Iluminismo, celebra a liberdade individual
como a capacidade de se autodeterminar sem a interferéncia de forcas
externas, seja a tradigfo, a religido, Deus ou qualquer outra forma de
autoridade (Stewart, 2017). Além disso, coloca a racionalidade e a
objetividade como pilares para a constituicio do individuo.
Entretanto, a razdo e a objetividade nfo abarcam a complexidade da
concretude da existéncia humana. O conhecimento néo é suficiente
para as decisdes mais importantes da existéncia, que implicam risco,

salto, fé, como nos diz Kierkegaard:

O saber coloca tudo na possibilidade, e neste sentido esta
fora da efetividade da existéncia, na possibilidade; s6 com

um ergo, com a fé, o individuo comeca sua vida [...]. O
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saber ndo comporta nenhuma deciséo; a deciséo, o estado
de determinacéo e a firmeza pessoal, sé ocorre num ergo,
na fé. O saber é a arte infinita do duplo sentido ou a
duplicidade infinita: ele consiste, no seu maximo, em
equilibrar possibilidades opostas. (Kierkegaard citado por

Roos, 2022, p. 122)

Para Kierkegaard, essa visio moderna de autonomia, pautada na
racionalidade objetiva como suficiente para abarcar a existéncia,
carrega em si uma ilusdo perigosa: é desespero. Essa autonomia, longe
de ser uma verdadeira liberdade, coloca o individuo em um ciclo
continuo de tentativa de autocriacio, sem que ele perceba o carater
ilusério dessa empreitada. O que Kierkegaard vé é que, ao tentar se
criar de maneira completamente independente, o individuo néo esta
se libertando, mas sim se perdendo em um estado de alienagio
profunda de si-mesmo, que ele chama de “desespero”. A falsa
promessa dessa liberdade, tdo celebrada pela modernidade, torna-se,
assim, desespero. Se o fracasso em alcancar a autodeterminacgio
perfeita é inevitavel — porque a existéncia humana é essencialmente
finita e limitada — o individuo se vé continuamente confrontado com
sua propria incapacidade de ser o “eu” que a modernidade lhe promete
que pode ser.

A liberdade, para Kierkegaard, ndo é uma questdo de criar a si
mesmo sem limites, mas de aceitar o que lhe é dado e, diante disso,
tornar-se si-mesmo na relacio com o transcendente. Assim, ao
promover uma nocéo de liberdade que ignora o vinculo com o divino
e com a finitude humana, a modernidade exacerba o desespero, ao
mesmo tempo que promete libertar o individuo dele pela via do
conhecimento objetivo. O paradoxo da modernidade, portanto, esta

em seu proprio fracasso: ao insistir na liberdade total, ela aprisiona o
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ser humano em uma busca inalcangavel, mergulhando-o em
desespero.

Dessa forma, Kierkegaard propde que a verdadeira liberdade nédo
estd em se autodefinir de maneira auténoma e abstrata, amparando-
se no conhecimento objetivo, mas em reconhecer a prépria limitagéo
e anecessidade de uma relacéo com algo maior — que, em sua filosofia,
¢é Deus. Em sua obra Pds-escrito conclusivo ndo cientifico as migalhas

filosdficas v. II (2016b), o pensador dinamarqués afirma que

O equivoco da abstragéio mostra-se justamente no que se
refere a todas as questdes da existéncia, das quais a
abstracdo escamoteia a dificuldade, omitindo-a, e depois
se gaba de ter explicado tudo. Explica a imortalidade em
geral, e eis que isso funciona de modo excelente, enquanto
a imortalidade se identifica com eternidade, com aquela
eternidade que é essencialmente o medium do
pensamento. Mas se de fato um ser humano existente
individual é imortal, no que, justamente, reside a
dificuldade, quanto a isso a abstragio nido se preocupa.

(Kierkegaard, 2016b, p. 14)

A vida exige conhecimento objetivo, mas exige também
capacidade (Roos, 2022). Essa capacidade diz respeito ao que
depende, exclusivamente, da relacdo do individuo consigo mesmo,
como, por exemplo, experienciar a paciéncia, o amor, o perddo. Essas
sdo questdes que ndo podem ensinadas diretamente para alguém,
assim como ndo podem ser compreendidas objetivamente pois,

segundo Kierkegaard,

7

A interioridade é um compreender, mas in concreto o

7

importante é saber como se deve compreender este
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compreender. Compreender um discurso é uma coisa,
compreender a funcdo déitica que ha nele, é uma outra
coisa; compreender o que se diz, é uma coisa,
compreender a si mesmo no que foi dito, é uma outra

coisa. (Kierkegaard, 20164, p. 155)

Tornar-se si mesmo é uma tarefa que cada individuo precisa
desempenhar na existéncia e que implica uma retomada da relagio
mais intima consigo mesmo, na propria relacdo. Entretanto, apenas
relacionar-se consigo mesmo nédo é suficiente, pois ainda pode
relacionar-se mal, em desespero. O tornar-se si-mesmo, a
interioridade®, ocorre na superacéo da “cisdo do si-mesmo consigo
mesmo, ou seja, em superar o desespero” (Roos, 2022, p. 124). O
contrario do desespero, portanto, é tornar-se si-mesmo. Entretanto,
como é possivel sair do desespero? Como tornar-se si-mesmo?
Kierkegaard, no inicio de A doenga para a morte (2022), apresenta a

saida do desespero da seguinte maneira:

Esta é, pois, a formula que descreve o estado do si-mesmo
quando o desespero é completamente extirpado: ao
relacionar-se a si mesmo e ao querer ser si mesmo, 0O Si-
mesmo se funda transparentemente no poder que o

estabeleceu. (Kierkegaard, 2022, p. 45)

¢ £ importante dizer que quando Kierkegaard utiliza o conceito de interioridade, ele
ndo quer dizer que possuimos uma esséncia encapsulada em nés mesmos. Para ele,
interioridade ¢é autoconsciéncia, entretanto, “esta autoconsciéncia nio é
contemplagéo, pois quem acredita nisso ainda ndo compreendeu a si mesmo, ja que
vé que ele proprio ao mesmo tempo esta em devir, e, portanto, ndo pode ser algo de
concluso para a contemplacio” (Kierkegaard, 2016a, p. 156). Para ele a “interioridade
é justamente a fonte que jorra para a vida eterna” (Kierkegaard, 20164, p. 159).
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Nessa formulacio, ele explicita que para o desespero ser
extirpado, o individuo inicialmente precisa relacionar-se consigo
mesmo, com a relacdo que se é, mas ndo apenas isso, ele precisa querer
ser o si mesmo que se é e que foi dado por Deus. Ao fazer isso, o si-
mesmo “se funda transparentemente no poder que o estabeleceu”
(Kierkegaard, 2022, p. 45). Entretanto, o que ele quer dizer por
relacionar-se consigo mesmo? Como € essa relacdo? E querer ser si
mesmo? Em um mundo que incita tanto a necessidade constante de
aprimoramento, para que “sejamos nossas melhores versdes”, é
possivel contentar-se consigo mesmo? Isso ndo seria acomodar-se,
negar o proprio desenvolvimento?

A terceira parte da formula merece nossa atencéo especial, ja que
ela conclui o processo de superagéo completa do desespero, em enlace
com as outras duas afirmacoes. Entretanto, ainda nos cabe nos
demorar no que ele quer dizer por “fundar-se transparentemente” e
como esse movimento aconteceria concretamente na existéncia. Na
passagem em que o Kierkegaard apresenta essa férmula, ele néo se
demora em explica-la, mas ao longo do texto podemos encontrar
pistas do que ele quer dizer. Em algumas paginas seguintes, o pensador
dinamarqués apresenta a mesma férmula, mas com uma roupagem

diferente, que apresentarei em seguida:

Mas o contrario de estar desesperado é ter fé; portanto
também esta totalmente correto o que foi afirmado acima
como sendo a féormula que descreve um estado no qual ndo
ha absolutamente nada de desespero, e esta é igualmente
aférmula para a fé: ao relacionar-se a si mesmo e ao querer
ser si mesmo, o si-mesmo se funda transparentemente no

poder que o estabeleceu (cf. A, A.). (Kierkegaard, 2022, p.
85)
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Com isso, Kierkegaard estd afirmando que a férmula tanto para
sair do desespero quanto para a fé é a mesma, explicitando que ha uma
relacdo importante entre desespero e fé, assim como entre desespero
e tornar-se si mesmo, e fé e tornar-se si-mesmo. Além disso, apresenta
que a fé também diz respeito ao relacionar-se a si mesmo e querer ser
si-mesmo. No entanto, mais uma vez o pensador dinamarqués néo se
detém nessa formulacio, o que exige um longo e cuidadoso estudo
interpretativo. E esse estudo que o presente trabalho se propde a
realizar.

A forma como o filésofo define o processo de singularizacdo
retém uma originalidade perante outras formas de pensa-lo na
modernidade, mas também na Psicologia, Filosofia e Ciéncia da
Religido. Ndo a vé como algo intrinseco ao homem, dado ou fixo, mas
relacionado ao modo como cada individuo relaciona-se consigo
mesmo e assume para si a tarefa da sua existéncia. Segundo
Kierkegaard (2022), o tornar-se si-mesmo, um individuo singular, esta
intimamente ligado ao se aproximar-se de si mesmo e ao querer ser si-
mesmo. Entretanto, esta aproximacdo e o querer ser si-mesmo
acontece pela e na fé, e a fé apenas se pode dar na superagio do
desespero.

Essa questdo nos coloca diante de um desafio: se néo é pelo
conhecimento ou pela vontade, como pode-se alcancar a fé, a
superacdo do desespero e o processo de tornar-se si-mesmo? Parece
dificil encontrar uma resposta em um tempo que diz que tudo
depende do empenho do homem. Por isso, Kierkegaard, apesar de ter
escrito no século XIX, continua muito atual diante do contexto
histdrico que vivemos. A forma como o filésofo define o processo de
singularizagfio retém uma originalidade perante outras formas de

pensa-lo na modernidade, mas também na Psicologia, Filosofia e
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Ciéncia da Religifo. Ndo a vé como algo intrinseco ao homem, dado
ou fixo, mas relacionado ao modo como cada individuo relaciona-se
consigo mesmo e assume para si a tarefa da sua existéncia. Segundo
Kierkegaard (2022), o tornar-se si-mesmo, um individuo singular, esta
intimamente ligado ao se aproximar-se de si mesmo e ao querer ser si-
mesmo. Entretanto, esta aproximacio e o querer ser si-mesmo apenas
realmente acontece, se for pela e na fé. A fé apenas se pode dar na
superacio do desespero.

A fé aqui é entendida ndo como um mero assentimento
intelectual a doutrinas religiosas, uma crenca cega em algo improvavel
ou “algo que o ser humano possa produzir a partir de si mesmo” (Roos,
2019, p. 127), e sim como algo que ocorre para além do conhecimento
ou esforco. Tillich (1985), em consonincia com o pensamento de
Kierkegaard, nos fornece uma riquissima contribuicdo para
pensarmos na questiio da fé ao afirmar que ela “precede a todas as
tentativas de deriva-la de alguma outra coisa” (Tilich, 1985, p. 10), por
ser um ato que toma o individuo de modo integral e incondicional em
direcdo ao objeto da fé. Por isso, ndo podemos defini-la sem ser a partir
de si propria, da sua totalidade. E, sobretudo, ela é livre: ninguém pode
ser forcado a crer, nem pode crer genuinamente por mero esforco de
vontade. A fé acontece como uma resposta a algo que nos convoca e
envolve, necessariamente, a relacio do individuo com o
transcendente. Esse movimento implica aceitar-se como sintese,
reconhecendo sua limitacfio e sua infinitude, encontrando na relagéo
com o transcendente a possibilidade de tornar-se singular.

