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PREFACIO

Enfrentar, intelectual e existencialmente, o tema da angustia é atitude filoséfica que
exige coragem e desafetacdo. Coragem de ser; isto é, coragem de assumir-se enquanto pessoa,
individuo tnico e irrepetivel, no drama histoérico da finitude, da incompletude e da busca cons-
tante de si. Desafetagdo perante o teatro humano e seus jogos de ambigdo, sede de dominacao,
modelos pré-fabricados de vida e receitas palidas de felicidade facil.

A presente Coletanea, brilhantemente organizada por Alberto Luiz Silva de Oliveira,
Bruno Lemos Hinrichsen e Tales Macédo da Silva, possibilita aos leitores e leitoras um encon-
tro muito especial com as duas qualidades supra mencionadas, coragem e desafetacao. Nela os
organizadores apresentam o melhor da excelente producao filos6fica gerada pelo Coléquio de
Filosofia dedicado ao assunto da Angustia no pensamento de Kierkegaard, Heidegger, Sartre e
Camus.

Mergulhar nestes textos, oriundos das conferéncias e das apresentagdes do Coléquio,
seguramente, levara vocé a pensar no fascinio da Liberdade, seu encanto e assombro, bem como,
a experimentar a vertigem que emerge da consideracao de sua for¢a infinda e de sua indispen-
savel necessidade de efetivagdo, como aponta Kierkegaard.

De fato, a angustia singulariza o ser humano e o dispde para as possibilidades de esca-
par da decadéncia, do risco de naufragar no nada, como também o dispde a buscar e se apro-
priar do seu ser (Heidegger). Ela confronta e desafia o individuo a escolha constante, como um
fardo inalienavel, de cada momento de sua existéncia e da resisténcia ao risco de nadificagdo
(Sartre) ou da possibilidade do absurdo, como nos lembra o Estrangeiro de Albert Camus.

Por tudo isso, acreditamos que os leitores e leitoras farao um inquietante mergulho
na experiéncia da Angustia ao lerem/conversarem com estas paginas, e sairdo tao fortes (na
coragem de ser) quanto desafetados na ambicao (de dominar).

José Marcos Gomes de Luna

Coordenador do curso de Filosofia da UNICAP-PE

COLOQUIO SOBRE A ANGUSTIA |7 |



TEXTOS COMPLETOS DAS PALESTRAS

SOBRE A ANGUSTIA
E O DESESPERO EM
KIERKEGAARD

Adenilton Moisés da Silva!

INTRODUCAO

Na Dinamarca, inicio do século XIX, surge o “filésofo solitario”, Soren Kierkegaard, em
05/05/1813. Seu pensamento, mesmo apos a sua morte em 11/11/1855, continua a ser objeto
de interesse de muitos pesquisadores e leitores, que cativam uma boa literatura, seja ela: filo-
sofica, teoldgica, psicolégica, poética etc. Esse autor consegue transitar em diversas areas do
saber, com isso, mantém um legado por meio de sua producao académica, capaz de questionar o
comportamento humano no século XXI. Kierkegaard foi um grande critico da sua época, recusa
o idealismo hegeliano, como também a filosofia racionalista de um modo geral, sobretudo, por-
que as ideias de Hegel estavam influenciando o discurso teoldgico da Igreja Luterana, da qual
sofrera severas criticas. Esse fil6sofo de Copenhague percebe que a filosofia vigente esqueceu

!Licenciado em Filosofia, pelo Instituto Salesiano de Filosofia em Recife - PE, bacharel em Teologia pelo Instituto
de Teologia de Caruaru - PE, Mestre e Doutorando em Ciéncias da Religido, na Universidade Catdlica de Pernambu-
co - UNICAP. adenilton.silva8®@gmail.com .
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o homem e a existéncia, voltou-se para o pensamento abstrato, e a Igreja esqueceu o Evangelho
e Cristo, e tornou-se um ganha pdo para os pastores. E nesse contexto de insatisfacdo e criticas,
que o autor dinamarqués trabalha obras como O Conceito de Angtstia e o Desespero Humano,
nelas se conserva o conceito de existéncia plena vindo do cristianismo.

Sabendo da sua contribuic¢do intelectual, propde-se neste trabalho fazer um estudo so-
bre os temas introduzidos pelo préprio Kierkegaard no universo da filosofia, a saber, a Angustia,
o Desespero e a subjetividade, a partir das obras O Conceito de Angtistia (2010) e Desespero: a
doenga mortal (1989).

A sociedade contemporanea é tendenciosa a construir realidades fragmentadas, dis-
tanciando fisicamente as pessoas e isolando-as em realidade virtuais, com isso, cria-se uma
letargia em escala social. Um corpo social coercivo, almejando que os individuos sigam seus
ditames, nao importando o que se pensa ou o que se vive, desde que obedecam aos padroes
preestabelecidos. Nao estd a se pensar na subjetividade, na singularidade, mas na massificacao,
numa coletividade abstrata, denominada de consciéncia coletiva. Na verdade, trata-se de um
conjunto de regras a priori, implantado quase mecanicamente, baseado em dados de pesquisas,
do tipo ensaio, sendo langcado em diversos niveis, tanto micro quanto macro. Nao é levado em
consideracdo o rosto que sofre, mas a grande massa, as vezes, identificada de constituicdo na-
cional, uma multitude de fragmentos, ndo compativeis com a dor de viver uma vida desprovida
de um reconhecimento enquanto sujeito, que tem seu fim na sua dignidade, na sua carne, na sua
corporeidade. A partir dessa realidade apresentada pela contemporaneidade de facetas multi-
plas, de uma massificacao das pessoas, que utilizaremos as ideias kierkegaardianas: angustia
e desespero para fazer uma reflexao filosofica/antropoldgica.

A ANGUSTIA

No contexto do século XXI, ouve-se a narrativa entre as pessoas que estio men-
talmente angustiadas. Elas experimentam uma ndausea, uma vertigem constante em suas
realidades que as sufocam. Fica em evidéncia o uso preponderante da palavra angustia,
no discurso social, ao querer falar de qualquer insatisfagdo ou fracasso pessoal nos seus
projetos de vida. Da-se a intuir que para o senso comum, angustia e desespero estiao re-
lacionadas com fracassos ou patologias emocionais. Porém, em O Conceito de Angustia’
, encontra-se uma explicacdo mais apurada sobre o conceito filoséfico, apresentado por Kierke-
gaard. O livro aborda assuntos relacionados a liberdade, ao pecado original, a culpa hereditaria
e ao sentimento dominante de angustia, o qual Haufniensis acha que afeta pessoas de todos os
lugares (BACKHOUSE, 2019, p. 223). Kierkegaard analisa existencialmente o conceito de angus-
tia, buscando na subjetividade sua raiz, pois acredita que esta relacionada a ideia de liberdade
e, a0 mesmo tempo, é possivel de ser identificada como uma realidade enobrecedora, uma vez
que esta sendo analisada a angustia a partir do principio religioso da fé crista.

1 0 autor do Conceito de angustia, publicado pela primeira vez em 1844 sob o pseudénimo de Virgilius Haufniensis
(O vigilante de Copenhague), apresenta sua obra como um “simples esclarecimento psicolégico preliminar ao pro-
blema dogmatico do pecado original”. Esclarecimento psicolégico e nao filosofico! (LE BLANC, 2003, p. 81),
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A angustia para Haufniensis, porém, ndo era algo exclusivamente negativa. Tampouco
era o medo de uma realidade inevitavel. Em vez disso, a angustia diz respeito a possibi-
lidade livre e é profundamente enobrecedora. Apenas os seres humanos podem sentir a
ansiedade sobre as possibilidades do futuro, porque somente eles tém a capacidade de
escolher livremente suas vidas [...] A angtstia ndo é o medo do que é real. E a sensagéo
ambigua de desconforto que as pessoas sentem quando consideram as possibilidades
indefinidas da vida. Para Haufniensis, especificamente, é o desconforto que os serem
humanos enfrentam quando impelidos pelo Deus Eterno a se tornarem um Pessoa Au-
téntica (BACKHOUSE, 2019, p 223).

Kierkegaard ao definir a sua antropologia, utiliza-se dos elementos da teologia paulina,
afirmando: o “homem é uma sintese de alma e corpo, simplesmente, essa se torna inatingivel se
os dois elementos ndo se unirem num terceiro termo. O terceiro termo é o espirito” (KIERKEGA-
ARD, 1979, p. 66), sendo que na angustia esta dado o espirito. A partir dessa definicdo, constroi-
-se 0 mosaico existencial kierkegaardiano, a partir do qual ele pode fazer sua analise psicoldgica
do problema estudado por ele, que é a questao do pecado. Devemos ficar atentos que a acdo, isto
é, movimento, decisdo, ou seja, atitudes que levem o individuo a manifestar praticas éticas, de
compromisso consigo mesmo e com a realidade em sua volta. Pode-se pensar a angustia como
inquietacdo que exige ao sujeito ser a si mesmo. A angustia gera a contradicao para a existéncia,
exigindo a essa viver a possibilidade da liberdade. Em Adquira sua Alma na Paciéncia, Kierkega-
ard assegura:

A sua alma é uma autocontradicao entre o exterior e o interior, entre o temporal e o
eterno. Ela é uma autocontradicdo, pois isso mediante o qual ela é aquilo que é consistente
precisamente no fato de ela querer exprimir em si a contradi¢ao (KIERKEGAARD, 2007, p. 21).

A autocontradicao nao é s6 um evento da condigdo biolégica do sujeito, que como con-
sequéncia revelaria a sua animalidade, mas pela instituicao do espirito, a contradicdo é a rea-
lidade que exige uma sintese reflexiva no sujeito, onde se da a consciéncia de si mesmo, e ndo
um estado de inocéncia, mas de instituicdo do espirito, que é um voltar-se para a constitui¢cdo
da personalidade prépria.

A obra O Conceito de Angtistia afirma que o homem é um nada a ser construido. Essa
construcdo se da quando se estabelece a relacdo da sintese de alma e corpo, e que esta sintese
é inconcebivel, ou seja, irrealizavel, se os termos anteriores nao se encontram num terceiro, o
espirito. “Que a angustia apareca é aquilo ao redor do que tudo gira. 0 homem é uma sintese
do psiquico e do corporeo. Porém, a sintese é inconcebivel quando os dois termos ndo se pdem
de acordo num terceiro termo. Este terceiro termo é o espirito” (KIERKEGAARD, 2010, p. 47). A
subjetividade é relacdo entre os opostos, exigindo a tarefa de executar a sintese. Portanto, a per-
sonalidade é fruto da tensdo imensuravel dentro da autocontradicao, formando assim, a sintese
cristd da existéncia, da qual Kierkegaard se utilizou: corpo-alma-espirito.