Em Temor e tremor (2009), Johannes de Silentio, pseudénimo de
Kierkegaard, apresenta a fé através da experiéncia de Abrado,
evidenciando que ela néo se restringe a uma resignacéo absoluta, aum

abandono da finitude, da realidade concreta ou da temporalidade, e
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sim em um duplo movimento de despojar-se de tudo e retomada para
a vida de um outro modo, ressignificando-a (Roos, 2019a). Em A

doenga para a morte (2022), Anti-Climacus afirma que

O desenvolvimento [do si-mesmo] deve, portanto,
consistir em infinitamente afastar-se de si mesmo na
infinitizagdo do si-mesmo e infinitamente retornar a si

mesmo na finitizacdo. (Kierkegaard, 2022, p. 146)

0 segundo movimento da fé, o retorno a si mesmo, tem especial
destaque neste trabalho, pois é ele que possibilita que a pessoa tenha
uma experiéncia singular na relagéio consigo mesmo.

Portanto, a fé em Kierkegaard nédo se resume a uma adeséo
religiosa ou a uma entrega de si mesmo e do mundo, e sim a uma
postura diante da vida e da prépria existéncia. E o ato de se reconhecer
como um si-mesmo dado por um poder superior, algo que vai além da
racionalidade ou do controle humano. E o movimento de se aceitar na
relacdo com esse poder, entregando-se e, simultaneamente, retomar a
concretude da existéncia. Assim, a fé é o contrario do desespero e
essencial para a sua superacéo e para a tarefa de tornar-se si-mesmo,
pois permite ao individuo uma integracio entre o finito e o infinito,
entre a possibilidade e a necessidade, entre o temporal e eterno, ao
mesmo tempo em que reconhece e aceita seu lugar dentro de um
contexto maior e transcendente. Entretanto, essa integracdo nio é
total e nem pode ser alcangada de modo definitivo, tal como nos diz

Roos (2019b):

A fé é um movimento constante experimentado como
antecipacdo escatoldgica, mas que ainda néo é pleno no

sentido ideal de eliminacdo completa das contradicoes
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inerentes a propria existéncia [...]. Nesse sentido, a fé é
uma cura para o desespero que ji é experimentada na
existéncia, mas que ainda néo é plena. Paradoxalmente, o

individuo convive com fé e desespero. (Roos, 2019b, p. 149)

O desespero, portanto, é uma questdo existencial que néo possui
saida pelas categorias modernas de autonomia, racionalidade,
objetividade. A saida se dé pela fé e por um movimento do individuo
que implique em colocar a sua subjetividade em jogo. Nesse sentido,
afirmamos que para a questdo mais fundamental da existéncia, tornar-
se si-mesmo, ndo ha mediacfio légica e objetividade suficiente. Essa
questdo nos coloca diante de um desafio: se néo é pelo conhecimento
ou pelavontade, como pode-se alcancar a fé, a superacdo do desespero
e o processo de tornar-se si-mesmo? Parece dificil encontrar uma
resposta em um tempo que diz que tudo depende do empenho do ser
humano. Por isso, Kierkegaard, apesar de ter escrito no século XIX,

continua muito atual diante do contexto histérico que vivemos.
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Sintonia na diferenca: a
arquitetura dialética de
Hegel e Kierkegaard

Tales Macédo da Silva

Dentro das discussdes acerca da relagdo entre Hegel e
Kierkegaard, a tensdo entre subjetividade e totalidade representa um
dos eixos centrais da critica kierkegaardiana ao sistema filoséfico
hegeliano. Se, para Hegel, o idealismo especulativo consiste em
integrar cada particular em um processo dialético que culmina na
realizacfio do Espirito absoluto — no qual o individuo encontra sentido
apenas como momento mediado da totalidade —, Kierkegaard enfatiza
a singularidade irreduzivel do existente concreto. Esse contraste néo
se reduz a uma divergéncia terminolédgica: trata-se de duas
concepcoes distintas da natureza da verdade, da existéncia e da tarefa
da filosofia.

No entanto, embora a critica de Kierkegaard a Hegel seja radical,
uma analise mais detida revela que ha também pontos metodoldgicos
de convergéncia que ndo podem ser ignorados. Isso porque, mesmo ao
rejeitar a identidade totalizante do sistema hegeliano, Kierkegaard
apropria-se de aspectos do método dialético para construir a sua
propria filosofia existencial. Como observa Jon Stewart, a relagéo entre
Hegel e Kierkegaard é mais complexa do que a narrativa simplista da

oposicdo sugere: ‘longe de ser apenas um antagonista de Hegel,
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Kierkegaard constréi muito do seu pensamento em didlogo intimo
com a dialética hegeliana” (Stewart, 2003, p. 57).

Hegel concebe a totalidade como a estrutura fundamental tanto
da realidade quanto do pensamento. Cada momento particular s
encontra seu significado pleno dentro do processo especulativo, que o
supera e o integra por meio da Aufhebung (suprassuncdo). Um
exemplo disso pode ser visto no desenvolvimento da autoconsciéncia
na Fenomenologia do espirito: a consciéncia de si, ao buscar o
reconhecimento, descobre sua verdade apenas na reconciliagdo
mediada pelo outro. Nesse sentido, a subjetividade, para Hegel, ndo é
um ponto isolado, mas um estagio histérico da autoconsciéncia que sé
se cumpre na mediacdo da totalidade dialética (Cf. Hegel, 2014, p. 109-
u8).

Kierkegaard, ao contrario, rejeita essa dissolugdo da
singularidade no universal. Para ele, a subjetividade ndo pode ser
reduzida a momento de um sistema sem perder sua esséncia: a relacio
singular e intransferivel do individuo com sua existéncia. Como
lembram comentadores brasileiros (Cf. Martins, 2010; Silva, 2009), a
critica kierkegaardiana visa precisamente essa abstracdo que, ao
buscar a reconciliagdo total, perde a dramaticidade e a seriedade da
existéncia concreta. Assim, enquanto Hegel vé a verdade como a
reconciliacdo progressiva das contradicdes no saber absoluto,
Kierkegaard mantém a contradi¢do como elemento constitutivo da
existéncia.

No entanto, essa oposicdo nio elimina uma semelhanca
metodoldgica fundamental: ambos compartilham a ideia de que a
filosofia se desenvolve por negacdes, mediacdes e superagdes
sucessivas. Hegel organiza seu método pela triade especulativa — ser,

nada, devir; em-si, para-si, em-si-e-para-si; tese, antitese, sintese
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(mesmo que ele préprio rejeite essa simplificagdo) —, em que cada
momento é negado e superado numa unidade superior. Kierkegaard,
por sua vez, rejeita a sintese reconciliadora, mas também pensa
dialeticamente: seus pseuddnimos encenam contradicdes, sua escrita
irbnica desconstroi posigdes rigidas, e sua filosofia existencial se move
através de estadios ou esferas (estético, ético, religioso), que se
relacionam por rupturas, saltos e negacoes.

Theodor Adorno, em sua célebre interpretacio, observa que
Kierkegaard pratica uma dialética “nfo reconciliada” “a dialética
kierkegaardiana é negativa, ela mantém a contradicdo em aberto,
recusa a sintese e insiste na irredutibilidade da existéncia” (Adorno,
2010, P. 45-46). Essa formulacdo mostra que, embora o objetivo de
Kierkegaard seja distinto do de Hegel, sua forma de pensar ainda é
atravessada pela logica do movimento dialético.

Assim, mesmo sendo lidos frequentemente como antagonicos,
Hegel e Kierkegaard compartilham mais do que a recepcéo tradicional
costuma admitir. A divergéncia de estilo, de tom e de finalidade néo
obscurece o fato de que ambos partem da ideia de que a filosofia é
movimento, processo e mediacdo. Enquanto Hegel leva esse
movimento a reconciliacdo sistematica, Kierkegaard o leva ao
paradoxo existencial. Mas em ambos, o pensamento néo é estatico: ele
se move por tensoes e contraposicgoes.

Dessa forma, o método filosé6fico pode ser considerado um ponto
de aproximacéo entre os dois pensadores, sobretudo em trés aspectos

fundamentais:
1. O desenvolvimento estrutural por triades — Em Hegel, cada

conceito se desdobra em seus opostos e retorna numa unidade

superior. Em Kierkegaard, a existéncia se desdobra em estadios
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(estético, ético, religioso), que embora ndo componham uma
sintese dialética, sdo articulados como momentos de um
processo.

2. A convergéncia de categorias hegelianas na filosofia
kierkegaardiana — Apesar da critica, Kierkegaard utiliza categorias
proximas ao vocabuldrio hegeliano, como mediacéo,
negatividade, contradigéo, interioridade, alienacéo. Seu conceito
de angustia, por exemplo, pode ser lido como uma radicalizagéio
existencial da negatividade hegeliana.

3. A compreensdo da existéncia como relagdo entre opostos — Tanto
em Hegel quanto em Kierkegaard, a verdade emerge do confronto
de oposicdes. Hegel pensa a reconciliacdo dessas oposi¢des no
saber absoluto; Kierkegaard insiste na sua irresolubilidade, vendo
no paradoxo a forma mais alta da verdade existencial. Ainda
assim, ambos concordam que ndo ha verdade sem o

atravessamento da negatividade.

A estrutura triadica como
forma de desenvolvimento do
pensamento

Apesar das profundas diferengas tematicas e estilisticas entre
Hegel e Kierkegaard, uma andlise mais atenta revela um ponto de
aproximacio essencial entre ambos: a adogdo de uma estrutura
triddica no desenvolvimento do pensamento filoséfico. Essa estrutura

em Hegel, muitas vezes interpretada de forma reducionista como
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“tese-antitese-sintese”, é, na verdade, expressio de um movimento
interno do conceito, no qual um momento afirmativo é negado por sua
propria limitacéo, e essa negacdo é superada em uma nova totalidade
integradora. Hegel chama esse processo de “mediacéo dialética”, em
que cada momento légico é superado (aufgehoben) em um terceiro
que conserva (aufheben também significa conservar), eleva e nega os
dois anteriores. Esse ritmo triddico é, portanto, um movimento
imanente do conceito, e ndo uma imposi¢do externa.

Em Kierkegaard, esse modelo triddico de desenvolvimento se
manifesta de modo existencial, refletido na progressio entre os
estadios ou modos da existéncia: o estético, o ético e o religioso. Essa
triparticdo ndo é meramente descritiva, mas indica um percurso de
elevagdo da consciéncia de si, em que cada estadio é superado e
conservado por meio de sua prépria contradicio interna. O modo
como Kierkegaard estrutura esse percurso — especialmente nas obras
sob pseuddnimo, como Ou-ou e A doenga para morte — reflete uma
concepcdo dialética, mesmo que distanciada da linguagem
sistematica hegeliana. Além disso, Kierkegaard estrutura muitos de
seus conceitos em triades relacionais, como o eu sendo uma “sintese
do finito e do infinito, do temporal e do eterno, da necessidade e da
liberdade” (Kierkegaard, 2022, p. 43) — triades que sdo chamadas a
encontrar unidade através da relagdo com o Absoluto.