A subjetividade implica na liberdade como interesse pela existéncia. Nesse sentido “a
angustia é a vertigem da liberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer a sintese e a
liberdade olha para baixo, para sua prépria possibilidade, e entao, agarra a finitude para nela
firmar-se” (KIERKEGAARD, 2010, p. 66). Estabelecido o espirito, isto €, a interioridade do su-
jeito, mesmo que no estado de imediatidade e sonho, “na inocéncia, o ser humano ndo esta
determinado como espirito, mas determinado psiquicamente em unidade imediata com sua
naturalidade. O espirito esta sonhando no homem” (KIERKEGAARD, 2010, p. 44). O individuo
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experimenta a angustia diante do nada.

Neste estado ha paz e repouso, mas ao mesmo tempo ha algo de diferente que
ndo é discordia e luta; pois ndo ha nada contra o que lutar. Mas o que h3, entao?
Nada. Mas nada, que efeito tem? Faz nascer a angustia. Este é o segredo pro-
fundo da inocéncia, que ela ao mesmo tempo é angustia. Sonhando, o espirito
projeta sua prépria realidade efetiva, mas esta realidade nada é, mas este nada
a inocéncia vé continuamente fora dela (KIERKEGAARD, 2010. p. 45).

As consequéncias da liberdade sao aceitas a medida que o individuo toma consciéncia
de si, decide sobre si mesmo, quando nasce a vida interior, que é o espirito, ou seja, a Pessoa
Auténtica, assim, surge o salto qualitativo. Portanto, “a angustia esta ligada a reflexividade que
nasce, entdo, a experiéncia originaria que toca aquilo que tem inteiramente por primeiro o fato
de existir ao qual impde a ordem de se tornar ato de existir” (FARAGO, 2006. p.80). A angustia
ndo é um objeto externo, que lhe causa receio ou medo, também nao € algo intencional, mas um
lugar onde o eu-existente vive no devir, um ato da consciéncia de si, um refletir sobre a liber-
dade diante do nada, consequéncia de uma ansiedade que brota da necessidade de escolher a
identidade da personalidade prépria. Estabelecida a sintese pelo espirito, o individuo fica frente
a frente com a sua possibilidade de liberdade; quando posto a si mesmo, o nada ¢ afrontado pela
angustia da decisdo. Assim, o nada se torna a realidade, o lugar da acao decisiva, transforma-se
numa for¢a que gera vida interior no individuo. Originar vida é suscitar a esperanc¢a no sentido
religioso.

A existéncia é o individuo no sentido mais elevado do termo: ndo o individuo
bioldgico que se define pela preocupacdo vital, mas o individuo livre, definido
pelo cuidado do ser. E 0 homem que joga seu destino no tempo, no coragdo da
finitude e na presenca da morte, o homem que, por sua decisao, pode se perder
ou se ganhar, vir a ser ou falhar... A angustia é o frémito da liberdade mais perso-
nalizada que da vida a realidade que cada um leva em si, que o pde na situacao
de se escolher, de ‘atravessar o Rubicao’ e se fazer responsavel por si mesmo.
(FARAGO, 2006, p. 85).

O exercicio da liberdade é responsabilidade no tempo, perante as escolhas, gerando o
campo da finitude, mas sempre na perspectiva da infinitude. O destino é lan¢ado a partir das de-
cisdes que se toma, mesmo perante a inevitavel presenca da morte, ele precisa apostar para ga-
nhar ou perder, vir-a-ser ou perder-se por completo. E a angtistia que personaliza o individuo.
Na verdade, “a angustia é a realidade da liberdade como possibilidade antes da possibilidade”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 45).

0 nada da angustia é, entdo, neste caso um complexo de pressentimentos, 0s
quais se refletem em si mesmos, aproximando-se mais e mais do individuo,
embora, vistos essencialmente, na angustia tornem a significar nada; mas, bem
entendido, ndo um nada como o qual o individuo nao teria nada a ver, mas um
nada que se comunica de maneira viva com a insciéncia da inocéncia (KIERKE-
GAARD, 2010, p. 67).

O nada como angustia é o movimento “ser-capaz-de”, isto é, a liberdade é interrogada
para exercer a decisdo pela sua interioridade, condigdo na qual o homem experimenta a verti-

gem da angustia, que lhe inquieta o mais profundo de si, local onde a eleicao deve ser tomada.
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“0 que angustia é a possibilidade, ndo a realidade. A realidade é possibilidade que ja efetivamos,
depois de efetivada ndo angustia mais. Algo que ja foi feito pode voltar a angustiar no momento
em que se transforma numa nova possibilidade” (VALLS, 2012, p. 51).

A ansiedade ao produzir a angustia, despertada pelo possivel da liberdade, faz nascer
no individuo uma angustiante possibilidade de ser-capaz-de, pois a “angustia é precisamente
0 que o possivel gera no homem” (LE BLANC, 2003, p. 80). Todo o possivel é sempre uma inde-
terminacdo geradora de insatisfacdo, nessa esfera, a garantia de algo é inexistente, tudo esta em
aberto; a incerteza é o palco da atuacao, num fluxo ininterrupto para o campo da escolha, visto
que, mais uma vez, o nada é a manifestacao de um vazio interior, preso entre o agora e o ainda
ndo realizado. Assim sendo, esta dado o instante, o momento decisivo, que abarca a acao da
subjetividade, quando o finito se confronta com o infinito da Pessoa Auténtica, ou seja, a consci-
éncia de si é sempre responsabilidade perante a liberdade da decisao.

Poder ser-capaz-de fazer o qué? Essa condi¢do incerta de agir para frente ou para tras,
produz uma insatisfacdo desconcertante, lancando o individuo face a face com o possivel. A
indeterminacdo, ou seja, a nao garantia de uma posse absoluta, pode se tornar uma realidade
reprimida pelo medo de arriscar. As paixdes e os desejos subitos sao refreados pela racionalida-
de, pois vistos como elementos externos, precisam da moderacao da intencionalidade objetiva.
Quando se interroga interiormente, perguntando-se a si mesmo, do que se é capaz, ou se res-
ponde com a clareza e consciéncia livre dos objetos externos, ou entdo, se perde na imediatez
das coisas, as quais ndo garantem sustento e nem valor mais profundo para o eu construir sua
personalidade, isto é, ser no mundo. Porém, mais do que escolher entre o bem ou o mal, o que
gera o incomodo é a indecisdo da escolha. Ser-capaz-de é a possibilidade que supera o estado
de inocéncia e instituir a for¢ca motora, o espirito estd dado como condi¢do da existéncia. A an-
gustia é compreendida como “algo que é nada”, uma condi¢do da relacao subjetiva que deriva
da consciéncia que o individuo tem de si mesmo entre os dois polos e que é intermediado por
um terceiro termo.

Numa referéncia explicita a distingdo de Kierkegaard, Sartre afirmou que a an-
gustia, assim interpretada, é essencialmente “angustia (angoisse) diante de si
mesmo”: ndo estou, no caso do medo, preocupado com o que me acontecera en-
quanto vitima passiva de circunstancias; pelo contrario, a condigdo em questao
deriva da minha consciéncia de mim mesmo enquanto sujeito que pode imagi-
nar e reagir a possibilidades, ndo havendo nada que objetivamente me obrigue
a optar por uma reagdo e ndo por outra — aqui sou o unico, e o que fago diz
respeito unicamente a mim. (GARDINER, 2001, p. 119).

As decisdes devem ser concretizadas na escolha absoluta que é posta no instante em
que o eu reconhece a urgéncia de ser-a-si-mesmo de modo edificante. E o limite entre a estética
e a ética, surgindo assim, “a atitude do homem que compreende sua situagdo no mundo” (LE
BLANC, 2003, p. 80). O personagem biblico Addo, em seu estado de pecado original recusa ser-
-a-si-mesmo, visto que, “o pecado é o que acontece quando a pessoa, com medo, se afasta da
possibilidade de relacdo com o Eterno” (BACKHOUSE, 2019, p. 223). E na ambiguidade que a
angustia trabalha, ndo tratando das coisas externas, mas da liberdade que se exercita perante o
que lhe vem antes e depois, mantendo o nada intrinseco a si mesma, como campo do acontecer
e realizar-se.
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A angustia “suspende” o primado da diferenca em prol da identidade; limita-se
“a acenar” as diferencas entre varias possibilidades, mas nio as leva a sério,
ndo as faz suas na “repeticdo”. A angustia é, portanto, ambigua: o existente se
angustia frente ao nada, mas apenas até certo grau. A angustia acena além de si,
ao que vem antes e depois da liberdade. Deve-se, portanto, dizer que o estado
sonhante da angustia, exatamente em sua ambiguidade, esta estrategicamente
do lado da salvagdo do espirito (REGINA, 2016. p. 82-83).

Por fim, a passagem da angustia para o desespero, em Kierkegaard, acontece mediante
a eleicao que o homem faz de si mesmo, quando toma consciéncia de sua responsabilidade ética
perante si e seu engajamento social, numa recusa a imediatez. Com isso, esta dada a passagem
do estético para o ético.

O DESESPERO

Na obra Desespero, Kierkegaard, mais uma vez, retoma a triplice da teologia paulina:
corpo-alma-e-espirito, introduz a definicao do sujeito, ao se perguntar o que é o homem. Nessa
obra, encontram-se os mesmos argumentos de O Conceito de Angiistia, como ja citamos ante-
riormente.

0 homem é espirito. Mas o que é espirito? E o eu. Mas nesse caso, o eu? O eu é
uma relacdo, que ndo se estabelece com qualquer coisa interior a si, mas consi-
go propria. Mas e melhor do que na relagdo propriamente dita, ele consiste no
orientar dessa relacdo para a prépria interioridade. O eu nao é a relacdo em si,
mas sim o seu voltar-se sobre si propria, o acontecimento que ela tem de si pro-
pria depois de estabelecida. 0 homem é uma sintese de infinito e de finito, de
temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade, é, em suma, uma sintese.
Uma sintese é a relacdo de dois termos. Sob este ponto de vista, o eu nio existe
ainda (KIERKEGAARD, 1989, p. 11-12).

Tal definicdo confirma o olhar existencialista de Kierkegaard voltado para a singulari-
dade de cada individuo. Ele se direciona a uma realidade até entdo esquecida, que é entender o
ser humano a partir de sua interioridade, e assim, estabelecer um dialogo existencial do sujeito
consigo mesmo e com o todo que esta a sua volta. Entram em evidéncia a liberdade e a neces-
sidade presentes no sujeito. Kierkegaard alerta para um problema mais profundo, que nao esta
no intelecto ou na representatividade social do sujeito. Quer apontar para a condi¢do existen-
cialista, que o problema acarreta a si. Portanto, o desespero, enquanto angustia quantitativa, é a
condicdo de ser do humano e sua existéncia nua e crua, fervilhando no ato da edificagao. Negar
o desespero acarreta se prender aos infinitos possiveis sem tomar a atitude de eleger a prépria
personalidade; todavia, fugindo da necessidade da eleicdo de si mesmo, quer sublima-la por
aparentes espertezas psicolégicas, que limitadas pela objetivacao finita do individuo caem no
espaco da abstracdo. O poder da inquietacgdo lhe faz ndo esquecer sua totalidade.