Essa forma de raciocinio sugere que, metodologicamente,
Kierkegaard partilha com Hegel uma mesma sensibilidade a
necessidade do desdobramento mediado. Embora rejeite a totalizagfio
sistematica da realidade, Kierkegaard néo rejeita a 16gica do vir-a-ser,
ou seja, do devir que se move por contradicdes internas. Ao contrario,
ele areinterpreta existencialmente, fazendo da triade uma ferramenta

de compreensio da interioridade humana em movimento. Assim, o
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pensamento de Kierkegaard, mesmo diante de perspectivas criticas a
Hegel, manifesta uma divida estrutural com o modo de
desenvolvimento filoséfico que o pensamento hegeliano consagrou.
Assim, se percebe que a primeira aproximacio metodoldgica diz
respeito a estrutura tripartida do pensamento. Em Hegel, o
movimento dialético cléssico, afirmacdo, negacdo e suprassuncéo,
constitui a espinha dorsal do desenvolvimento do espirito e da
realidade como um todo. Essa estrutura ndo é meramente formal, mas
expressa a propria dindmica da realidade: o real se move, se contradiz
e se reconcilia. Curiosamente, Kierkegaard também estrutura grande
parte de sua filosofia por triades, ainda que com linguagem existencial
e pseudonimia. Como por exemplo, na obra A doenga para morte, com
a analise do desespero seguindo um movimento triddico: “o desespero
ignorante de si, o desespero consciente que quer néo ser si mesmo e o
desespero que quer ser a si mesmo” (Cf. Kierkegaard, 2022). Esse
percurso, embora nédo seja apresentado como uma ldgica dialética
abstrata, revela uma dindmica de mediacdo que guarda forte
semelhanca com a ldgica hegeliana. Como também quando pensado
nos modos da existéncia em Kierkegaard, se refere logo aos estadios
estético, ético e religioso, que nédo busca uma linearidade, mas acabar
sendo um processo conjunto de mediagio e quica superacéo para que
o individuo busque a singularidade. Entdo, a triade, nesse sentido,
funciona como forma de dar conta do devir da existéncia e da

autoconsciéncia.
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Convergéncias conceituais
entre os pensamentos de Hegel
e Kierkegaard

Para além de uma aproximacio metodoldgica na estrutura do
pensamento, a relacdo entre Hegel e Kierkegaard pode ser identificada
de forma ainda mais rica no campo conceitual. Diversos conceitos
centrais aos seus pensamentos filoséficos — como espirito, realidade,
salto, negatividade e mediagio — revelam néo apenas tensdes, mas
surpreendentes afinidades. Embora que Kierkegaard é colocado como
critico total do hegelianismo, sua prépria elaboracédo filoséfica se
constréi a partir de um solo conceitual que compartilha raizes
profundas com a filosofia hegeliana (Cf. Thulstrup, 1980). Assim,
mesmo onde ha oposicdo, ha também uma semelhanca estrutural,
uma espécie de simbiose dialética’ entre suas ideias.

O conceito de espirito é talvez o ponto mais evidente dessa
convergéncia. Em Hegel, o espirito é a realidade em sua forma mais
elevada — o sujeito absoluto que, por meio da cisdo e da reconciliagéo,
se torna plenamente consciente de si. O espirito, portanto, é processo,
ndo substancia: ele se constitui ao longo do tempo, no interior da

historia e da negatividade. Para Hegel, o espirito é aquilo que realiza a

' Por “simbiose dialética” entende-se a relagéio de interdependéncia e tenséo reciproca
entre polos conceituais ou momentos opostos, na qual cada um mantém sua
identidade prépria, mas sé se compreende plenamente em referéncia ao outro.
Diferentemente de uma fusio que elimina as diferencas, a simbiose dialética preserva
a alteridade, permitindo que a oposicdo funcione como forca motriz do
desenvolvimento conceitual ou existencial.
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unidade entre o universal e o particular, entre a subjetividade e a
objetividade, entre o finito e o infinito. Como é possivel observar na
secdo Consciéncia-de-si da sua obra Fenomenologia do espirito, que o
espirito é o objeto para si que, no seu proprio movimento, se conhece
(Cf. Hegel, 2014, p.135-170). J4 em Kierkegaard, o espirito também é um
processo, mas vivido no interior da subjetividade. Em A doenga para
morte, ele o define como “uma sintese de infinitude e finitude, de
temporalidade e eternidade, de liberdade e necessidade”
(Kierkegaard, 2022, p. 43), e essa sintese é exatamente o que constitui
o espirito. Aqui, a semelhanca estrutural é evidente: o espirito €, para
ambos, um vir-a-ser, uma relacio dinamica entre opostos.

Outro conceito chave que permite essa aproximacéo é o do salto
(Sprung), conceito fundamental em Kierkegaard, mas que pode ser
lido como uma inflexdo existencial da ldgica da mediagdo em Hegel.
Para o primeiro, o salto é o movimento qualitativo que rompe com a
continuidade imediata da existéncia e introduz o individuo na esfera
do paradoxo — seja o salto da estética para a ética, seja da ética para o
religioso. O salto suspende o progresso continuo e exige uma decisio
subjetiva radical. Ora, essa interrupcio abrupta pode ser pensada
como o momento da negacdo na logica hegeliana — o momento em
que o conceito se encontra com sua propria contradicdo interna e é
forcado a supera-la. Hegel ndo fala em salto, mas sua dialética
pressupde momentos de ruptura: a cisdo entre consciéncia e mundo,
a alienacfo do espirito, a inversdo da forma légica. Assim, o salto
kierkegaardiano pode ser compreendido como a verséo existencial de
um momento dialético de virada.

A prépria nocgio de realidade (Wirklichkeit), para Hegel, é
indissociavel da ideia de efetivagdo: algo s6 é verdadeiramente real

quando se realiza de forma concreta e racional. “O real é racional, e o

246



Kierkegaard e a tradicio alema

racional é real”, afirma ele. O que ainda ndo se realizou é apenas
possibilidade, nio realidade plena. Para Kierkegaard, a realidade
também néo é simplesmente o dado empirico ou material: ela é aquilo
que se efetiva no interior da existéncia — uma efetivacdo ética,
subjetiva e espiritual. A diferenca estd no horizonte em que essa
efetivacio ocorre: em Hegel, o horizonte é o universal histdrico; em
Kierkegaard, é o interior do individuo singular. Contudo, ambos
compartilham a ideia de que a realidade se constitui no movimento de
atualizacio do possivel — seja ele 16gico, histérico ou existencial.

Um ultimo conceito que merece destaque é o de mediacéo
(Vermittlung). Em Hegel, a mediacéo é o coragéo da dialética: tudo se
constitui pela relacdo com o outro, pelo atravessamento da diferenca.
Néo ha identidade sem alteridade, nio hé ser sem negacéo, isto é, ndo-
ser. Em Kierkegaard, embora haja uma critica a mediacédo
universalizante de Hegel, ele também trabalha com a ideia de que o eu
nio é dado imediatamente, mas precisa se constituir por meio de
relacdes: com o finito, com o infinito, com o outro, com Deus. O que
ele recusa é que essa mediacdo possa ser reduzida a um sistema
racional; para Kierkegaard, a verdadeira mediacdo ocorre na
interioridade, onde o eu se relaciona com o absoluto em forma de
paradoxo. Assim, enquanto Hegel opera com a mediagio logica do
conceito, Kierkegaard propde uma mediacio existencial, de ordem
qualitativa, radicalmente subjetiva, mas ainda assim estruturalmente
semelhante.

Portanto, a andlise dos conceitos de espirito, salto, realidade e
mediacéo revela que, sob a critica kierkegaardiana a Hegel, hd uma
profunda influéncia estrutural e metodolédgica. Kierkegaard néo
rejeita a légica do desenvolvimento por contradigdes; ele a desloca da

esfera logica para a existéncia. E nesse deslocamento, ele mantém,
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ainda que em outro registro, a forma do pensamento hegeliano,
mostrando que entre ambos ha nio apenas diferenca, mas uma
relacdo dialética complexa, feita de oposicdo, sim, mas também de
continuidade criativa.

Portanto, para Hegel, o espirito (Geist) é a realidade que se
reconhece a si mesma através da historia, da cultura, da arte, da
religido e, finalmente, da filosofia. O espirito é, portanto, uma
realidade que se realiza no tempo, numa unidade processual entre o
sujeito e o mundo (Cf. Hegel, 2014). Em Kierkegaard, o espirito
também ¢é aquilo que define o ser humano, entendido como uma
sintese entre finito e infinito, entre temporal e eterno, entre
necessidade e liberdade. A definicio kierkegaardiana de espirito como
“relacdo que se relaciona consigo mesma” revela, assim como em
Hegel, uma ontologia da mediacéo: o espirito é realidade constituida,
movimento de si a si por meio do outro, ainda que em Kierkegaard
esse processo seja marcado pela interioridade, pela angtstia e pela

possibilidade do desespero (Cf. Kierkegaard, 2022).

A tensao dos opostos como
processo de desenvolvimento
das filosofias de Hegel e
Kierkegaard

Um terceiro ponto de convergéncia metodologica entre Hegel e

Kierkegaard diz respeito a compreensio da tensdo dos opostos como
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motor do pensamento e da existéncia. Ambos os autores reconhecem
que a realidade ndo é linear nem estatica, mas atravessada por
polaridades constitutivas que exigem resolucido. Em Hegel, essa tenséo
aparece na forma de contradicoes légicas, que ndo sdo meros erros ou
falhas, mas o préprio impulso do desenvolvimento conceitual. O real
é racional, mas sé o é porque passa pela negatividade. O pensamento
— e com ele o ser — s6 progride quando enfrenta a contradicéo, e a
supera por meio da Aufhebung, o ato filoséfico por exceléncia em
Hegel, no qual os opostos sdo superados e conservados em uma nova
unidade superior.

Kierkegaard também parte da tensdo entre opostos, mas no
plano da existéncia. O ser humano é definido por ele como uma
sintese entre o finito e o infinito, entre a necessidade e a possibilidade,
entre o temporal e o eterno. Essa sintese, contudo, ndo é algo que
simplesmente acontece: ela é uma tarefa existencial, que deve ser
conquistada. Quando essa sintese entra em desequilibrio fazendo que
vocé opte entre as possibilidades, torna mais afinco a angustia; quando
ndo se consegue integrar seus termos no caminho de constituicdo de
si mesmo, enfatiza o desespero. Assim como em Hegel, a tenséo entre
opostos é um dado estrutural, mas em Kierkegaard ela se traduz em
dado existencial, e sua superacéo exige ndo apenas pensamento, mas
fé.

Apesar dessas diferencas, ambos os filésofos compreendem que
a verdade surge no confronto entre opostos. O método filosdfico, em
suas formas diversas, é, para ambos, uma forma de atravessar o
negativo para alcancar a reconciliacdo. Em Hegel, essa reconciliagéo é
racional e se d4 na historia e no saber absoluto; em Kierkegaard, ela é

paradoxal e s6 se realiza plenamente diante de Deus. Contudo, nos
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dois casos, o negativo é necessario: ndo ha verdade sem conflito, ndo
h4 espirito sem cisdo, ndo ha unidade sem diferenca.

Essa concepcéo da tenséo como geradora de sentido revela que
o pensamento de Kierkegaard opera dentro de uma ldgica
metodoldgica semelhante. A polaridade é, para ambos, ndo um
obstaculo, mas uma estrutura geradora, um processo de constitui¢do
do real, isto é, uma organizacéo sistematica do pensamento. Por isso,
é possivel ver na filosofia de Kierkegaard um desenvolvimento
paralelo ao de Hegel - ndo como continuagdo, mas como
desdobramento alternativo da semelhanca de estrutura de
pensamento: aquela em que o verdadeiro sd se alcanca no interior da
contradicéo, pela mediacéo e pela superacéo.

Por fim, ambos os pensadores compartilham uma profunda
valorizacdo da relacdo entre opostos como motor da realidade. Em
Hegel, a contradicdo é a alma do movimento dialético; sem oposicéo,
ndo ha desenvolvimento. Kierkegaard, por sua vez, define a angustia
como a categorias que nasce da tensdo entre possibilidade e
necessidade, entre liberdade e determinacdo. Essa tensdo é
constitutiva da existéncia humana, e sua mediacédo — seja por fé, seja
por desespero — configura o modo como o individuo realiza sua
singularidade. Assim como Hegel pensa o ser como sintese da
identidade e da diferenca, Kierkegaard concebe o eu como sintese da
dualidade, marcada por tensdes que nédo se anulam, mas que se elevam
na autotransparéncia do espirito diante de Deus.