Assim como talvez nio haja, dizem os médicos, ninguém completamente sao,
também se poderia dizer, conhecendo bem o homem, que nem um sé existe que
esteja isento do desespero, que ndo tenha la no fundo uma inquietacdo, uma
perturbagio, uma desarmonia, um receio de ndo se saber o qué de desconheci-
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do ou que ele mesmo nem ousa conhecer (...) um receio de si-proprio (KIERKE-
GAARD, 1989, p. 25).

Desse modo, todo individuo é habitado pelo desespero, onde este, atravessa até o inti-
mo do ser. Sua presenca é tdo real quanto o ato de ser no mundo. Todas as entranhas por mais
profundas que sejam, essa enfermidade as alcanga. S6 quando o sujeito reconhece a infinitude
que lhe habita, elaborando sua personalidade, entende o sentido e a causa desse mal desconhe-
cido. Tal infinitude é o absoluto conquistado, sua interioridade constituida, compreende-se na
relacdo homem-desespero no cumprimento de sua responsabilidade ética.

Escolhe-se a si préprio, ndo em sentido finito, pois desse modo este “si mesmo”
tornar-se-ia uma finitude que se faria acompanhar de outras finitudes, mas em
sentido absoluto; e contudo, escolhe-se efetivamente a si proprio e nao escolhe
um outro. Este si mesmo que ele assim escolhe é infinitamente concreto visto
que ele é ele préprio; e contudo, é absolutamente diferente do seu anterior si
mesmo, ja que ele o escolheu em absoluto. Este “si mesmo” ndo existia anterior-
mente, visto ter vindo a existéncia através da escolha; e contudo, existira, ja que
era, de fato, “ele mesmo” (KIERKEGAARD, 2017 p. 222-223).

Conferir as situagdes externas a origem do descontentamento interior ndo responde
o surgimento do desespero, pois ndo pode ser determinado por realidades imediatas, sendo
um modo de existéncia. Quando ndo compreendido em absoluto, isto é, em totalidade de si, o
individuo procura uma culpa ou o motivo no fracasso que experimentou frente a certos fatos
ocorridos. O insucesso desse modelo existencial é diagnosticado como a doenga para a morte’.
Nessa condic¢ao, surge o jogo da interpretacdo da consciéncia, que analisa a vida exterior como
sendo desvalorizada. Os links produzidos se conectam pelo viés da negatividade, somatizando
intervenc¢des que negam a autoestima, produz uma tibieza interior, visto terem sidos frustrados
numa representatividade social, isso € ma sorte ou azar. Pode-se dizer que o desespero apontado
por Kierkegaard busca “curar” esse desespero psicolédgico, pois este é fruto dos insucessos, da
ndo aceitacao ou concordancia com o tipo de vida que esta vivendo, enquanto o outro é uma
realidade absoluta, que se apresenta na consciéncia de si, da posse de si, da escolha subjetiva
que o ser humano faz de si préprio.

O desespero consiste em relacionar-se com algo de particular com infinita pai-
x40, pois com paixao infinita s6 se pode, se nio estiver desesperado, relacionar-
-se com o eterno [...] pois desespero ndo é uma coisa que possa suceder a um
homem, um acontecimento semelhante a boa sorte e ao infortinio. Desespero é
uma discrepancia no mais intimo do seu ser - tdo logo e tdo profundamente, ne-
nhum destino ou acontecimento pode intervir, estes apenas podem manifestar
que a discrepancia ai estava. Por isso, s6 hd uma seguranga contra o desespero:
submeter-se a transformacio da eternidade com o “tu deves” do dever; qualquer
um que nao tenha passado pela transformacio da eternidade esta desesperado;
felicidade e prosperidade podem enganar a este respeito, porém infelicidade e
adversidade podem, ndo como ele pensa, torna-lo um desesperado, mas tornar
manifesto que ele ja estava desesperado. Quando se fala de outra maneira, é
porque levianamente se confundem os mais altos conceitos. Pois o que torna
um homem desesperado nio é a ma sorte, mas é que lhe falta o eterno; desespe-
ro consiste em carecer do eterno; desespero consiste em nao ter se submetido

1 A edigdo portuguesa apresenta outra tradugio para o problema do desespero. Cf.: Desespero: a Doen¢a Mortal,
1989
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a transformacao da eternidade pelo “tu deves” do dever. O desespero, pois, ndo
consiste na perda da pessoa amada, isso é infelicidade, dor, sofrimento; mas o
desespero consiste na falta do eterno (KIERKEGAARD, 2005, p. 58-59).

0 entendimento da consciéncia psicoldgica se movimenta na direcdo oposta a si mesma
para fora. Da credibilidade, sobretudo, a experiéncia sensitiva, ao que é factual, isto é, ao senti-
mentalismo da preocupacao, da vergonha, da humilhacao, do nao ter superado ou executado as
suas aspiracoes oferecidas socialmente. Como um salto para tras, encontra-se a subjetividade,
isto é, a personalidade, emaranhada no crivo do campo do imediatismo.

Desespero é uma expressao muito mais profunda e muito mais completa, cujo
movimento é muito mais abarcante do que a divida. Desespero é precisamente
uma expressao para toda a personalidade, e diivida apenas para o pensamento.
A presumivel objetividade que a duvida tem, da qual é tdo sobranceira, é justa-
mente uma expressao da sua incompletude. Por isso, a divida ja nas diferencas,
e o desespero, no absoluto (KIERKEGAARD, 2017, p. 220).

Quando realiza ato de escolher a si mesmo, como quem “conhece-te a ti mesmo”, isto
é, “escolhe-te a ti mesmo”, o individuo acessa outra esfera mais profunda da existéncia. Essa
passagem existencial é delineada na execucdo da dificil tarefa da escolha, isto €, decidir em ab-
soluto!. Tal transi¢do, em Kierkegaard, realiza-se no possivel gerado pelo desespero, pois esse é
a seriedade da vida, que constitui a personalidade edificante. Trata-se da escolha decisiva, que
foi possuida no instante, apresenta-se em absoluto no ato da escolha absoluta de si proprio:

Na medida em que eu escolher em absoluto, escolho o desespero, e no desespe-
ro escolho o absoluto, pois sou eu préprio; ponho o absoluto e sou eu préprio o
absoluto; porém, como alias aqui o resultado é idéntico, tenho de dizer: escolho
o absoluto que me escolhe, ponho o absoluto que me pde a mim; ja que, se ndo
recordasse que esta outra expressao é igualmente absoluta, entdo, a minha ca-
tegoria de escolha seria ndo-verdadeira, pois ela é justamente a identidade de
ambos. Aquilo que eu escolho nao é posto por mim, pois, se ndo tivesse sido pos-
to, entdo, eu ndo poderia escolhé-lo; e contudo, se eu ndo o pusesse por via de o
escolher, entio, ndo o escolheria. E, pois se nio fosse, eu nio o poderia escolher;
ndo é, pois s6 passa a ser apenas por via de eu o escolher e, se assim nao fosse,
a minha escolha seria uma ilusdo (KIERKEGAARD, 2017, p. 221).

No pensamento de Kierkegaard, é sempre a subjetividade na verdade, exercitando-se
na escolha de si mesmo ante a multiplicidade de coisas e de possibilidades, sobretudo, frente
a nao-verdade, que seria a reducao da personalidade a uma identidade nao-auténtica. “Mas
0 que é entao aquilo que eu escolho, ¢ isto ou é aquilo? Nao é, pois eu escolho em absoluto e,
de fato, escolho em absoluto justamente por via de nao ter escolhido escolher isto ou aquilo”
(KIERKEGAARD, 2017, p. 221). Sendo a escolha de si mesmo, absoluto que é, ele é aradicalidade
do ser, isto é, “sou eu préoprio” (KIEREGAARD, 2017, p. 221). Por fim, “s6 no desespero a per-
sonalidade se serena, nunca por necessidade, ja que eu nunca desespero por necessidade, mas
sim em liberdade, e s6 em liberdade o absoluto é ganho” (KIERKEGAARD, 2017, p. 221). Esse
absoluto é justamente a eleicao que o sujeito singular faz de si mesmo perante todas as outras
possibilidades secunddarias que encontra no confronto da sua liberdade.

! Nas obras Temor e Tremor e Migalhas Filoséficas, ha uma diferenca relevante sobre esse tema. Ele é referido como
o “Absoluto”, em grafia maitdscula quando esta se referindo ao Deus de Abrado. Em Ou-ou (2°17), Kierkegaard usa
o termo “absoluto” para se referir ao individuo que escolhe a si mesmo em sua totalidade, na radicalidade do ser.
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CONSIDERACOES FINAIS

Enfim, a subjetividade como liberdade frente a liberdade é sempre uma possibilidade
carecendo da realidade concreta, nesse terreno se firma enquanto poder de decisao, buscando
dialogar consigo mesmo, a fim de, estabelecer a escolha absoluta. Tanto a angustia como o de-
sespero, sdo esferas de uma realidade coexistindo dialeticamente no interior do sujeito, ambos
sdo a forca de decisdo que constituem ou eu-mesmo. E a construcio a cada instante da cons-
ciéncia de si, dada a eleicdo absoluta realizada na prépria dialética da existéncia. Com isso, o
“tornar-se” é instante determinante onde o eu-mesmo torna-se presente a si mesmo. E rompen-
do o modelo racionalista, sobretudo, o idealismo de Hegel, que Kierkegaard consegue colocar
a existéncia como um problema filoséfico, mas ndo sd, seus embates com os bispos luteranos,
isto é, com a Igreja Oficial, também o ajudam a reordenar sua op¢ao por um cristianismo mais
humano e menos institucionalizado.
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ALBERT CAMUS: O HUMANO ENTRE O
ABSURDO, A ANGUSTIA E A REVOLTA.

Alberto Luiz Silva de Oliveira!

INTRODUCAO

O mito de Sisifo (1942) até os dias atuais representa um dos marcos para o pensamento
existencial do século XX. O filosofo, jornalista e dramaturgo Albert Camus (1913 - 1960) desen-
volve esta obra no periodo de maior conturbagdo politica do século XX, a segunda guerra mun-
dial. O texto consiste um ensaio filoséfico que aborda temas relacionados a existéncia humana
diante da irracionalidade do absurdo. Durante sua narrativa o autor dialoga com o leitor sobre
as consequéncias que extraimos da reflexdo sobre sentido da vida, a viabilidade do suicidio
como resposta e a absurdidade que o homem encontra em sua experiéncia existencial.

E importante destacar que a argumentagio que se desdobra em O mito de Sisifo (1942)
€ uma parte de uma estrutura que percorre uma variedade de géneros textuais mantida por
uma coesdo conceitual. Essa pluralidade de géneros aponta primeiro para como autor privilegia
a experiéncia sensivel para refletir sobre os fendmenos existenciais. E segundo quais as possi-
bilidades de acdo diante de questdes existencialmente complexas. Ou seja, ele esta sempre pen-
sado a questdo humana em uma contingéncia. Separar ou minimizar no pensamento de Camus
a sensibilidade, de uma experiéncia concreta é esvaziar muito da forca de sua reflexdo. Para o
autor, a reflexdo e experiéncia devem caminhar juntas.

Camus tem como objetivo encontrar as verdades que nascem da experiéncia subjetiva,
fenomenoldgica e ndo s6 do puro exercicio das abstragdes. Essa perspectiva dual, experiéncia e
reflexdo, despertam a inquietacdo no que podemos chamar de contetidos subjetivos do absur-
dismo. Pois de forma geral o autor expressa uma preocupacgao, uma suspeita com os sistemas

! Mestrando em Filosofia pela Universidade Cat6lica de Pernambuco, na linha de pesquisa Etica, Fundamentos Mo-
rais e Valores. Graduado em Licenciatura Plena em Filosofia pela Universidade Catdlica de Pernambuco - UNICAP.
Foi residente pedagdgico, no periodo 2018-2019 ng [nstituto Federal de Pernambuco - IFPE. Tem interesse na area
de Filosofia, com énfase em Etica e Filosofia Politica e atualmente estuda sobre o Absurdo e a Revolta no pensa-
mento de Albert Camus.
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puramente abstratos, que desejam em grande parte converter a experiéncia de uma vida em
uma sequéncia puramente retorica, sem vinculo com a materialidade. E necessario buscar uma
harmonia entre as experiéncias de uma vida cotidiana e a clareza da reflexdo. Como expressa
Camus:

Julgo, entdo, que o sentido da vida é a mais premente das perguntas. Como res-
ponder a ela? Em todos os problemas essenciais, e entendo por isso aqueles que
oferecem perigo de morte ou multiplicam a paixao de viver, s6 ha dois métodos
de pensamento, o de La Palice e o de Dom Quixote. Sé o equilibrio entre a evi-
dencia e o lirismo nos permite aceder ao mesmo tempo a emocao e a clareza.
(CAMUS,2018, pag. 18)

E objetivo deste artigo é apresentar as dimensdes existenciais do absurdo, da angustia
e da revolta justamente compreendendo essa dimensdo dual entre sensibilidade e a reflexdo
coexistem no texto de Camus. Pois cada uma dessas dimensdes discutida no ensaio O mito de
Sisifo (1942), apresentam questdes que estao relacionadas intimamente a um viver, e um refletir
imprescindivelmente humano. Desta forma somos interrogados sobre questdes prementes para
a manutencio da vida humana: E possivel encontrar algum sentido para a vida em um mundo
absurdo? O suicidio € a Unica resposta valida para vida absurda? Qual o lugar da angustia no ho-
mem absurdo? Todas essas questdes emergem em no texto Camusiano buscando encontrar no
leitor um eco em sua propria experiéncia existencial e as respostas que o sujeito pode ofertar™.

Pois, como escreve o proprio Camus, ndo é incomum que alguém que se encontre diante
dessas questdes existenciais ndo seja tentado a construir um manual para felicidade, ou modo
de agir que responda a todas essas questdes, ou que busque se evadir do conteddo dessas ques-
toes (CAMUS, 2018, pag. 140). Entretanto, o autor ndo se propde a esgotar as inquietagoes, e
nem poderia fazer tal movimento sem trair o elemento subjetivo da experiéncia absurda. Entao,
o texto de Camus nos provoca a refletir e sinaliza essas questdes que para ele resumem a princi-
pal demanda da filosofia. Pois encontrar eventuais respostas seria uma ocupac¢ao do individuo
que reflete sua condicao. Pois, a filosofia é um produto da vida, da experiéncia entre o mundo e
o homem, e sem esses elementos dificilmente seria viavel sua existéncia.

O filosofar sera, em toda a obra de Albert Camus, mostrado como uma atividade
premente, dirigido a solucionar problemas decisivos. A questao filoséfica é uma
questdo de homem e nio seria decisiva se assim nio fosse. E minha e vejo-a
como de todos. Ela pertence a toda uma coletividade de individuos homens. A
filosofia € humanista na sua esséncia. Nao tem sentido nem autenticidade que
0 homem se perturbe com algo que ndo seja humano. E had uma perturbacao
filoséfica quando vivo num problema significativo de minha condi¢ao. (GUIMA-
RAES, 1971, pag. 11).

Mesmo Camus nao sendo adepto explicitamente de sistemas, ou de um rigor sistematico
suas obras mantem um profundo dialogo conceitual. E possivel identificar em seu primeiro traba-
lho publicado O avesso e o direito (1937), tanto quanto em sua ultima obra escrita e publicada pos-
tumamente O primeiro homem (1990), as imagens que provocaram a reflexdo no jovem pied noir

que vivia entre cendarios conflituosos nos suburbios de Argel cercado de miséria e a nature-
za fulgurante que provocava nele um irrefreavel desejo de viver. Essas primeiras verdades
como chama o proprio Camus irdo acompanha-lo durante sua vida como pensador. Esse teor

1Cf: (CAMUS, 2018, pag. 30).
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biografico do seu pensamento mobiliza certo peso em suas conclusdes da relagdo de um mundo
hostil que ao mesmo tempo sustentava fendOmenos de prazer e beleza. Toda via, ndo se trata
aqui de um artista desenvolvendo sua biografia com aspecto de filosofia como alguns podem
sugerir. Mas trata-se na verdade de um homem que compreendeu através da sua prépria condi-
¢do, as questdes tanto que marcam o subjetivo, quanto o coletivo humano. Quando o autor esta
a pensar sobre sua condicao ele a reconhece em todos os homens, dessa forma apontando os
pontos de contato e conflito a qual todos n6s somos vulneraveis.

Mesmo as minhas revoltas foram por ela iluminadas. Creio poder dizer, sem tra-
pacear, que, quase sempre, foram revoltas para todos, para que a vida de todos
se elevasse na luz. Ndo é certo que meu coragao fosse naturalmente predisposto
a esse tipo de amor. Mas as circunstancias me ajudaram. (CAMUS, 2020, pag. 14)

Portanto o texto tem a pretensdo de apresentar e discutir essa condigdo humana que
todos nés partilhamos em diferentes graus de sensibilidade. E, faze-lo a partir do pensamento
disposto por Camus, e também seus desdobramentos. Pois vale salientar a nivel de preparagdo
para o didlogo que o autor nao esta isolado da tradicao filoséfica ocidental. No decorrer da ex-
posicdo de O mito de Sisifo, o autor estabelece didlogos abertos com os principais autores que
trabalharam temas existenciais fazendo recortes tematicos em seus pensamentos. E, é, nesse
ambiente filosoéfico literario que os conceitos absurdo e revolta irdo surgir e provocando uma
reflexdo sob dialogal com a angustia existencial.

0 ABSURDO, A ANGUSTIA E A REVOLTA

O tema da absurdidade nao é algo que tenha sido cunhado originalmente por Camus. O
termo, ou pelo menos a impressao que aponta para o conceito ja tinha sido percebida em obras
pontuais da contemporaneidade. Em sua maioria na literatura como por exemplo nas obras de
Kafka, Dostoiévski como também na filosofia existencialista de Jean-Paul Sartre e Kierkegard.
A suspeita que havia um fendmeno que atingia a existéncia em circunstancias que colocavam a
razdo moderna em duvida é um elemento trabalhando por esses autores e alguns outros. Entre-
tanto, é na obra de Camus que a absurdidade vai ganhar um contetdo e contorno bem definido,
para além da impressao, ou de uma sensibilidade esparsa na contemporaneidade Camus ira tra-
balhar, construir um edificio argumentativo que possa colocar de forma clara alguns contornos
do absurdo, sem ter a pretensao de esgotar o tema.

Os conflitos da existéncia humana para Camus se constituiam de questdes que deve-
riam ser investigadas até os certos limites onde encontrariamos as consequéncias de sustentar
certa percepc¢ao da realidade. Desta forma pudéssemos julgar se as verdades que sustentamos
conferem a a¢do honestidade e concretude. E, justamente esse contorno e contetido do absurdo
é exposto de forma interdisciplinar. Ou seja, Camus em desenvolve sua obra de forma triptica.
Ele desenvolve trés argumentos em géneros diferenciados e os explora até certos limites, man-
tendo uma unidade conceitual que perpassa do seu primeiro romance O estrangeiro (1942), o
ensaio filoséfico O mito de Sisifo (1942) e o texto para teatro Caligula (1945). E importante frisar
que essa forma de trabalhar um conceito em trés géneros ou em plataformas diversas foi um
método difundido na intelectualidade francesa do pds-guerra para facilitar a compreensao do
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conceito pela populacao. Essas obras apresentam e expande a reflexao do absurdo explorando
as inumeras facetas que o absurdo e o sentido da vida poderiam ser percebidas na experiéncia
humana. Essa unidade conceitual é fruto do sentimento do absurdo. O préprio autor discorre
sobre ela em um prefacio escrito para o relancamento de O avesso e o direito (1957), no qual
confidencia Camus:

Para corrigir uma indiferenca natural, fui colocado a meio caminho entre a mi-
séria e o sol. A miséria impediu-me de acreditar que tudo vai bem sob o sol e
na histéria; o sol ensinou-me que a histéria ndo é tudo. Mudar a vida, sim, mas
ndao mudar o mundo do qual eu fazia minha divindade. Assim é, sem duvida,
que abordei essa carreira desconfortavel em que me encontro, enfrentando com
inocéncia uma corda babam, na qual avango com dificuldade, sem esta seguro
de alcancar a outra ponta. (CAMUS, 2020, p. 14-15)

Podemos definir, a partir deste ponto que o absurdo corresponde a uma categoria feno-
meénica erelacional, e o sentimento do absurdo uma expressao subjetiva propria da existéncia hu-
mana. Ou seja, o absurdo como fend6meno nao reside no homem, ele acontece na vida material. O
absurdo contradiz o desejo impresso no amago humano por ordem e unidade, ele surge do atrito
denossavidacomo expressao cultural, espiritual esocial e o movimento indiferentedomundo que
subvertearacionalidade poruminstante.O homem diante damorte, por exemplo se percebe entre
o atrito de um desejo vital de prolongar a vida e a finitude que marca a extin¢do das experiéncias
. O conflituoso estado existencial é a marca do que Camus chama de condi¢do absurda. A con-
templagdo, ou a reflexdo sobre essa condicao absurda pode suscitar o sentimento do absurdo,
uma angustia, ou inquietacdo de que alguma coisa esta fora de lugar, esta em atrito, esta em
conflito.