Conclui-se, portanto, que o método filoséfico pode, sim, ser um
ponto inicial de aproximacéo relevante entre Hegel e Kierkegaard.
Embora partam de pressupostos distintos e caminhem por vias
conclusivas divergentes — o primeiro rumo a totalidade, o segundo a

subjetividade singular — ambos concebem a filosofia como um
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processo que se desenrola a partir de relacoes dinamicas, triades
estruturantes e uma ontologia do eu em movimento. Longe de um
simples antagonismo, o didlogo entre Hegel e Kierkegaard pode ser
mais fecundo se for pensado também a partir de suas afinidades

metodoldgicas.
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A angustia como instante
na vida individual: a
nocao de angustia da falta
de espirito no terceiro
capitulo de O conceito de
angustia

Danielle de Freitas Barbosa

Introducao

No terceiro capitulo de O conceito de angustia, Kierkegaard
introduz a nogéo de angustia da falta de espirito como descri¢do de
uma condicdo existencial marcada pela auséncia de interioridade e
pela ndo apropriacdo da propria existéncia. A falta de espirito nio
deve ser compreendida como estado psicoldgico empirico, mas como
forma de vida em que o individuo permanece imerso na
imediaticidade, incapaz de reconhecer-se como espirito e de assumir
a tarefa de tornar-se si mesmo. Trata-se, portanto, de uma alienacéo

existencial que se manifesta pela repeticéo irrefletida e pela auséncia
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de consciéncia da liberdade que constitui a existéncia humana.
Kierkegaard ilustra essa condi¢do por meio de imagens que indicam
automatismo e superficialidade, como a “maquina falante”, isto é, o
homem sem espirito que pode repetir de cor uma cantilena filosdfica,
uma confissio de fé ou um recitativo politico sem qualquer
apropriacéo interior, e como o “riacho murmurante”, imagem de uma
existéncia que se converte em murmdrio destituido de sentido
(Kierkegaard, 2013, p. 99-100).

Essas figuras sugerem um modo de vida em que o individuo fala
e age sem interioridade efetiva, reproduzindo formas de existéncia
que ndo resultam de decisdo subjetiva, evidenciando, assim, a
distdncia entre viver e existir. Essa caracterizacio permite
compreender que o problema da falta de espirito ndo se limita a
descricdo de um modo de vida empobrecido, mas diz respeito a uma
questdo central da antropologia kierkegaardiana: a relagcdo do
individuo consigo mesmo enquanto tarefa.

A auséncia de interioridade néo indica simplesmente um déficit,
mas revela uma forma de existéncia na qual a possibilidade de tornar-
se si mesmo néo é assumida como exigéncia. Nesse sentido, a falta de
espirito ndo constitui apenas um estado, mas uma condicdo
existencial na qual a propria relacdo com o espirito permanece néo
realizada, mesmo quando o individuo se encontra plenamente
inserido em préticas sociais, religiosas ou discursivas. A analise dessas
imagens ndo possui, portanto, carater meramente ilustrativo, mas
desempenha funcéo decisiva na explicitagio dessa condigéo.

Ao recorrer a “maquina falante” e ao “riacho murmurante”,
Kierkegaard evidencia que a alienacdo nio se da pela auséncia de
atividade, mas pela auséncia de relagfio consigo mesmo no interior da

propria atividade. A linguagem e a comunicacdo, longe de

254



Kierkegaard e a tradicio alema

constituirem necessariamente meios de apropriacdo, podem operar
como formas de manutencdo da exterioridade, permitindo que o
individuo permaneca afastado de si mesmo mesmo quando participa
ativamente da vida comum. Diante disso, o presente capitulo tem
como objetivo analisar a nogiio de angustia da falta de espirito no
terceiro capitulo de O conceito de angustia, compreendendo-a néo
apenas como diagnostico da alienagéio, mas como momento decisivo
na abertura da possibilidade existencial. Para tanto, parte-se da
analise da falta de espirito e de suas figuras, para entdo examinar a
angustia como ruptura da imediaticidade, sua estrutura enquanto
vertigem da liberdade e, por fim, sua forma latente na a-
espiritualidade. Busca-se, assim, evidenciar que a angustia ndo apenas
revela a alienagfio, mas indica a possibilidade de sua superacdo no
interior da propria existéncia.

Nesse horizonte, a falta de espirito pode ser compreendida néo
apenas como auséncia de interioridade, mas como forma de existéncia
na qual a prépria possibilidade de relacdo consigo mesmo nio é
assumida como tarefa. Tal condi¢do nio se caracteriza pela auséncia
de contetidos espirituais, mas pela impossibilidade de sua apropriagéo
existencial, de modo que o individuo pode dominar discursos
filosdficos ou religiosos sem que isso implique transformacéo de sua
existéncia, como observa Silva (2021). Essa dissociagfo entre contetido
e apropriacgio evidencia que a alienacdo néo reside no que é pensado
ou dito, mas na relagio que o individuo estabelece com aquilo que
pensa e diz.

A falta de espirito revela, assim, o ponto em que essa apropriacéo
falha, mantendo o individuo na exterioridade e impedindo que a
existéncia se constitua como tarefa. Essa compreensio pode ser

aprofundada a partir da leitura de Marcos Erico de Araujo Silva (2021).
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Angustia e ruptura da
imediaticidade

A andlise kierkegaardiana néo se limita, contudo, a descrigdo
dessa condicédo de alienacdo. A angustia emerge como possibilidade
de ruptura da falta de espirito, na medida em que confronta o
individuo com a liberdade e com a responsabilidade inerentes a
existéncia. Ela ndo deve ser compreendida como sentimento
meramente negativo, mas como expressdo da possibilidade que se
abre diante do individuo quando este se vé diante da propria
liberdade.

Por isso, Kierkegaard a descreve como “vertigem da liberdade”: a
angustia surge no instante em que o individuo percebe que pode
escolher e, a0 mesmo tempo, que é responsavel por essa escolha. Tal
experiéncia rompe a imediaticidade caracteristica da falta de espirito
e introduz uma tensdo existencial que impede a permanéncia na
alienacdo. A angustia torna-se, assim, momento decisivo no qual a
existéncia é colocada diante da tarefa de apropriagiio de si mesma,
evidenciando que o tornar-se espirito nio é um dado, mas uma
possibilidade que exige deciso.

Nesse sentido, a anguistia da falta de espirito revela uma
ambiguidade fundamental. Por um lado, manifesta a condicdo de
alienacéo do individuo que ainda néo despertou para a interioridade;
por outro, abre a possibilidade de superacio dessa condicdo ao
introduzir a consciéncia da liberdade.

Kierkegaard ndo compreende a angtstia como obstaculo a ser

eliminado, mas como experiéncia necessaria para a constituicio do si
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mesmo, pois é por meio dela que o individuo é confrontado com a
possibilidade de tornar-se responsavel por sua propria existéncia. A
experiéncia da angustia ndo elimina automaticamente a falta de
espirito, mas introduz a consciéncia da tarefa existencial que se impoe
ao individuo, exigindo que este reconheca sua liberdade e assuma a

responsabilidade de tornar-se si mesmo.

A metafora do penhasco e a
estrutura da liberdade

A metafora do penhasco ilustra de modo particularmente
expressivo essa experiéncia e permite compreender com maior
precisdo a estrutura da angustia. Ao aproximar-se do abismo, o
individuo néo experimenta apenas o medo de cair, como se estivesse
diante de um perigo externo e objetivo; ele experimenta, a0 mesmo
tempo, algo mais profundo e inquietante: a consciéncia de que pode
lancar-se.

E essa duplicidade que torna a imagem filosoficamente decisiva.
O penhasco ndo representa apenas uma ameaga, mas revela ao
individuo sua prépria liberdade. A vertigem néo nasce simplesmente
da altura nem do risco fisico, mas da abertura da possibilidade que se
apresenta diante de si.

A angustia, nesse sentido, ndo se reduz ao temor da queda, mas
exprime a relagdo do individuo com sua propria capacidade de
decidir, inclusive contra si mesmo. O que esta em jogo ndo é apenas o
perigo, mas a liberdade que torna o perigo possivel. A beira do abismo

torna-se, assim, figura do instante em que a existéncia é arrancada da
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neutralidade aparente e confrontada com o fato de que ndo esta
determinada nem concluida. O individuo angustia-se porque percebe
que sua existéncia néo é algo dado, mas um campo de possibilidades
no qual ele préprio esta implicado.

Essa experiencia revela uma dimenséo decisiva: a liberdade nédo
se apresenta inicialmente como dominio sereno de si, mas como
vertigem. Trata-se de uma experiéncia ambigua, em que possibilidade
e perigo, atracdo e recuo, abertura e responsabilidade se entrelacam.
O abismo néo apenas ameaca, mas expde o individuo a sua prépria
condicdo de liberdade. Nesse sentido, a angtstia ndo indica fraqueza,
mas a impossibilita de escapar de si mesmo enquanto ser livre.

O individuo ndo estd protegido da sua liberdade, e ¢é
precisamente essa auséncia de protecdo que constitui a vertigem. A
metafora do penhasco mostra, ainda, que a angustia ndo paralisa
necessariamente o individuo. Embora possa desestabilizar, ela
também pode operar como impulso ao reconhecimento da tarefa de
tornar-se si mesmo.

Ao revelar que a existéncia é possibilidade, a angtistia impede o
individuo permaneca integralmente na repeticio irrefletida da vida
imediata. A liberdade, ao manifestar-se como vertigem, desinstala a
seguranca aparente da imediaticidade e introduz a exigéncia de
decisfio. A existéncia ja& nfdo pode ser vivida como continuidade
indiferenciada, pois o individuo foi confrontado com a necessidade de
posicionar-se diante de si mesmo.

A imagem do penhasco permite aprofundar ainda mais a
compreensdo da angustia ao evidenciar que aquilo que estid em jogo
nio é um objeto determinado, mas a propria estrutura da
possibilidade. Diferentemente do medo, que se dirige a algo concreto

e delimitado, a angustia ndo possui um conteudo fixo, pois emerge da
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relacdo do individuo com o seu proprio poder-ser. O abismo néo é
apenas aquilo que ameaca, mas aquilo que revela ao individuo que sua
existéncia esta aberta e ndo determinada.

Nesse sentido, a vertigem néo se explica pelo perigo externo, mas
pela consciéncia de que a possibilidade ndo pode ser anulada. A
experiéncia do penhasco mostra que o individuo ndo apenas pode
cair, mas pode escolher lancar-se, e é precisamente essa possibilidade
que produz a angustia.

Essa duplicidade evidencia que a liberdade nédo se apresenta
inicialmente como dominio ou seguranca, mas como instabilidade. A
abertura da existéncia a possibilidade néo garante direcéio, mas expoe
o individuo a necessidade de decidir sem fundamento prévio. A
angustia surge, assim, como experiéncia na qual o individuo percebe
que nédo ha garantias que possam substitui-lo na tarefa de escolher. O
penhasco torna visivel que a existéncia ndo pode ser vivida como
continuidade neutra, pois a possibilidade introduz uma ruptura que
impede a permanéncia na imediaticidade.

Nesse sentido, a vertigem da liberdade revela que a existéncia é
sempre mais do que aquilo que ja estd dado, configurando-se como
campo aberto no qual o individuo é chamado a posicionar-se. Ao
mesmo tempo, essa experiéncia permite compreender que a angustia
nio é meramente paralisante. Embora possa desestabilizar a
seguranca da vida imediata, ela também inaugura a possibilidade de
apropriacéo de si.

A vertigem ndo conduz necessariamente a queda, mas pode
operar como momento de despertar, no qual o individuo reconhece
que sua existéncia ndo estd concluida e que depende de sua préopria
decisfio. A imagem do penhasco evidencia, portanto, que a angustia

ndo é um acidente psicoldgico, mas expressdo da propria condicédo da
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existéncia enquanto liberdade, indicando que o tornar-se si mesmo
ndo é um desenvolvimento automatico, mas uma tarefa que se impde

no interior da propria possibilidade.

Laténcia da angustia e critica a
estabilidade aparente

Esse movimento torna ainda mais clara a importincia da nogéo
de laténcia da angustia na analise kierkegaardiana da falta de espirito.
Kierkegaard observa que, na a-espiritualidade, a angutstia nédo se
manifesta de forma explicita, uma vez que o espirito parece excluido
da vida imediata; contudo, isso ndo significa sua eliminagfo. Ao
contrario, a angustia permanece latente, indicando que a auséncia de
interioridade ndo suprime a relacdo com o espirito, mas apenas a
obscurece (Kierkegaard, 2013, p. 101).

Essa laténcia revela que a estabilidade da vida imediata é apenas
aparente. O individuo pode viver sem experimentar angustia de forma
consciente e, ainda assim, permanecer em uma relagfio néo resolvida
consigo mesmo. A auséncia de angustia manifesta ndo indica
plenitude existencial, mas uma forma de ocultacdo. Como indica Silva
(2021), essa condi¢do ndo elimina a relacdo com o espirito, mas a
mantem néo realizada.