Cenarios desabarem é coisa que acontece. Acordar, bonde, quatro horas no es-
critério ou na fabrica, almoco, bonde, quatro horas de trabalho, jantar, sono e
segunda terca quarta quinta sexta e sdbado no mesmo ritmo, um percurso que
transcorre sem problemas a maior parte do tempo. Um belo dia, surge o “por
qué” e tudo comeca a entrar numa lassiddo tingida de assombro. “Comega” isto
é o importante. (CAMUS, 2018, p.27-28)

De forma metaféorica Camus descreve o absurdo como uma ruptura entre um
ator e o cendrio onde ele representava sua vida. Isto é extremamente importante para
compreender a ideia de descolamento entre a razdo humana e a realidade do mundo. A
natureza no absurdimos de Camus representa um ponto de tensao, pois ela é anterior ao
homem, por escala indiferente. Ndo existe para Camus uma racionalidade que personifica
o mundo natural. Ha s6 choques de forgas, dualidades e acasos. E justamente essa indiferenga
ocasional se choca com o desejo do homem de controle do mundo ao seu redor. Poderiamos
nesse ponto pensar que toda cultura produzida pelo homem é um revestimento que ele impde
ao mundo natural para que este, seja-lhe familiar, controlavel e contornavel.

Desta forma quando o movimento causal do mundo natural se choca com as expectativas
humanas e seudesejo de familiaridade. O absurdo surge como uma fagulhano atrito de duas reali-
dades em certosaspectosirredutivelmente opostas. Anatureza contradiz nosso desejo deimorta-
lidade, de destino e de supremacia. Anarealidade umainstanciadeirredutibilidade que nos ultra-
passa e nos provoca. E justamente essa condicdo conflituosa entre polos de atrito: a miséria e o sol
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que representa a primeira sensibilidade que o jovem Camus ira apreender em sua vida.

Um grau mais abaixo e surge a estranheza: perceber que o mundo é “denso”, en-
trever a que ponto uma pedra é estranha, irredutivel para nés, com que intensi-
dade a natureza, uma paisagem pode se negar a nds. No fundo de toda beleza jaz
algo de desumano, e essas colinas, a docura do céu, esses desenhos de arvores,
eis que no mesmo instante perdem o sentido ilusério com que os revestimos,
agora mais longinquos que um paraiso perdido. A hostilidade primitiva do mun-
do, através dos milénios, remonta até nés. (CAMUS, 2018, p.28-29)

E, conhecendo a realidade da extrema pobreza em que cresceu no subtrbio proletario
de Argel, que contrastava a riqueza paradisiaca das praias e ruinas. Como também no contraste
de seu desejo de viver que se atrita com a tuberculose que lhe corria aos poucos e que lhe pri-
vara quando jovem de lecionar. A sensibilidade do absurdo € a primeira evidencia que o autor
ira extrair de sua trajetoria. Essa evidencia sera discutida por todo primeiro triptico como men-
cionado acima.

Alassiddo, ou angustia, ou impoténcia diante de uma realidade hostil ou futil represen-
ta outra dimensao da condicdo absurda. O que diferencia Camus de outros pensadores existen-
ciais é que a angustia ndo ganha um aspecto primario ela é uma das consequéncias do atrito.
Ela também ndo é um fim existencial, ela é o gatilho para a consciéncia julgar qual o préximo
passo o individuo dara diante do mundo que lhe absurdo. O autor define que acdo pode encon-
trar dois caminhos: a) um retorno inconsciente aos grilhdes ou b) um despertar definitivo. Esse
retorno aos grilhdes é a aposta da razdo que circula sob si mesma. Ela contempla o absurdo e
se refugia nas suas crengas culturais. O despertar definitivo por outro lado é a compreensdo da
dimensao tragica e por fim pode resultar no suicidio como resposta desalentada sobre vida, ou
a revolta que introduz o homem a plenitude de uma outra experimentacao de vida.

Alassiddo esta ao final dos atos de uma vida maquinal, mas inaugura ao mesmo
tempo um movimento da consciéncia. Ela o desperta e provoca sua continu-
acdo. A continuacdo é um retorno inconsciente aos grilhdes, ou é o despertar
definitivo. Depois do despertar veem, com o tempo, a consequéncia: suicidio ou
restabelecimento. Em si, a lassiddo tem algo desalentador. Aqui devo concluir
que ela é boa. Pois tudo comega pela consciéncia e nada vale sem ela. (CAMUS,
2018, p. 27-28)

E nesse cenario que a busca pelo sentido da vida se desenrola. Como percebemos
anteriormente, Camus compreende que a ideia: “que a vida tem um sentido prévio” e que todo o
ser humano vem ao mundo com uma missao, ndo resiste diante da irracionalidade do absurdo.
A absurdidade denuncia a auséncia de uma racionalidade que transcenda o mundo, o ordene e
o sustente. E, ainda que houvesse tal racionalidade s6 conseguiriamos compreender e assimilar
0 que é humano, ou produto do humano. Ou melhor, 0 mundo para ser compreendido por nds,
deve estar revestido de uma linguagem simbolica que nossa consciéncia produz e acessa ou
perceber. O que ultrapassa isso, as possibilidades de outras vidas e mundo sdo para nds é irre-
dutivel, inapreensivel. A realidade é cosmicamente indiferente aos nossos desejos. O que con-
sideramos modernamente como sentido para vida é um construto cultural que retne apelos
metafisicos de ordem e unidade para manter uma sensac¢do de propésito para os individuos.

Sejam quais forem os jogos de palavras e as acrobacias da légica, compreender
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é antes de mais nada unificar. O desejo profundo do préprio espirito em suas
operacdes mais evoluidas une-se ao sentimento inconsciente do homem diante
do seu universo: é a exigéncia de familiaridade, o apetite de clareza. Compreen-
der o mundo, para um homem, é reduzi-lo ao humano, marca-lo com seu selo. O
universo do gato nio é o universo do tamandua. O truismo “todo pensamento é
antropomorfico” ndo tem outro sentido. E também o espirito que procura com-
preender a realidade ndo se pode dar por satisfeito sem reduzi-la em termos de
pensamento. (CAMUS, 2018, p.32)

Por tanto, a ideia que é apreendida do texto camusiano indica que o viver, ndo depende
de um sentido prévio. Ndo existe obrigacdo entre uma sentenca e outra que inviabilize o viver
sem um sentido, ou uma missao. O viver nao depende de sentido, pois ele é sensibilidade,
experimentacdo e memoéria. O sentido é cultura, e essa cultura pode ser instrumentalizada,
modificada, transformada e descartada a medida que o individuo performar no mundo.
Aparentemente, o vinculo vital que a cultura estabelece entre o viver e o sentido prévio
corresponde a uma nostalgia de unidade também fruto de uma tradi¢cdo espiritualizada que
configurou a ideia de homem-mundo por milénios.

O individuo diante dessa légica absurda é convidado a viver, depois a configurar seu
sentido. O experienciar tem lugar privilegiado no pensamento existencial de O mito de Sisifo
(1942). Quando o individuo alcanca essa resignacdo cética diante do mundo ele pode extrair
segundo o autor liberdade, revolta e paixdo. O homem absurdo nao esta desligado do mundo ou
da cultura, ele nao se exime de uma moral, ele compreende que todas as coisas estdo marcadas
pela absurdidade e mantem a suspeita sobre os desejos de unidade da razdo humana. Ele aceita
a face tragica da vida, rejeita a morte e assume o mundo como deslumbramento e prazer, revolta
e paixdo pela propria vida: Esta na figura de Sisifo, a representacdo do heréi absurdo.

Ja devem ter notado que Sisifo é o herdi absurdo. Tanto por causa de suas pai-
x0es como por seu tormento. Seu desprezo pelos deuses, seu 6dio a morte e sua
paixdo pela vida lhe valerdo esse suplicio indizivel no qual todo o ser se empe-
nha em néo terminar coisa alguma. E o preco que se paga pelas paixdes desta
terra. (CAMUS, 2018, p. 138)

Apébs percorrer as reflexdes que formam a imagem da absurdidade Camus apre-
senta a representacdo final de sua filosofia absurda: Sisifo! O herdéi mitico represen-
ta o homem consciente de sua condigdo tragica, de sua contingéncia e de sua revolta. O he-
réi absurdo despreza os deuses, sendo os deuses uma representacdo da linearidade, do
destino humano e de uma racionalidade superior que deseja ordenar e unificar a realidade.
Ele rejeita a morte como uma beatitude, como um escape pois apostou tudo em consumar
as experiéncias do viver. Ja disse Camus que ndo se trata da qualidade da experiéncia, pois elas
acabam sendo tomadas por uma sequéncia de hierarquias e valores diversos. Se, trata da quan-
tidade de experiéncias que um homem pode desfrutar na trajetéria de sua vida.

E durante o regresso, essa pausa, que Sisifo me interessa. Um rosto que
padece tdo perto das pedras ja é pedra ele proprio! Vejo esse homem
descendo com passos pesados e regulares de volta para o tormento
cujo o fim nao conhecera. (...) Em cada um desses instantes, quando ele
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abandona os cumes e mergulha pouco a pouco nas guaridas dos deuses,
Sisifo é superior ao seu destino. E mais forte que sua rocha. Este mito s6
é tragico porque seu heroi é consciente. (CAMUS, 2018, p.139)

Sisifo, representa a ideia de uma “resignacao” cética que abracga sua condi¢cdo compre-
ende o tempo em sua dimensao existencial e ndo se fia em um amanha nem em esperangas, ele
extrai do presente suas potencialidades. O ocidente espiritualizado estabelece outro mundo
como prémio para a tragicidade dessa vida. Sisifo em sua consciéncia subverte a “ordem dos
deuses” através de uma postura vitalista. O que importa é o que se faz no aqui e no agora ja
que ndo podemos superar a morte como ultimo destino. Sem esperangas de outra morada, sem
fabulagdes de um mundo superior, no aqui e no agora Sisifo se faz dono de seu destino, pois ele
o constrdi grao a grao.

Nao ha sol sem sombra, e é preciso conhecer a noite. 0 homem absurdo diz
que sim e seu esfor¢o nao tera interrup¢ao. Se ha um destino pessoal, ndo ha
um destino superior ou ao menos s6 ha um, que ele julga fatal e desprezivel. De
resto sabe que é dono de seu destino. No instante sutil em que o homem se volta
para sua vida, Sisifo, regressando para sua rocha, contempla essa sequéncia de
acoes desvinculadas que se tornou seu destino, criado por ele, unido sob o olhar
de sua memdria e em breve selado por sua morte. Assim, convencido da origem
totalmente humana de tudo o que é humano...(p. 141)

A consciéncia de Sisifo o informa do seu lugar no mundo. Mundo este, que é hostil e con-
flituoso, mas preenchido de vitalidade ¢ a fonte de sua revolta, de sua liberdade e de sua paixao
. Camus trabalha em “seu” mito as propriedades da existéncia humana, frente ao irracional mo-
vimento do mundo, desta forma podemos refletir que somos todos Sisifos presos a essa con-
dicdo tragica e contingente. A existéncia é permeada pelo atrito entre a paixao e a finitude. E,
justamente cada experiéncia, cada sensacao vivenciada para Sisifo € um mundo novo. O rolar da
rocha é o simbolo de nossa condicdo que mesmo oscilando entre vida e morte é preenchida de
beleza, prazer e alegria.