A vida marcada pela repeticdo quantitativa apresenta-se como
continua, homogénea e aparentemente segura, mas essa continuidade
ndo corresponde a uma verdadeira apropriacéo de si. Trata-se, antes,

de uma forma de existéncia na qual a interioridade nfo se realiza.
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Nesse sentido, a laténcia da angustia evidencia que a falta de
espirito ndo constitui uma condi¢do neutra. O individuo pode
participar das praticas sociais, religiosas e culturais, pode falar, agir e
até mesmo dominar discursos espirituais, e ainda assim permanecer
distante de si mesmo.

A auséncia de interioridade ndo se manifesta necessariamente
como crise visivel, mas pode apresentar-se como normalidade. E
precisamente essa normalidade que Kierkegaard coloca em questéo,
ao mostrar que a vida sem espirito pode parecer estavel, quando, na
verdade, estd fundada sobre uma relagdo ndo realizada consigo
mesmo.

A angustia latente funciona, assim, como indice dessa tensdo
oculta. Ela indica que a relacdo com o espirito nio foi abolida, mas
permanece como exigéncia silenciosa. Mesmo quando ndo é
experimentada de forma explicita, a angustia revela que a existéncia
nio estd resolvida na imediaticidade. A vida sem espirito néo é
simplesmente tranquila, mas superficial. A auséncia de conflito ndo
significa reconciliagdo, mas ocultacdo da tarefa existencial.

Nesse ponto, a andlise kierkegaardiana adquire um alcance
critico importante, pois mostra que a alienacdo ndo se apresenta
necessariamente como ruptura dramatica, mas pode assumir a forma
de uma vida aparentemente normal, na qual o individuo néo se
apropria de si mesmo.

A angustia latente funciona, assim, como indice dessa tenséo
oculta. Ela indica que a relacdo com o espirito néo foi abolida, mas
permanece como exigéncia silenciosa. Mesmo quando nédo é
experimentada de forma explicita, a angustia revela que a existéncia

nio estd resolvida na imediaticidade. A vida sem espirito nio é
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simplesmente tranquila, mas superficial. A auséncia de conflito nédo
significa reconciliagfio, mas ocultacio da tarefa existencial.

Nesse ponto, a andlise kierkegaardiana adquire um alcance
critico importante, pois mostra que a alienacdo ndo se apresenta
necessariamente como ruptura dramatica, mas pode assumir a forma
de uma vida aparentemente normal, na qual o individuo néo se
apropria de si mesmo. E justamente por isso que a emergéncia da
angustia possui funcdo decisiva. Quando a angustia deixa de ser
apenas latente e irrompe como experiéncia, ela rompe essa
estabilidade aparente e revela a insuficiéncia da vida imediata.

A continuidade da repeticdo é interrompida, e o individuo é
colocado diante da possibilidade de decidir. A angustia néo cria a
relacdo com o espirito, mas a torna visivel. Ela desvela aquilo que ja
estava presente como exigéncia, mas que permanecia encoberto pela
auséncia de interioridade.

E justamente por isso que a emergéncia da angustia possui
funcéo decisiva. Quando a angustia deixa de ser apenas latente e
irrompe como experiéncia, ela rompe essa estabilidade aparente e
revela a insuficiéncia da vida imediata. A continuidade da repeticio é
interrompida, e o individuo é colocado diante da possibilidade de
decidir. A angustia nfio cria a relacio com o espirito, mas a torna
visivel. Ela desvela aquilo que ja estava presente como exigéncia, mas

que permanecia encoberto pela auséncia de interioridade.
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Dialogo com a tradicdo
filosofica alema

A andlise kierkegaardiana da falta de espirito insere-se de modo
critico no horizonte da tradicéo filoséfica alem4, particularmente no
que diz respeito a centralidade atribuida ao universal e a mediagéo
sistematica da existéncia. Ao enfatizar a auséncia de interioridade
como problema fundamental, Kierkegaard desloca o foco da reflexdo
filosdfica para a singularidade concreta do individuo, recusando a
ideia de que a existéncia possa ser plenamente compreendida a partir
de categorias abstratas.

Nesse contexto, a critica ao predominio do quantitativo pode ser
compreendida como uma resposta a tendéncia de dissolucdo da
singularidade no interior de totalidades conceituais. A existéncia,
quando pensada apenas sob a forma do universal, perde sua dimenséo
de tarefa.

O individuo torna-se momento de um processo mais amplo, e
sua relacfio consigo mesmo é mediada por estruturas que néo exigem
decisdo existencial. Kierkegaard rompe com essa perspectiva ao
insistir que a constituicdo do si ndo pode ser deduzida nem integrada
sistematicamente, mas deve ser assumida como tarefa singular. Como
observa Jon Steward (2017), Kierkegaard se desenvolve em tensdo com
o idealismo aleméo.

Ao mesmo tempo, sua reflexdo dialoga com o romantismo na
medida em que reconhece a importincia da interioridade e da

subjetividade. No entanto, essa aproximacdo nfo implica adeséo.
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Kierkegaard distancia-se de uma concepcéo de interioridade que se
esgota na experiéncia estética ou na expressio emocional.

A interioridade, para ele, ndo é vivéncia imediata, mas relacédo
que exige apropriacdo e decisdo. A falta de espirito evidencia
justamente o fracasso dessa apropriagdo, mostrando que a
interioridade nido é dada, mas deve ser constituida. Nesse horizonte, a
nocéo de instante adquire um papel decisivo. Contra a continuidade
mediada do sistema e contra a dispersio estética da experiéncia,
Kierkegaard introduz a ideia de ruptura qualitativa.

O instante ndo é um momento entre outros, mas o ponto em que
a existéncia se confronta com a possibilidade de tornar-se si mesma. A
falta de espirito, ao permanecer na repeticdo quantitativa, evita esse
confronto. A angustia, por sua vez, indica a possibilidade de que tal
ruptura venha a ocorrer.

A critica kierkegaardiana a tradicdo alemd ndo se limita,
portanto, a uma rejeicdo externa, mas constitui uma reconfiguracio
do problema filoséfico. Ao recolocar a singularidade no centro,
Kierkegaard evidencia que a existéncia ndo pode ser resolvida por
mediacfo conceitual nem dissolvida em totalidades abstratas. A falta
de espirito torna visivel o limite dessas abordagens, ao mostrar que a
auséncia de interioridade nio pode ser superada por acréscimo de
contetido, mas exige uma transformacdo na relagcdo do individuo
consigo mesmo.

A insercfio da critica kierkegaardiana no interior da tradigdo
alema permite compreender que sua posigéo néo se configura como
ruptura absoluta, mas como deslocamento do eixo da reflexdo
filosdfica. Ao invés de negar o problema do universal, Kierkegaard
evidencia seus limites quando aplicado a existéncia concreta,

mostrando que a mediagfo conceitual ndo alcanca a singularidade
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enquanto tal. A existéncia ndo pode ser pensada apenas como
momento de um processo ldgico, pois envolve uma relacdo consigo
mesmo que néo se deixa reduzir a categorias abstratas. Nesse sentido,
a critica ao sistema néo é uma rejeicdo da racionalidade, mas uma
redefinicdo de seu alcance.

Essa perspectiva permite compreender também que a nocéo de
subjetividade em Kierkegaard néo corresponde a uma interioridade
fechada ou puramente psicoldgica, mas a uma estrutura existencial na
qual o individuo se relaciona consigo mesmo como tarefa. A tradigéio
idealista tende a compreender o sujeito a partir de sua insercdo no
universal, enquanto Kierkegaard evidencia que essa insercdo néo
garante a constituicdo do si. A falta de espirito torna visivel esse limite
ao mostrar que é possivel participar do universal sem, contudo, tornar-
se si mesmo. A subjetividade, nesse sentido, ndo é um dado, mas uma
exigéncia que ndo pode ser substituida por nenhuma mediagéo
externa.

Nesse horizonte, a critica kierkegaardiana adquire um alcance
decisivo ao recolocar a existéncia singular no centro da filosofia. Ao
mostrar que a constituicdo do si exige decisdo, Kierkegaard evidencia
que a filosofia ndo pode limitar-se a descricdo de estruturas universais,
mas deve considerar a relacdo do individuo consigo mesmo como
dimensdo fundamental. A falta de espirito, ao evidenciar a auséncia
dessa relagdio, mostra que o problema da existéncia nido é apenas
tedrico, mas existencial, indicando que a transformacéo ndo ocorre

por desenvolvimento conceitual, mas por apropriacéo.
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Conclusao

A anélise do terceiro capitulo de O conceito de angiistia permite
compreender que a angustia da falta de espirito ocupa posicio
decisiva na descricdo kierkegaardiana da existéncia humana. Ao
evidenciar a auséncia de interioridade e a repeticio irrefletida que
caracterizam a alienacdo existencial, Kierkegaard demonstra que a
constituicdo do espirito ndo é um dado imediato, mas tarefa que se
impde ao individuo no interior da proépria existéncia. Entretanto, a
analise ndo se limita a um diagnoéstico da alienacgfo. A angtistia emerge
como experiéncia liminar que introduz a possibilidade de ruptura
dessa condicdo, ao confrontar o individuo com a abertura da
existéncia a escolha.

Nesse sentido, a angustia da falta de espirito manifesta uma
ambiguidade constitutiva: a0 mesmo tempo em que evidencia a
alienacdo, revela a possibilidade de transformacdo existencial. A
auséncia de angustia manifesta na a-espiritualidade nfo indica
superacdo da alienacdo, mas sua ocultacéo. A angustia evidencia que
a existéncia humana é marcada por abertura a possibilidade e que o
tornar-se espirito exige decisdo. Conclui-se, portanto, que a angustia
da falta de espirito revela a estrutura paradoxal da existéncia humana,
marcada simultaneamente pela alienagfo e pela possibilidade de
constituicdo do si mesmo, recolocando a existéncia individual no
centro da filosofia.

A andlise da angustia da falta de espirito permite, assim,
compreender que a existéncia humana néo se esgota naquilo que se
apresenta de forma imediata, mas é atravessada por uma abertura

constitutiva a possibilidade. A auséncia de interioridade néo elimina
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essa abertura, mas a mantém em estado néo assumido, de modo que a
angustia surge como expressdo dessa tensio entre o que o individuo é
e aquilo que pode vir a ser. Nesse sentido, a existéncia ndo pode ser
compreendida como algo dado ou concluido, mas como tarefa que
exige decisio.

A angustia revela, portanto, que a liberdade nédo é um atributo
adicional da existéncia, mas sua prdpria condi¢do. O individuo nio
escolhe ser livre, mas encontra-se ja situado nessa condicio, o que faz
com que a decisfio ndo seja opcional, mas inevitavel. A falta de espirito
evidencia justamente a tentativa de permanecer aquém dessa
exigéncia, mantendo-se na repeticéo irrefletida da vida imediata. A
angustia, ao romper essa repeticdo, recoloca o individuo diante de si
mesmo, indicando que a existéncia ndo pode ser vivida sem
apropriacao.

Dessa forma, a analise kierkegaardiana evidencia que o tornar-se
si mesmo ndo ocorre por desenvolvimento progressivo nem por
integracdo ao universal, mas por meio de uma ruptura na qual a
existéncia é confrontada com a propria possibilidade. A angustia da
falta de espirito revela, assim, que a alienacdo nédo constitui estado
definitivo, mas condicdo na qual pode emergir a transformacéo
existencial, indicando que a tarefa de tornar-se si mesmo permanece

como exigéncia fundamental da existéncia.
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A infinita diferenca
qualitativa de Seren
Kierkegaard na Carta aos
Romanos de Karl Barth

Michell Platinir Silva Damasceno

Introducao

No Pds-escrito as migalhas filosdficas, Climacus, através do
conceito de mediacdo, suprime a relacio com o eterno na esfera
existencial. Isso pressupde que a infinita diferenca qualitativa entre
tempo e eternidade foi anulada pela mediacdo de um discurso

poético-estético:

E quando as pessoas se cansam em relacdo ao eterno,
quando ficam calculistas como um judeu trapaceiro,
sensiveis como um pastor de velhas beatas, sonolentas
como as virgens imprevidentes; quando nio tem mais a
capacidade de captar a verdade da existéncia (i.é, o que
significa existir) como um tempo de enamoramento e
como a corrida entusiasmada rumo ao incerto: entdo

chega a mediacéo. (Kierkagaard, 2016, p. 114)
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Dessa forma, a mediacéio transformou a relacéo existencial do
homem com o télos absoluto num momento especulativo. Segundo
Almeida:

Efetivamente, se existe um problema que obsidia o
solitario de Copenhague do comego até o fim, este consiste
no conceito de mediacéo, que ele ndo cessa de combater,
de superar e, paradoxalmente, de a ele retornar. Assiste-se,
por conseguinte, a uma tentativa sempre recomecada e
sempre renovada de colmatar uma hidncia que se interpde
entre o finito e o infinito, o particular e o universal, as
partes e o todo, o tempo e a eternidade, a historia e o que
estd para além da histéria, ou que ndo tem histéria.