Deixo Sisifo na base da montanha! As pessoas sempre reencontram seu fardo.
Mas Sisifo ensina a fidelidade superior que nega os deuses e ergue as rochas.
Também ele acha que estd tudo bem. Esse universo, doravante sem dono, nao
lhe parece estéril nem futil. Cada grao dessa pedra, cada fragmento mineral
dessa montanha cheia de noite forma por si s6 um mundo. A prépria luta para
chegar ao cume basta para encher o coragio de um homem. E preciso imaginar
Sisifo feliz. (CAMUS, 2018, p.141)

A GUISA DE CONCLUSAO

Na medida que o absurdismo capitado nas paginas de O mito de Sisifo (1942) ganha
forma e provoca a reflexdo podemos perceber porqué o texto representa um marco na tradigao
existencial do século XX. Camus estabelece um dialogo profundo com as tradi¢des filoséficas e
literarias evocando seus conceitos e seus herdis para tentar alcancar os limites de nossas con-
vicgdes. Mesmo esse texto sendo apresentado em carater provisoério, afinal o autor é honesto ao
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expressar a impossibilidade de abarcar todas as facetas do absurdo, ele consegue cirurgicamen-
te destacar temas que estavam em destaque em seu tempo e ainda prefiguram como grandes
questoes filosoéficas.

O mito de Sisifo tras o olhar filos6fico para uma dimensdo puramente humana e contin-
gentes evitando que como em outras tradi¢des o problema se perca em labirintos de conceitos
e termos buscam aludir a realidade, mas parecem distantes. Em parte, a capacidade de Camus
como um ensaista é parte desse éxito. O absurdo, a angustia provocam a nossa reflexdo sobre
a necessidade de se debate o sentido da vida. A forma como a sociedade engendra o individuo
disposto em uma vida pré-moldada parece que ndo se sustenta diante da irredutibilidade da
finitude. A suspeita que Camus levanta sobre os grandes sistemas e formulas sdo outra face do
confronto com o absurdo.

Mas, chegando aos campos aridos da existéncia a reflexdao camusiana ndo busca se eva-
dir da dor e da angustia, ela busca demonstrar de forma lucida suas suspeitas, seus métodos e
abrindo portas para que o individuo possa levantar-se e agir. Encerrar a obra com um voto a
felicidade demonstra o carater humanista e vivo da obra. Pois é um ensaio pautado em um vi-
talismo e esse vitalismo se demonstra pela revolta contra a morte, a arte e a honestidade para
com a condicao do homem.

Por fim, concluimos que o valor dessa reflexdo ndo se esgota em suas paginas mesmo
nao tendo um objetivo normativo, mesmo ndo desejando estabelecer um carater universal para
suas proposi¢cdes o pensamento de Camus convida o individuo a reavaliar seu lugar no mundo e
suas perspectivas. O pensamento do absurdo se distancia dos movimentos niilistas pois aposta
na criagdo artistica como uma forma de significacao da vida. Ndo comunga com corrente pessi-
mistas pois adota justamente uma otimista para o ser humano, mesmo consciente dos limites
que lhe é imposto: é necessario imaginar Sisifo feliz.

0 que foi dito acima define apenas uma maneira de pensar. Agora, trata-se de
viver. (CAMUS, 2018, p. 78)
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A EXISTENCIA E A NATUREZA
IRREDUTIVEL DA SUBJETIVIDADE

Marcilio Monteiro de Santana!

INTRODUCAO

E fundamental perceber que a reflexdo filoséfica de Kierkegaard possuiria um cara-
ter polémico e critico perante ao hegelianismo, dado que o programa idealista, proporia uma
espécie de superacdao do momento da experiéncia da consciéncia existencial. O dinamarqués
enfatiza que existir nao é saber, mas tornar-se sujeito ou individuo, se singularizando, e, impos-
sibilitando, assim, a absor¢do no anonimato do coletivo.

O presente artigo tem por objetivo analisar o problema da compreensao kierkegaar-
diana das categorias de existéncia e de subjetividade. Nossa abordagem se dara em dois mo-
mentos. Primeiro, buscaremos compreender a relagdo existente entre a categoria de existéncia
e a de subjetividade no pensamento de Kierkegaard. Segundo, trataremos da questdo da irre-
dutibilidade l6gica da subjetividade humana, para o pensador dinamarqués. Concluimos que a
existéncia é apreendida apenas pela consciéncia que se percebe imersa na concretude da reali-
dade efetiva, e que, portanto, essa mesma existéncia ndo poderia ser captada pelo pensamento
l6gico. Haveria, assim, uma inapreensibilidade l6gica da existéncia, uma vez que a subjetividade
verdadeira é a do individuo in concreto ou do eu empirico, conforme, Kierkegaard sustenta,
especialmente, no Pds-escrito.

A CATEGORIA DA EXISTENCIA E A SUBJETIVIDADE

A subjetividade kierkegaardiana equivaleria a uma subjetividade existencial, oposta a
subjetividade abstrata ou universal do hegelianismo. Assim a existéncia seria uma das catego-
rias fundamentais do pensamento do filésofo dinamarqués; tendo a individualidade existente
(KIERKEGAARD, 2013, p. 162) em toda sua possibilidade, como ponto de partida da apreensao
existencial da verdade.

1 Possui graduagdo em Filosofia pela Universidade Catdlica de Pernambuco - (UNICAP) - 2015, tendo cursado par-
cialmente Licenciatura em Filosofia no Instituto Salesiano de Filosofia. Tem experiéncia na area de ensino de Te-
ologia e Filosofia. Atualmente é mestrando no Programa de Pds-Graduagio em Filosofia da Universidade Catolica
de Pernambuco (PPGFIL - UNICAP).
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Com efeito, haveria no fil6sofo dinamarqués a primazia da existéncia sobre a essén-
cia (FERRATER MORA, 2001, p.958). O termo existéncia significaria “o que estd ai” ou o que
“esta fora”; algo que existe realmente. Deste modo, seria a existéncia, como fato e realidade, e
ndo como simples conceito, que importaria a experiéncia da verdadeira subjetividade. O exis-
tente, pois, se referiria ao individuo contingente que esta “sujeito as exigéncias da existéncia”
(KIERKEGAARD, 2013, p.217). Nas palavras de Zubiri, o ser humano estaria implantado na exis-
téncia; sendo sua finalidade realizar-se como pessoa, que € a “unidade radical e incomunicavel”.
Existir, neste caso, seria transcender-se, assumindo a responsabilidade de elaborar a prépria
personalidade (ZUBIRI, 2010, p. 412 - 414). Portanto, existir consistiria em estar atuando, sen-
do atualidade real (ZUBIRI, 2010, p.248). Assim, de algum modo, ratificando o pensamento de
Kierkegaard, Zubiri nega que a racionalidade significaria a apreensao conceitual da realidade
em seu carater atual (ZUBIRI, 2011, p.60).

No capitulo dois do Pds-escrito intitulado A verdade subjetiva, a interioridade; a verda-
de é subjetividade, Kierkegaard faz men¢do ao espirito existente cognoscente (KIERKEGARRD,
2013 p.200). Para ele o ser humano seria um ser que tem consciéncia de si mesmo como ser
concreto, e ndo como um eu puro ficticio. Por esta razdo ndo haveria a probabilidade de ade-
quacdo do “momento individual da existéncia” a idealidade; a existéncia seria indecomponivel
a ideia (KIERKEGAARD, 1991., p.27). Esta consciéncia existencial, como interioridade, foi bem
descrita pelo dinamarqués em sua obra O conceito de angustia:

O contetido mais concreto de que a consciéncia pode dispor é a consciéncia de
si, do préprio individuo ndo a consciéncia de um eu puro, porém a de um eu tao
concreto como jamais nenhum escritor, ainda o mais rico em palavras, ainda o
mais forte em descricdo, conseguiu tragar, porém que todo e qualquer homem
pode achar em si préprio. Esta consciéncia do eu ndo fica resumida a uma sim-
ples contemplacao; quem o supuser jamais se entendeu, pois quando nos fita-
mos vemo-nos em devir e, por isso, jamais ninguém pode ser um todo acabado
para a contemplacdo. Desse modo, a consciéncia do eu é uma atividade que, por
sua vez, se mostra como interioridade (KIERKEGAARD, 1968, p.145).

Disso decorre que seria a partir da consciéncia, como interioridade do existir, que se
daria o desenvolvimento do sujeito que percebe a essencialidade da propria existéncia enquan-
to ser existente (Kierkegaard, 2013, pp.224 e 226) que esta situado na realidade vital. A relacdo
desse eu in concreto com a verdade sé poderia se dar, assim sendo, no campo do real, uma vez
que seria o ser humano particular, que elaboraria perguntas (KIERKEGAARD, 2013, p.203), e
que, por conseguinte, pensa. Isso significaria dizer que o existente ao tentar se abstrair de si
mesmo, se abstrairia da propria existéncia; contrariando a tarefa primordial do homem, a qual
seria o aprofundamento interior na existéncia, dado que o “existir, a profundidade interior no
e pelo existir, é a verdade” (KIERKEGAARD, 2013, p.217). Portanto, tem-se aqui o problema da
impossibilidade da identificacao absoluta entre o sujeito individual e o discurso especulativo;
haja vista que nao seria possivel reduzi-lo definitiva e especulativamente a um constructo; uma
vez que existir ndo é saber ( RICOEUR, 1996, p.42).

Assim, o tipo de conhecimento fundamental seria aquele proveniente da inescapavel
imersdo na existéncia. Pois o conhecer e o sujeito que conhece estariam intrinsecamente rela-
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cionados (KIERKEGAARD, pp.208-209).

Para Kierkegaard, a categoria da existéncia teria como paradigma fundamental Sdcra-
tes. Esse personificaria o tipo de sujeito cognoscente existencial, que exemplifica o primado do
existir. Consequentemente, esta atitude socratica seria uma salvaguarda contra o exercicio de
um mero saber objetivo, o qual incorreria no esquecimento do fato de que aquele que conhe-
ce, existe concretamente (KIERKEGAARD, pp.215-217). Desta forma, o existente ndo seria uma
entidade abstrata, mas uma pessoa integral, um ser em aberto; uma vez que estaria em devir.
Portanto, sua atualiza¢do se daria através da acao consciente e deliberada.

A IRREDUTIBILIDADE LOGICA DA SUBJETIVIDADE.