(Almeida, 2019, p. 365)
O ambiente intelectual e religioso dinamarqués da época de

Kierkegaard foi bastante influenciado pelo debate estabelecido entre

0 hegelianismo e o anti-hegelenianismo. Nessa conjuntura,

270



Kierkegaard e a tradicio alema

pensadores de viés hegeliano, como Martensen', Heiberg®, Rasmus?,

Nilsen* e Adler" foram o ponto fundante para uma critica

' Hans Lassen Martensen nasceu em uma familia luterana de classe média em
Flensburg, no Ducado de Schleswig (atual Alemanha), como filho unico de Hans
Andersen Martensen (1782-1822) e Ane Marie Truelsen (1781-1853). Naquela época,
Schleswig era um ducado entre Holstein e a Dinamarca. Ele cresceu em uma sociedade
de lingua alem4, enquanto seu pai, que era professor, escritor e capitdo do mar,
preferia usar o dinamarqués. Consequentemente, o jovem Martensen foi criado em
uma situa¢do multicultural e a reconciliacdo de diferentes culturas tornou-se um dos
interesses centrais de sua vida. Ele foi educado no Metropolitanskolen e estudou
teologia na Universidade de Copenhague e mais tarde foi ordenado na Igreja
dinamarquesa. De 1834 a 1836, ele viajou para paises estrangeiros. Ele visitou varias
cidades, incluindo Berlim, Munique, Viena e Paris, o que o levou a conhecer
intelectuais influentes, incluindo David Strauss (1808-1874). Durante sua viagem, ele
comecou a ler misticos, como Meister Eckhart, Johannes Tauler e Jakob Béhme.
Também estudou A Divina Comédia, de Dante com grande interesse. Em Copenhague,
foi leitor de Teologia em 1838, professor extra-ordinarius em 1840, pregador da corte
em 1845 e professor ordinario em 1850. Certa vez, ele foi oferecido a um bispado da
Igreja da Suécia, mas recusou. Em 1854, entretanto, ele desistiu de sua carreira
educacional e foi feito bispo da Zelandia, o primaz dinamarqués. Em seus estudos, foi
influenciado por Friedrich Schleiermacher (1768-1834), Georg Wilhelm Friedrich
Hegel (1770-1831) e Franz Xaver von Baader (1765-1841); mas ele era um homem de
mente independente e desenvolveu uma teologia especulativa peculiar que mostrava
disposi¢éo para o misticismo e a teosofia.

*J. L. Heiberg (1790 a 1861) foi um intelectual, poeta, dramaturgo e critico literario na
Dinamarca das décadas 1830 e 1840.

3 Rasmus Nielsen (1809 a 1884) foi professor de filosofia moral da Universidade de
Copenhagen, cujos escritos assinalam um entusiasmo inicial por Hegel. Por exemplo,
entre 1841 e 1844 publicou um denso trabalho acerca da l6gica hegeliana. Entretanto,
renunciou ao pensamento do autor apds ter acesso ao Pds-escrito de Kierkegaard, obra
que o levou a defender o dinamarqués, polemizando com Martensen acerca das teses
kierkegaardianas e da prépria dogmatica do bispo dinamarqués, o que ocorreu apds o
falecimento de Kierkegaard.

0 livro sobre Adler, escrito por Kierkegaard entre 1846 e 1847, trata do caso do pastor
dinamarqués Adolph Peter Adler (1812-1869), paroco da Ilha de Bornholm (em 1841) e
célebre autor de um livro de sermées (redigido em 1843), no qual Cristo, segundo ele
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kierkergaardiana a teologia, a filosofia e, principalmente, a
cristandade dinamarquesa, de modo geral. Rasmus Nielsen, por
exemplo, havia publicado um artigo sobre as doces indulgéncias de
Mynster, levando Kierkegaard a critica-lo severamente. Contrapondo-
se a cultura estético-poética o conceito kierkegaardiano de infinita
diferenca qualitativa entre tempo e eternidade estabeleceu a ruptura
entre o pensador dinamarqués e a cristandade de sua época, que
tendia para a racionalizacdo da fé e, do ponto de vista prético,
eliminava o escdndalo enquanto categoria essencial do cristianismo.

Segundo Miranda, Kierkegaard “a denuncia aos meios de
comunicacdo como instrumento de narcotizar os individuos e retirar
de cada um a faculdade da escolha e da decisdo” (Almeida, 2019, p.
198). Em outras palavras, o discurso religioso é estritamente
dopaminizado, conduzido o individuo ao falso entendimento do que
é ser testemunha da verdade. O bispo Mynster, fiel testemunha da
verdade para os fiéis clericais, morreu em fevereiro de 1850. Com sua
morte, adveio também a cisdo de Kierkegaard com a cristandade de
Copenhague. Martensen, ao proferir um serméo no funeral do bispo
falecido, enfatizou sua integridade néo apenas com relacéio aos seus
pares clericais, mas também de cunho exegético e hermenéutico
frente as palavras do Novo Testamento, além de seu compromisso
diante do rebanho de fiéis.

Na pratica, Mynster era alguém que gostava dos momentos de

quietude nos lugares santos, nos quais a religiio era distribuida como

mesmo, lhe ditou pessoalmente uma nova doutrina em forma de revelacdo (Cf.
Kierkegaard, 1998, p. 339).

5Jacob Peter Mynster (8 de novembro de 1775 - 30 de janeiro de 1854) foi um teélogo e
bispo dinamarqués. Foi também bispo da Zel4dndia de 1834 até a data da sua morte.
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um mero ingrediente da existéncia, e ndo como algo que possui

carater absoluto. Segundo Karl Lowith (2014, p. 182),

Kierkegaard indicou que a ‘tarefa da sua época’ consiste
em traduzir os resultados da ciéncia aqui considerada a
ciéncia hegeliana — para a vida pessoal, apropriar-se dela

pessoalmente.

Em outros termos, para o dinamarqués, a existéncia humana e o
cristianismo de sua época sdo forjados a partir de um sistema
filosdfico-teoldgico, oriundo dos credos. Ou seja, o individuo segue
uma caminhada contraditéria entre, a fé no paradoxo Absoluto e a
verdade histoérico-objetiva.

As contradicdes do cristianismo foram suprimidas por verdade
histérico-imanente, que, mesmo comunicando inverdades, seduzia o
ouvinte dom-juanicamente’. segundo Valls e Almeida (2007, p. 30):
“atrapalhava a verdadeira comunicacéo, constituindo-se num niilismo
linguistico, transformando tudo e todos em bandos, em massa de
manobra, em desordem, numa abstracdo do sistema”. A falta de
individualidade e reflexio é, para Kierkegaard, a poténcia maxima

para a massificacdo religiosa. Segundo o dinamarqués, em Os [irios dos

SAlbert Schweitzer foi um filésofo, médico e filantropo alemio famoso pela obra
humanitaria que desenvolveu na Africa. Nascido em Kayserberg, na regiso da Alsacia,
era filho de um pastor protestante. Estudou filosofia e teologia em Estrasburgo.
Doutorou-se em filosofia em 1899 e em teologia em 1900. Exerceu livre-docéncia na
Faculdade de Teologia Protestante da Universidade de Estrasburgo em 1902. Em 1913
graduou-se em medicina e cirurgia, o que o motivou a ir com sua esposa e futura
auxiliar para a colénia francesa do Gabio, na Africa. O trabalho humanitério que la
desenvolveu tornou-se publico e, em 1952, ele foi agraciado com o Prémio Nobel da
Paz. Entre os seus escritos mais célebres estio sua tese de doutorado, A busca do Jesus
histérico (Von Reimarus Zu Wrede, 1906), O misticismo do apdstolo Paulo (Die Mystik
des Aposteis Paulus) (Cf. Schweitzer, 2005, p. 1).
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campos e as aves do céu (2022, p.12): “eis o curso cristdo na cristandade:
o discipulo néo se reflete no cristianismo, mas fora dele até que se faca
cada vez mais cristdo simplesmente”.

Portanto, a cognoscibilidade dos fiéis dinamarqueses havia sido
corrompida pelos discursos dos pastores acerca do significado de ser
testemunha de Cristo, “afinal, se Mynster, o representante maximo até
entdo da cristandade, é uma testemunha da verdade na carreira dos
apdstolos, ele deve ser imitado” (Paula, 2009, p. 112). Para Kierkegaard
(2009, p. 113), “o testemunho é nido somente rentincia, mas também
angustia, temor, e ndo aceitacdo da sociedade”. Diante disso, nota-se
que, para Kierkegaard, o cristianismo se desvela como uma verdade
subjetiva e existencial regada de (a) sofrimento, na qual a testemunha
da verdade vive a tensdo dialética estabelecida a partir de seu
relacionamento pessoal com Cristo.

Se a verdade é subjetividade e deve ser reapropriada por cada
individuo, a comunicacio dela s6 pode ocorrer, para o pensamento
Kierkegaardiano, de maneira indireta. Com efeito, a comunicacédo do
cristico se da por meio do testemunho, isto ¢, do sofrer pela verdade
que se possui subjetivamente de maneira indireta (Paula, 2009, p. 28).
A hermenéutica kierkegaardiana vem do cristico, referéncia a partir da
qual as palavras do Novo Testamento se afirmam como paradoxais
diante da possibilidade de Mynster ser a fiel testemunha da verdade.
Ora, a paradoxalidade do Novo Testamento pode ser demonstrada,
por exemplo, quando Jesus, no Evangelho de Mateus, mais

especificamente na epigrafe sermfo monte (5: 1-2;11-12), decreta:

Bem-aventurado os pobres de espirito, porque deles é o
reino dos céus; bem-aventurado os que choram, porque

serdo consolados; bem-aventurado sois vés quando, por
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minha causa, os insultarem e os perseguirem, e, mentindo,
disserem todo mal contra vocés. Alegrem-se e exultem,
porque é grande a sua recompensa nos céus; pois assim

perseguiram os profetas antes de vos.

Essas palavras surgem como um escandalo para cristandade que
se alienou devido a especulacdo histérica. Para confrontar essa
conjuntura, Kierkegaard analisa cuidadosamente, na sua

essencialidade, o sofrimento do cristdo, ponderando que

Iy

primeiro diz respeito a sua continuidade, quer dizer, a
relacdo com o ideal absoluto, néo possui valor temporario,
mas choca sempre com a forma natural da existéncia do

sujeito. (Ferro, 2012, p. 50)

A relacdo continua com o Absoluto aparta os homens da
absolutizacdo da vida abstrata, os conduzindo ao salto pelo
sofrimento, marca da verdadeira testemunha da verdade, que
martiriza sua vida em prol do relacionamento imitativo com Cristo,

até porque

o individuo néo é capaz de mudar a si mesmo, ele torna-se
como que uma afetacdo (ou ‘pose’) de mudanca de si
mesmo e por isso sofrer é a mais elevada acgfio interior.

(Kierkegaard, 2013, p. 181)

Todo esse processo existencial necessita advir de um salto de
humildade caracteristico do Cristo, e “o Cristo que nos convida a segui-
lo néo é o Cristo Rei, mas sim o servo humilde de Javé” (Kierkegaard,

2021, p. 81). Kierkegaard convida o individuo a voltar a esséncia do
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Novo Testamento, que ¢ a paixdo pelo Cristico, reprimindo o excesso
de reflexdo especulativa que tornava os dinamarqueses
desapaixonados, indiferentes e omissos. Nessa conjuntura, a
existéncia se transformou em uma existéncia de pensamento, fazendo
do ensino do Novo Testamento referente a categoria de testemunha

da verdade irrelevante, uma construcéo iluséria.