Kierkegaard no Pds-escrito teve por objetivo realizar uma investigacao filosoéfica a res-
peito de algumas categorias importantes. Conforme Valls, esta obra teve o seguinte titulo provi-
sorio: Problemas l6gicos de Johannes Climacus (apud KIERKEGAARD, 2013, p.5). Numa anotagao
de 1845 o dinamarqués enumera oito problemas relacionados a questao logica, tdo em voga em
sua época, os quais seriam tratados no Pds-escrito: 1. A defini¢do de categoria; 2. A significacdo
histérica de categoria; 3. A relacdo entre o qualitativo e o quantitativo; 4. O salto; 5. A distin¢do
entre transicao dialética e transicdo patética; 6. A questdo do entimema; 7. A natureza do conhe-
cimento histérico e 8. O problema da existéncia (DA SILVA, 2013, pp.77-86).

Percebe-se assim o interesse kierkegaardiano pela logica, ainda que ndo a utilizasse
como critério de apreensao da interioridade individual e da existéncia. Para ele, ambas nao po-
deriam ser reduzidas a postulados logicos.

Desse modo, se por um lado é patente que Kierkegaard ndo faz da Logica seu
foco primaério, é igualmente evidente que seu interesse pela Logica esta contido
no mesmo feixe de problemas que motivaram seus contemporaneos do século
XIX e relacionado aos mesmos pressupostos da rea¢do ao pensamento hegelia-
no (DA SILVA, 2013, p.81).

Na verdade, no Pds-escrito ha uma critica a dialética légica hegeliana, a qual estabelece
uma identificacao entre pensamento e ser, entre interior e exterior; a vista disso, instituindo
uma paridade absoluta entre objetividade e subjetividade. Para Kierkegaard a verdade, como
“concordancia do pensar com o ser ou, mais idealisticamente, [...] do ser com o pensar”, seria
resultado de um equivoco ou engodo (KIERKEGAARD, 2013, p.199). Engodo que faria com que
o sujeito existente, que conhece, se transformasse numa entidade abstrata fantasiosa, que seria
o eu puro. Desta maneira, o ser, na qualidade de um sujeito puro, ndo passaria de uma reprodu-
¢do abstrata daquilo que o ser in concreto seria como entidade empirica. Em outras palavras, tal
construcdo puramente mental seria uma reduplicacdo abstrata da realidade e do individuo sub-
jetivo. Esta forma abstrata de verdade representada pela concordancia entre pensar e ser, teria
sentido se aplicada a Deus, mas ndo ao ser humano, que se encontra em permanente processo
de vir a ser (KIERKEGAARD, pp.200-201). Pois o “espirito existente” que inquire sobre a verda-
de, desejaria existir nesta mesma verdade; porém ao percorrer a via da abstracao, prescindiria
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de sua prépria existéncia. E que a abstragio l6gica transforma o individuo singular em “alguma
coisa em geral” (KIERKEGAARD, 2013, p.203).

Conforme Eric Voegelin (2010, pp.73-74), esta reproducdo légica artificiosa da realida-
de, resultado da imaginac¢do especulativa, teria como consequéncia a criacdo de uma segunda
realidade em detrimento da “realidade experimentada e simbolizada pela existéncia conscien-
te” do homem. Em outras palavras, o elemento fatico da realidade imediata cederia lugar ao
ficticio da especulagdo. O movel seria desconsiderado em vantagem do estatico. A consciéncia
individual daria lugar a uma consciéncia abstrata. Contudo, para Voegelin, a “consciéncia huma-
na [..] é um mistério inacessivel a uma explicacao” (2010, p.40). Dito de outro modo, a prépria
consciéncia do sujeito existente, dado a sua natureza particular e concreta, seria insuscetivel a
analise especulativa.

Por isso Kierkegaard, fazendo mencao ao idealismo alemdo em geral, e, ao hegelianis-
mo em particular, demonstra desinteresse pelo pensamento do filé6sofo que pde em curso “seu
desejo de afetar ser quem nao € e, antes, transmuta a si mesmo em algo de suprarracional [...]
para entdo responder a questao sobre a verdade de modo satisfatério” (KIERKEGAARD, p.201).
Porque para Kierkegaard a subjetividade humana e a existéncia, ndo deveriam ser reduzidas a
expressao logica. Ou melhor, tal reducao loégica seria impossivel. Em O conceito de angtistia, o
fildsofo dinamarqués, ao tratar do ego, fala da contradicao que ha em transformar o universal
em individual. A ciéncia l6gica seria incapaz de dizer o que seja o eu, e sua insisténcia em defini-
-lo a faria incorrer em puras generaliza¢des, criando a ilusao do idealismo que consiste na pura
consciéncia do eu ou na subjetividade pura. Para escapar desta armadilha légica, o individuo
deveria ndo se deixar reduzir ou ser suprimido pelo geral; supressao que ocorre sempre que se
aceita o “principio da unidade do ser e do pensamento” (KIERKEGAARD, 1968, pp.83-84).

Gilson analisando criticamente o pensamento kierkegaardiano, ndo deixa de reconhe-
cer sua contribuicdo para a reflexao filoséfica a respeito da problematica relacdo entre a exis-
téncia e a abstragdo. A apreensao da existéncia concreta ndo se daria por meio de um saber
objetivo, mas de forma imediata; ou seja, subjetivamente (2016, p.295). Embora o ato de pensar
consista numa abstracdo da existéncia, essa mesma experiéncia do pensamento esta imersa na
prépria experiéncia de existir. Em outras palavras, o pensamento individual dar-se-ia dentro
da propria estrutura da existéncia real. Desse modo, a tentativa de integrar perfeitamente a
existéncia a légica seria um equivoco do logicismo, que redundaria numa forma de aboli¢do da
existéncia: “introduzir a existéncia numa logica talvez ndo seja existencializar a légica, mas é,
infalivelmente, logicizar a existéncia, o que quer dizer: suprimi-la” (GILSON, 2016, p.282). Logo,
estabelecer-se-ia uma radical distin¢do entre as relagdes I6gicas, que ocorrem entre conceitos
e as relagdes ontoldgicas, que acontecem entre existentes. Aquelas estariam sujeitos a redugdo
l6gica; estas, porém, ndo (GILSON, 2016, p.231).

Deste modo, a existéncia e o individuo existente estariam em movimento, dado que
a existéncia seria devir (KIERKEGAARD, 2013, p.210). Em razao disso, ambos seriam inapre-
ensiveis pela légica (pensamento sistematico), posto que a “légica ndo pode explicar o movi-
mento” (KIERKEGAARD, 2013, p.114). Isto é, pensamento e ser, para o pensador subjetivo, ndo
poderiam ser idénticos, pois tal identidade entre saber e realidade, entre o interior e o exterior
resultaria numa tautologia, quer dizer, significaria uma mesma coisa (KIERKEGAARD, 2013,
p-200). Essas dimensdes seriam, pois, inconciliaveis. A dialética da existéncia ndo comportaria
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essa coincidéncia absoluta, pois seria inconcebivel poér o movimento como “base” de uma esfera
onde ele é impensavel, ou seja, na logica. Assim seria exatamente neste erro légico que incorre-
ria o pensador especulativo.

Kierkegaard, pois, assinala o carater limitado e insuficiente do sistema légico quan-
to a compreensao da existéncia, pois o pensamento l6gico seria uma abstracdo da existéncia
(KIERKEGAARD, 2013, p.116). Por isso, sustenta a tese de que, em razao do excesso de saber,
dar-se-ia o esquecimento do existir e do significado da interioridade. Contudo, o existir, como
profundidade interior, no e pelo existir, seria a verdade (KIERKEGAARD, 2013, p.217). A propo-
sito disso, Zubiri diz que o verdadeiro saber nao consistiria em raciocinar, nem tampouco em
especular, mas em “ater-se modestamente a realidade das coisas”. O saber especulativo teria
sido incapaz de se deslocar da ideia e chegar a “realidade real” (ZUBIRI, 2010, pp.82 - 83). Por
isso, para Kierkegaard é de suma importancia se precaver contra “o estrangulamento sistema-
tico da existéncia”, proveniente do pensar légico que se mostra incapaz de acolher os conte-
udos existenciais inerentes a realidade efetiva e humana (KIERKEGAARD, 2013, p.263). Pois,
num sistema légico seria impossivel recepcionar algo relacionado a existéncia (KIERKEGAARD,
2013, p.115).

Portanto, para o filésofo nérdico, a objetividade l6gica e a subjetividade existencial se-
riam radicalmente distintas. A primeira tentaria fazer do ser humano pura subjetividade; a se-
gunda busca manter-se-ia ligada ao sujeito cognoscente concreto. Assim, sistema e existéncia
ndo se identificariam, uma vez que a vida ndo seria redutivel ao raciocinio logico. A existéncia,
por ser inexplicavel, debocharia do pensador que pretende ser completamente objetivo; pois o
ser humano seria mais do que especulacao. Ainda que ele dedicasse toda sua vida unicamente a
l6gica, isso ndo o transforma em um ser ideal.

0 pensador que consegue, em todo seu pensar, esquecer de pensar simultane-
amente que estad existindo, ndo explica a existéncia, ele faz uma tentativa de
deixar de ser um humano, de tornar-se [...] algo objetivo (KIERKEGAARD, 2013,
p.96).

Por outro lado, o pensador subjetivo manteria uma postura filos6fica de abertura e
busca permanente da verdade essencial, reconhecendo o carater limitado da razao humana.
Portanto, o recomendavel deveria ser o esfor¢o continuo pela verdade que é a “consciéncia de
estar existindo”, pois esquecer-se da propria existéncia concreta seria irreflexdo (KIERKEGA-
ARD, 2013, p.128). Assim sendo, o pensador subjetivo teria como atitude fundamental perante
a vida o aprender, com o fim de se autorrealizar.

Dissondo se pode concluir que Kierkegaard desconsidere o pensamento objetivo de todo
. Para ele a objetividade teria seu lugar e importancia, dai a razdo de ser de sua proposi¢do: “um
sistema logico pode haver”. Webb em Fildsofos da consciéncia afirma ser necessario retificar,
através de uma analise do conceito de objetividade, a “equivocada opinido de que Kierkegaard
é um irracionalista” (WEBB, 2013, p.314). Este equivoco resultaria de sua énfase na subjetivi-
dade, interpretada como uma “glorificacdo arbitraria irracional”. No entanto, o pensador exis-
tencial se oporia a “objetividade ilusdria do idealista racionalista, a equivocada crenca em que o
objetivo supremo do pensamento nao € o existencial, mas um panorama das ideias logicamente
necessarias” (WEBB, 2013, p.316). Ou seja, defenderia ser impossivel um sistema da existéncia,
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porque o existir estabeleceria uma separacao entre o sujeito cognoscente e o objeto, entre o
pensamento e a realidade (KIERKEGAARD, 2013, p.113). Disto sucederia a existéncia de uma
distingdo absoluta entre subjetividade abstrata e subjetividade existente, como base para uma
contestacdo do principio hegeliano da concordancia entre pensar e ser.