Entdo, quando o Novo Testamento é posto de lado, a
proclamacédo do cristianismo feita pelo bispo Mynster foi,
especificamente para uma testemunha da verdade, uma
duabia proclamagéo do cristianismo. Mas havia segundo eu
penso, essa verdade, uma vez que ele era alguém submisso,
com isso, estou completamente convencido a confessar
diante de Deus e diante dele mesmo que ele néo foi, de
modo algum, de maneira nenhuma, uma testemunha da
verdade, na minha visio, essa confissio é precisamente a

verdade. (Kierkegaard apud De Paula, 2009, p. 113)

O testemunho do Deus-homem presente no Novo Testamento é
o crivo para o entendimento do conceito de testemunha da verdade, é
o centro da Infinita diferenca qualitativa para o autor dinamarqués. A
proclamacdo da cristandade frente a essa categoria, segundo
Kierkegaard, é anticristd, pois Mynster, e posteriormente Martensen e
os mil pastores, deturparam a diferenca qualitativa entre ser uma

testemunha da verdade e o mero proclamar sé-lo.
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A recepcao do conceito de
Infinita Diferenca Qualitativa

na Carta aos romanos de Karl
Barth

Barth, no desenvolvimento da obra A carta aos romanos,
especificamente no seu segundo preficio, afirma que possui um

sistema e que

ele reside no fato de procurar observar com a maior
insisténcia possivel e em seu significado positivo e
negativo aquilo que Kierkegaard denominou de diferenca
qualitativa intermindvel entre tempo e eternidade. (Barth,

2016, p. 50)

Diante dessa citacdo, pode-se constatar que as categorias
kierkegaardiana sdo as bases da reflexdo do autor da Basileia.

De inicio, é importante frisar que, para Barth, o tema central da
Biblia é a relacdo de Deus com o ser humano. Contudo, existe na
Escritura uma infinita diferenca qualitativa entre o temporal e o
eterno, entre o finito e o infinito, entre Deus e homem. Nas palavras

de Mondim (2003, p. 35):

Com efeito, o jovem pastor de Safenwill elaborou o Der
Romerbrief (1919). Nele combate o racionalismo, o

humanismo e o liberalismo, que tinham invadido a

277



Kierkegaard e a tradicio alema

teologia protestante no século XIX, e traz novamente a luz
a unicidade e o paradoxo da fé biblica. Contra a teologia
liberal, que eliminara a infinita distincia que separa o
homem de Deus e a razdo da Revelagéo, Barth, inspirando-
se em Kierkegaard, reivindica a infinita diferenca
qualitativa entre religido natural e revelacdo, entre
filosofia e Biblia. Para dar relevo a tal diferenca, utiliza o
método dialético do “néo” de Deus a tudo aquilo a que o

homem diz que “sim”.

Em conformidade com Mondim, Luigi Pareyson afirma que
Barth fincou a teologia dialética, como fundamento hermenéutico-
existencial” no desenvolvimento da Carta aos Romanos. Isto é, a
dialética presente n'A carta aos romanos provém do encontro com a
filosofia do autor dinamarqués Soren Kierkegaard e, mais
especificamente, do interesse barthiano pelo conceito de infinita

diferenca qualitativa. O referido encontro conceitual possibilita um

"No original: “Non e solo il caso che sia la teologia dialettica sia 'Existenzphilosophie
emergano dal Rinascimento di Kiekegaard; alludiamo invece al fatto che nel pensiero
barthiano troviamo, oltre all'espressione moderna, anche la massima evidenza di
quegli elementi che l'esistenzialismo tedesco accoglie consapevolmente o meno dalla
tradizione religiosa e teologica riformata. Non vogliamo con cio ridurre, come alcuni
hanno fatto, l'esistenzialismo tedesco ad una pura e semplice secolarizzazione della
teologia protestante; ma e certamente indiscutibile che, almeno per il riferimento
consapevole a Kierkegaard, I'Existenzphilosophie si rivolge a ragioni autenticamente
riformate”. Ndo se trata unicamente do fato que tanto a teologia dialética quanto o
Existenzphilosophie surgem do Kiekegaard Renaissance; aludimos, em vez disso, que
no pensamento barthiano encontramos, além da expressio moderna, também a
maxima evidéncia daqueles elementos que o existencialismo alemio acolhe
conscientemente ou ndo, da tradicéo religiosa e teoldgica reformada. Ndo queremos,
com isto, reduzir, como foi feito por alguns, o existencialismo aleméo a uma pura e
simples laicizagdo da teologia protestante; mas é certamente incontestavel que, ao
menos devido a referéncia consciente a Kierkegaard, a Existenzphilosophie se volta a
razdes genuinamente reformadas (Pareyson, 1971, p. 111, tradugéio nossa).
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caminho que acentua a crise existencial entre o Totalmente outro e o

homem finito.

O Encontro de Luigi Pareyson com o Rimerbrief de Karl
Barth, embora ndo sendo, em ordem cronoldgica, o
primeiro dos ensaios em que serd desenvolvida a
hermenéutica da filosofia da existéncia, deve, no entanto,
ser idealmente compreendido como o primeiro, aquilo de
onde tudo, de alguma forma, toma seu lugar: em primeiro
lugar, constitui realmente a primeira experiéncia de
radicalizacdo, uma ruptura com todo um horizonte de
pensamento, o neoactualista e espiritualista, dominante
na Itdlia da época, bem como uma experiéncia
“perturbadora” e “Onica”. destinada a marcar
profundamente todo o seu percurso filoséfico e pessoal.®

(Bellocci, 2019, p. 30, traducédo nossa)

Grosso modo, o postulado kierkegaardiano deu solidez as criticas
compulsorias dirigidas ao liberalismo teolédgico, corrente que tem
raizes historicas no Iluminismo, principalmente na figura do filésofo
prussiano Immanuel Kant, assim como nas escolas de interpretagiio
da filosofia de Hegel, incluindo os hegelianismos de esquerda e de
direita. Com efeito, tanto o Iluminismo como os filésofos acima

citados deixaram marcas profundas no saber teoldgico dos séculos XIX

¥No original: “L’incontro di Luigi Pareyson con il Romerbrief1 di Karl Barth, pur non
essendo, in ordine cronologico, il primo dei saggi in cui verra svolta 'ermeneutica
della filosofia dell'esistenza, va inteso ci0 nonostante e idealmente come il primo, cio
da cui tutto, in qualche modo, prende le mosse: anzitutto, esso costituisce davvero la
prima esperienza di radicale rottura con un intero orizzonte di pensiero, quello
neoattualistico e spiritualistico, dominante allora in Italia, nonché un’esperienza
‘inquietante’ e “inica’, destinata a segnare in profondita I'intero suo percorso filosofico
e personale”.
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e XX. Por exemplo, um dos alvos cristico-teoldgicos de Karl Barth na
histéria da Teologia e do pensamento filoséfico foi Friedrich D. E.
Schleiermacher, devido a sua visdo aberta da modernidade e do
desenvolvimento das ciéncias da natureza. Em sua interpretagéo, no

contexto de uma cosmologia global,

[...] areligido quer ver no homem, ndo menos que em todo
outro ser particular e finito, o infinito, seu relevo, sua
manifestacéo [...] a religido também desenvolve toda sua
vida na natureza, porém trata da natureza infinita do

conjunto. (Schleiermacher, 2000, p. 34)

Esse semi-panteismo representou um desafio para a Teologia,
pois forneceu argumentos mais cientificos a critica da religido. Nas

palavras de Santana Filho,

Schleiermacher via a teologia como experiéncia de fé no
Deus da revelacdo. Ndo é algo a ser aprendido
academicamente. E um sentimento que conduz o
individuo a Deus. A religido pertence ao reino da intuicéo,
nio como emocéo, mas como faculdade do conhecimento,

gosto e percepcéo do infinito. (Santana Filho, 2015, p. 63)

Em vez de se retrair frente as ciéncias, a Teologia deveria se
esforcar para alcancar o nivel da modernidade cientifica pela
elaboracio de uma doutrina de fé que néo entrasse em conflito com
as ciéncias naturais e histdricas. De Schleiermacher a Hegel, houve o
projeto de reconciliacdo, de mediacéo entre a religifio e a cultura, entre

a Teologia e a evolugdo cientifica moderna.
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O historicismo, o cientificismo, o antropocentrismo e o
subjetivismo foram influéncias significativas para a ciéncia teoldgica.
O liberalismo teolégico, por exemplo, como movimento histérico
especifico da Teologia Protestante, teve seu auge na virada do século
XIX para o XX. Segundo Paul Tillich, o protestantismo ¢ a religido da
modernidade, a religido do secular e da autonomia da cultura
moderna. Destarte, o protestantismo mantém um vinculo estreito
com o mundo secular e com um grande numero de realizacdes
seculares, nutrindo uma verdadeira paixdo por esta esfera (Higuet
apud Tillich, 2005, p. 19).

Diante disso, pode-se entrever que o protestantismo nasceu do
protesto profético que denuncia a tradicdo sacramental da igreja. Em
outras palavras, esse movimento acenou para a autonomia da razio e
da interioridade frente as instituicoes Tal critica moderna se
desenvolveu de modo anélogo a critica protestante, principalmente na
exegese biblica, na consciéncia histérica, na educagio e no progresso

cientifico. Partindo deste contexto, telogos como Albert Schweitzer?,

9 Albert Schweitzer foi um filésofo, médico e filantropo alemdo famoso pela obra
humanitaria que desenvolveu na Africa. Nascido em Kayserberg, na regido da Alsacia,
era filho de um pastor protestante. Estudou filosofia e teologia em Estrasburgo.
Doutorou-se em filosofia em 1899 e em teologia em 1900. Exerceu livre-docéncia na
Faculdade de Teologia Protestante da Universidade de Estrasburgo em 1902. Em 1913
graduou-se em medicina e cirurgia, o que o motivou a ir com sua esposa e futura
auxiliar para a coldnia francesa do Gabdo, na Africa. O trabalho humanitario que la
desenvolveu tornou-se ptblico e, em 1952, ele foi agraciado com o Prémio Nobel da
Paz. Entre os seus escritos mais célebres estio sua tese de doutorado, A busca do Jesus
histérico (Von Reimarus Zu Wrede, 1906), O misticismo do apdstolo Paulo (Die Mystik
des Aposteis Paulus) (Cf. Schweitzer, 2005, p. 1).
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Albrecht Ritschl®, Adolf Hanarck™ e Walter Rauschebusch™ tinham
uma caracteristica em comum: o projeto de reconstruir a fé cristi a luz
do conhecimento moderno. Nesse diapasdo, segundo Barth, foi
estabelecida uma ciséo na religido da redencédo, demonstrando que a
religido da modernidade havia se tornado um instrumento destrutivo
a fé crista.

A teologia de cunho liberal deveria interpretar a verdade da
mensagem cristd para cada nova geracio, acenando para a perspectiva
que defende que uma teologia ndo moderna seria uma tradicdo morta
para os liberais. Albert Schweitzer, na obra A busca do Jesus historico,
citando Hermann Samuel Reimarus, tedlogo liberal que fomentou
destacadamente a concepcéo sobre a vida do Jesus histdrico, delimita

Jesus ao intra-ético:

'° Albrecht Ritschl nasceu em 1822 na familia de um bispo da igreja protestante
prussiana. Comecou seus estudos teolégicos em Bonn e os continuou em Tubingen e
Hale. Retornou para Bonn a fim de concluir sua trajetéria académica. Durante o curso
foi influenciado por Schleiermacher, Kant e Baur, um hegeliano de esquerda do Novo
Testamento (Cf. Grenz, 2013, p. 61).

" “Adolf Harnack foi talvez o mais brilhante e popular defensor da teologia liberal
protestante da virada do século. Foi professor de Histdria da Igreja na Universidade de
Berlim de 1888 até se aposentar em 1921. Suas palestras atraiam centenas de alunos e
seus escritos (aproximadamente 1600 titulos) eram grandemente aclamados no
mundo académico, principalmente a obra O que é o cristianismo?” (Grenz, 2013, p.
68).

“Walter Rauschebusch era filho de um pastor luterano aleméo, que se tornou batista
logo depois de migrar para os EUA. O primeiro cargo do jovem pastor foi em Hell'ser
Kitchen, uma parte extremamente pobre da cidade de Nova York. Em 1891, passou
véarios meses estudando o Novo Testamento na Alemanha, onde recebeu a influéncia
da énfase ritschiliana no reino ético de Deus como coracdo e alma do Evangelho. Na
sua volta aos EUA, criou o movimento do ‘evangelho social’, tornando-se seu expoente
maior” (Grenz, 2013, p. 70).
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Se havia algo novo em sua pregacéo, era a retiddo que era
requisito para o reino de Deus. A retiddo da lei nfo seria
suficiente no tempo do reino vindouro; uma moral nova e
mais profunda teria que surgir. Esta necessidade é o tinico
ponto em que a pregacdo de Jesus ia além das ideias de

seus contemporaneos. (Schweitzer, 2005, p. 30)

Barth nio se limitou apenas a humanidade de Jesus Cristo,
porquanto trouxe a tona a transcendentalidade do totalmente outro,
ambito que havia sido esquecido pelos tedlogos liberais. Esse Deus que
se tornou loucura e escindalo é o Verbo Encarnado, a palavra de Deus,
ndo um individuo reduzido ao ético como queria Adolf Harnack, um
dos professores de Barth: “as bem-aventurangas do sermio do monte,
contém sua ética e religido, unidas na mesma raiz, e livres de todos os
elementos exteriores e particulares” (Harnack, 2014, p. 66). Doravante,
religido e ética permanecem unidas e livres da objetividade
ritualistica, e “foi nesse sentido que Jesus combinou religido e
moralidade e, assim, podemos dizer que a religido é a alma da
moralidade e esta, o corpo da religido” (Harnack, 2014, p. 66).

No desenvolvimento de sua célebre obra, A Carta aos Romanos,
no prefacio a primeira edi¢do, Karl Barth (2016, p. 41) salienta que “o
método histérico critico da pesquisa biblica tem sua razdo: ele aponta
para uma preparacdo do entendimento, que em nenhum lugar é
supérflua”. Todavia, esse método tem a fungéo apenas de preparar o
sujeito para a compreensdo do objeto que se trata na Escritura
Sagrada. Segundo Rosino Gibellini, “O importante nesse método é
penetrar, por meio do elemento histérico, no espirito da biblia” (2012,

p. 23). Segundo o autor supracitado,
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Barth ja lecionava em Gottingen quando, em 1922,
publicou-se em Munchen na Baviera, a segunda edicéo da
Epistola aos Romanos, que é uma reelaboracdo completa
da primeira obra, da qual afirma Barth no segundo
prefacio: “néo restou pedra sobre pedra”. A Epistola aos
Romanos de 1922 (mas o prefacio traz a data de 1921, pois
ja fora preparado antes da partida para Gottingen) é
considerado o texto mais representativo da teologia

dialética. (1998, p. 23, tradugéo nossa)

Gibellini (2012, p. 24) salienta que o método historicista do
primeiro prefacio foi suprimido pelo encontro com “o signo da infinita
diferenca qualitativa de (Kierkegaard)”. Diante disso, é possivel
afirmar que no prefacio a segunda edicdo d’A carta aos romanos, o
autor suico suprime o fundamento hermenéutico dos tedlogos
modernos, o que o leva a exprimir que “ndo sobrara pedra sobre pedra”
(2016, p. 43).

Nas palavras acima nota-se um acirrado embate, fomentado pela
observacdo de que o método liberal dos tedlogos se baseava apenas na
razdo cientifica. A teologia protestante liberal, entdo, chegou ao seu
climax quando negou o valor normativo da Escritura, os milagres e a
Revelagdo. O que importava era a verdade estabelecida pela razio
objetiva. Barth, ao contrario, demonstrou a diferenca qualitativa
infinita entre os métodos de intepretacéo desenvolvidos por ele e por

seus algozes.

[..] o intérprete se encontra diante do Ou-ou, se ele —
sabedor préprio do que estd em jogo pretende se inserir
numa relacéo de fidelidade com seu autor, se quer 1é-lo
com a hipétese de que, também ele, com maior ou menor

clareza fora conhecedor até a ultima palavra (pois onde
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deveria ser marcado ali um limite? Ora, certamente nio
por meio da descoberta de condi¢des de dependéncia!) do

assunto em questéo. (Barth, 2016, p. 57)

Barth foi o instrumento que metamorfoseou essa situacdo
qualitativa. Ora, por meio da divindade de Deus, apenas por sua graga,
nio por métodos humanos, o individuo se inspira e se eleva ao
Totalmente Outro, a Palavra de Deus, a Cristo, ao que foi
testemunhado na Biblia pelos observadores de primeira ordem, ou
seja, que Ele também é um pai préximo. Doravante, a proximidade
paternal com relacéo ao individuo se da através do Cristo, a tangente
que toca o circulo, o testemunhado nas paginas da Escritura Sagrada.

Segundo Filho (2015, p. 97),

a percepcdo levou o individuo a compreensio de que a
divindade de Deus néo o distancia do ser humano. No
entanto, é um Deus que toma iniciativa de ser parceiro da

raga humana.

Essa relagéio, que Barth chama de revisdo, demonstra que Deus é
o0 unico ser que ama em liberdade, pois apenas Ele, através de sua
graca, se aproxima do individuo, o inspira para que ele viva em
dinamismo existencial e relacional com o Texto Sagrado. Cristo, ou a
palavra de Deus, é o fundamento do testemunho, da palavra e da

pregacéo eclesiastica, como diz Crampton (2020, p. 25):

De acordo com Karl Barth, a revelacdo de Deus ao homem
ocorre de “forma tripla”. Primeira, hé o Cristo que é a inica
Palavra de Deus genuina. Segunda, ha a Palavra de Deus

escrita, a Biblia, que é um “indicador” (hinweis) (e o inico
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indicador verdadeiro, ou testemunha) da Palavra
verdadeira, Cristo. Terceira, h4 a Palavra de Deus pregada
que aponta para as duas primeiras formas. Néo é possivel,
ele declarou, “conhecer” a Deus a parte da revelagio
especial dada a nés por meio de Jesus Cristo. A Unica
revelagéio verdadeira, portanto, é o Criador (Cristo) e nédo

a criagdo em si.

A revelacgdo especial (Cristo) é o paradoxo dos paradoxos e a
diferenca qualitativa em poténcia, ou seja, a Escritura, ou o
testemunho da palavra, é o indicador da presenca da revelagio
especial (Cristo) na revelacdo historica (Biblia). Todavia, é por meio
do testemunho da Palavra de Deus que ha o encontro pessoal-
existencial do individuo com a revelacéo especial (Cristo), que ocorre
por meio do testemunho histérico da Palavra de Deus (Escritura). Ora,
o texto como um todo, por meio da inspiracdo divina, se torna
diferente em qualidade do texto escrito na histdria, pois, segundo
Barth, ndo ha o que interpretar quanto a sua relagdo com a palavra
como tal. Pode-se interpretar o testemunho da palavra, ou a revelagio
histérica, mas ndo a revelacdo especial em si, o Cristo em sua
plenitude. “Nesse particular, a resposta teoldgica s6 podera consistir
em confirmar e anunciar a palavra, que antecede qualquer
interpretacdo, como palavra que foi falado a ouvida” (Barth, 1996, p.
18).

A relacdo com a palavra de Deus, que para Barth é Cristo, ndo
necessita de métodos de interpretacéo, pois Ele, como o Totalmente
Outro, vem antes de qualquer método interpretativo humano, pois
todo método de interpretacdo é analogia, “suas elucidagdes ndo
passam de um Refletir e espelhar humanos, seu produzir néo passa de

um reproduzir humano” (Barth, 1996, p. 18). Isso implica que, para
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Barth, a razéo teoldgica deve ser guiada por essa palavra (Cristo),
orientar-se e medir-se por ela. Destarte, “o relacionamento do
raciocinio teoldgico com as testemunhas da palavra, das quais ainda
haveremos de tratar” (Barth, 1996, p. 18). Esse tratar ao qual Barth se
refere é o ocupar-se com as testemunhas, os profetas e os apostolos
que foram os receptores da inspiragéo da palavra de Deus (Cristo).

Tal relacéo, para Barth, pode ser objeto de uma metodologia
hermenéutica. O método historico-critico julga a partir da revelacio
historica (Escritura), mas nio pode arrazoar sobre a palavra de
primeira ordem (Cristo), pois Ele é paradoxal e estd acima de qualquer
revelagdo expressa no espago-tempo. O totalmente outro presente no
testemunho histdrico lembra a dimensdo do niimeno kantiano, com
uma diferenca: em Kant, as questdes eternas, ou do mundo do
nuimeno, da coisa em si, ndo podem ser acessadas pela razdo mesmo
que ela seja dotada de ideias a priori sobre Deus, Cristo, liberdade,
justica, entre outros. Ja para o Cristianismo, o eterno, o Cristo, que se
encontra no mundo do numeno, se manifestou no mundo fenoménico
em Jesus de Nazaré, a coisa, em termos kantianos. Porém, essa
manifestacdo ¢é impotente para fundamentar a totalidade do
totalmente outro via razéo.

Em outras palavras, quando Deus se revela ao mundo, essa
revelacdo é testemunhada na Escritura, que pertence ao dmbito
fenoménico, mas, ainda assim, ndo conseguimos entendé-Lo como a
“coisa em si”, apenas como “a coisa”. Nas palavras do te6logo brasileiro

Campos (2006, p. 31):

[...] Barth diz que a revelacdo é um evento histérico (G).
Historico (G) néo significa algo fixavel como histérico ou
fixo como histérico. O evento Histérico (H), portanto, ndo
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tem o significado usual de “histérico” (G). Deus se revela
ao homem nas suas contingéncias histéricas (G) e o
homem ento registra as impressdes que essa revelacdo
causou nele. [...] Esta descricio humana das impressdes é
considerada histdrica (H), mas esta mesma histéria ndo
pode ser considerada revelagéo, porque a revelagio néo é

narrativa nem ¢é alguma coisa a respeito de Deus.

Esse abscondido sempre deixa lacunas na cognoscibilidade

7

humana, pois ele é o paradoxo absoluto que nunca podera ser
compreendido racionalmente. Na continuacgéo do primeiro capitulo
de sua Carta, Barth expressa a diferenca qualitativa interminavel entre

Cristo e as divindades criadas pelo homem:

Ele é a acfio, o milagre de todos os milagres, no qual Deus
se da a conhecer como aquele que ele é, a saber, como
Deus desconhecido, que mora numa luz inacessivel a
todos (cf. 1Tm 6.16), o santo, o criador, o redentor. Pois,
esse que adorai sem conhecer, é precisamente aquele que
eu vos anuncio. Todas as divindades que ficam aquém da
linha diviséria estabelecida pela ressureicido, que moram
em templos feitos e servidos por méos humanas, todas as
divindades que necessitam de algo, i.e, do ser humano que
julga conhecé-la (At17. 24-25), ndo sdo Deus. Deus é o Deus

desconhecido. (Barth, 2016, p. 80)

A revelacio de Deus na historia é o milagre dos milagres que ndo
é conhecido de modo pleno, pois o desconhecido é eterno, mas é
também redentor. Doravante, esse desconhecido foi revelado na
historia através das testemunhas de primeira ordem. Com efeito, o Ser

7

do desconhecido é infinita e qualitativamente diferente do seu
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testemunho revelacional. J4 os deuses fabricados pelos homens néo
tém o mistério que possui o desconhecido que, mesmo tendo sido
revelado nas paginas da Escritura, continua a ser um mistério. Por
outro lado, os deuses sdo fabricados para ocupar o lugar do mistério
do totalmente outro, que é contradi¢do para os criadores do vazio da

idolatria.
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