A ideia sistematica é o sujeito-objeto, é unidade de pensar e ser; existéncia, ao
contrario, é precisamente separacdo. Disso ndo se segue, de modo, algum, que a
existéncia seja irrefletida, mas a existéncia abriu e abre espaco entre o sujeito e
o0 objeto, entre o pensar e o ser. Objetivamente compreendido, o pensar é o puro
pensar [..]. Este pensamento objetivo ndo tem nenhuma relagdo com a subjeti-
vidade existente (KIERKEGAARD, 2013, p.130).

Haveria no pensador nérdico uma fenomenologia da consciéncia existencial que alcan-
¢a a objetividade auténtica a partir de uma subjetividade real; contrapondo-se aquela subjetivi-
dade especulativa derivada de uma determinacdo objetiva. Conforme Webb, Kierkegaard seria
um filésofo de uma consciéncia que se apresenta como “subjetividade encarnada” que demanda
uma reflexao subjetiva (WEBB, 2013, p.308). A reflexdo objetiva alienaria o individuo de si mes-
mo, levando-o0 ao esquecimento de seu ser real em razao de nao partir desta consciéncia exis-
tente, mas de uma consciéncia reduzida pelo racionalismo. Bernard Lonergan concordaria com
Kierkegaard. Ao tratar, em Método em teologia, da concepgao iluséria de objetividade, afirma
que a verdadeira objetividade seria resultado de uma subjetividade auténtica.

Nao se pode esperar a descoberta de algum critério, teste ou controle ‘objetivo’,
uma vez que o sentido da palavra ‘objetivo’ ndo passa de uma ilusdo. A objeti-
vidade genuina é fruto da subjetividade auténtica, e s6 por meio desta é que é
possivel alcanc¢a-la. Buscar e empregar um apoio alternativo invariavelmente
conduz a algum grau de reducionismo (LONERGAN, 2012, p.326).

Como fica claro, para o dinamarqués ha duas espécies de pensador (KIERKEGAARD,
2013, p.171). O objetivo, que pergunta pela verdade objetivamente, e o subjetivo, cujo questio-
namento pela verdade seria feito subjetivamente (KIERKEGAARD, 2013, p.210). Por um lado,
a inquiricdo objetiva teria a verdade por objeto e teria por ocupacdo as categorias do pensa-
mento (KIERKEGAARD, 2013, p.214). Por outro lado, a investigacdo subjetiva teria por obje-
to a relacdo do individuo com a prépria interioridade. Assim, a reflexdo subjetiva é realizada
tendo como fundamento a consciéncia concreta do sujeito que se aprofunda em sua proépria
subjetividade, a partir de um procedimento ético-religioso movido pela “paixdo da infinitude”.
Consequentemente, o pensamento subjetivo ndo seria indiferente ao individuo existente que
pensa; pelo contrario, ele se moveria pelo interesse na reflexdo da interioridade. O pensador
subjetivo existiria em seu proprio pensamento, evitando desumanizar-se ao converter-se em
mera especulagdo. Por conseguinte, o pensar subjetivo se manifestaria através de uma dupla
reflexdo epistemoldgica: aquela que pensaria o universal sem se desconectar da existéncia, e
aqueloutra por meio da qual o sujeito se singularizando radicalmente na prépria subjetividade
(KIERKEGAARD, 2013, p.76).

Logo, o pensador subjetivo ndo poderia prescindir de sua concretude existencial
com propriedade epistemologica, advertiu Eric Voegelin (2010, p.76). Em sua perspectiva, a
reflexao filosofica teria como ponto de partida a consciéncia e sua estrutura, a qual nao pode-
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ria ser vista como objeto ou entidade pura. Ou seja, o filosofar deveria ter como pressuposi¢do
e suporte a consciéncia empirica, com todo seu contetido e experiéncia da tensdo da existén-
cia, constante empirico-estrutural da mente humana (VOEGELIN, 2010, p.78). Disso resultaria
que o fildsofo deveria manter uma abertura epistemolégica perante “o paradoxo da consciéncia
existencial” (VOEGELIN, 2010, p.69), pois ndo existiria “consciéncia existencial sem a realidade
na qual ela esta consciente de ocorrer, estendendo-se essa realidade a corporalidade da consci-
éncia no homem” (VOEGELIN, 2010, p.64). A reflexdo filosofica, portanto, seria um momento a
posteriori em relacdo a prépria experiéncia consciente.

Todo filosofar acerca da consciéncia é um evento [...] na consciéncia do fil6sofo e
pressupde esta consciéncia juntamente com sua estrutura. Uma vez que a cons-
ciéncia da filosofia nio é consciéncia ‘pura’, mas, ao contrario, a consciéncia de
um ser humano, todo filosofar é um evento na histéria da vida do filésofo; um
evento na histdéria da comunidade com sua linguagem simbdlica; um evento na
histéria do ser humano [...]. Nenhum ‘humano’ em sua reflexio acerca da cons-
ciéncia e sua natureza pode fazer da consciéncia um ‘objeto’ que deve ser con-
frontado; a reflexdo é, ao contrario, uma orientacdo dentro da consciéncia com a
qual ele pode empurrar até seus limites, mas nunca atravessa-los. A consciéncia
é um dado no sentido elementar de que a reflexdo sistematica acerca da consci-
éncia é um evento tardio na biografia de um fil6sofo. O fil6sofo sempre vive no
contexto de sua propria historia, a histéria de uma existéncia na comunidade e
no mundo (VOEGELIN, 2009, p.104).

CONSIDERACOES FINAIS

Neste artigo investigamos a relacdo entre a categoria da existéncia e a noc¢do de
subjetividade kierkegaardiana, a partir, especialmente, do Pds-escrito as migalhas filosdficas.
Concluimos que a existéncia é apreendida apenas pela consciéncia que se percebe imersa na
concretude da realidade efetiva, e que, portanto, essa mesma existéncia ndo poderia ser captada
pelo pensamento logico. Pois a existéncia seria uma realidade concreta, ndo sendo idéntica ao
pensamento. Consequentemente, existir ndo se resumiria ao saber, mas a atualidade apreendi-
da interiormente. Haveria, assim, uma inapreensibilidade l6gica da existéncia, uma vez que a
verdadeira subjetividade seria a do individuo in concreto ou do eu empirico, conforme Kierke-
gaard defende. Desse modo, a verdade seria, pois, a prépria existéncia, nunca apreendida de
uma vez por todas, mas como apropria¢do continua. Logo, o ser humano seria dotado de uma
consciéncia existencial e ndo de uma consciéncia abstrata.
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A ‘ANGUSTIA’ NO PROJETO DE UMA
FENOMENOLOGIA HERMENEUTICA
HEIDEGGERIANA

Bruno Lemos Hinrichsen!

INTRODUCAO

A palavra ‘angustia’, do alemao ‘Angst, é uma das mais importantes e, ainda assim,
mais mal interpretadas dentre aquelas que tiveram seu desenvolvimento conceitual realiza-
do por filésofos e teoricos de todas as sortes desde o existencialismo Kierkegaardiano. O ter-
mo ‘Angst’ é, muitas vezes, confundido com outros diversos humores (ou, para aqueles que
seguem outras tradi¢coes filosoficas, ‘afetos’ ou ‘affectiones’, ou, ainda, ‘paixdes’ ou ‘maBd¢’),
tais como a ansiedade, a depressao, o desespero, o medo ou a “crise existencial”. Isso acon-
tece, por exemplo, quando filésofos de lingua inglesa traduzem o termo ‘Angst’ por ‘anxiety’
- que é ambiguo e aponta, v.g., para a ‘ansiedade’.

Mesmo quando o termo ‘angustia’ € bem posicionado e nao se realiza uma confusao de
qualquer espécie com outros humores (affectiones, Ta80dg), é dificil localiza-lo e analisa-lo de
forma objetiva e clara. Um modo de escrutinio de contetidos claros e distintos (clare et distincte)
ndo pode ser realizado de modo direto e objetivo quando se tem em mente o que se pretende
com ‘Angst’ - e isso ndo apenas para o autor a ser analisado aqui. Pensa-se em angustia e, tal-
vez, algo como a representacdo imagética do quadro “O Grito” (Skrik), de 1893, pintado por
Edvard Munch (Fig. 1), venha a mente. A ideia de desespero, de desajuste existencial severo, de
inadequacdo ontoldgica frente ao absurdo: todas essas sao imagens possiveis quando de uma
primeira caracterizacdo ainda ndo tematizada acerca da questao.

1 Doutorando em filosofia pela Universidade de Coimbra, mestre em filosofia pela Universidade Federal de Per-
nambuco, Especialista em ensino de filosofia pelo Contemporaneo - Centro de Ensino e Pesquisa, bacharel em
filosofia pela Universidade Federal de Pernambuco, com periodo sanduiche na Eberhardt Karls Universitat Tii-
bingen, bacharel em direito pela Universidade Catélica de Pernambuco e licenciando em matematica pela UFPE.
E, também, atualmente pesquisador no Grupo Hegel da UNICAP, coordenador do GHF - Grupo Heidegger e Feno-
menologia, tradutor de textos académicos e professor de alemdo. Tem-se dedicado atualmente a temas de filoso-
fia contemporanea, incluindo ontologia, metafisica, fenomenologia, estética, design, técnica e tecnologia. Contato:
brunohin@gmail.com.
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Mas é claro que se fosse isso, a importancia conceitual e metodolégica do termo seria
imensamente menor. E ndo é certo que pensadores como Kierkegaard (1980), Sartre (2003) e
Camus (2011), tenham teorizado apenas acerca e a partir de uma concepg¢ao vulgar do termo
‘angustia’ - pois é correto dizer que, seja a angustia crista kierkegaardiana (baseada na nogao

de pecado original), a ndusea sartreana, ou o absurdo camusiano, o que esta em jogo é algo
mais do que o mero desesperar-se amedrontado ou ansioso diante de um “algo” especifica-
mente angustiante. E isso é, também, verdadeiro quando se fala de Heidegger. Na verdade, ndo
s6 a angustia é importante para o desenvolvimento filos6fico de Heidegger, como ela tem uma
funcdo metodoldgica capital® na analitica (ou ontologia) fundamental®

Importante, entretanto, ja destacar: a “angustia” heideggeriana esta inserida no “qua-
dro” do que Heidegger (SZ, 1927-2006) chama de ‘Befindlichkeit’ (disposi¢ao afetiva) e é, como
ele mesmo coloca, a “disposicdo afetiva fundamental da angustia” (die Grundbefindlichkeit der
Angst). Sendo assim, a fim de uma analise da ‘Angst’ heideggeriana, este artigo precisa seguir os
seguintes passos: (a) caracterizar e definir ‘disposicdo (afetiva)’ dentro do pensamento ontold-
gico-fundamental heideggeriano; (b) determinar qual a funcao metodoldgica da angustia dento
da elaboracdo de Ser e Tempo (Sein und Zeit?®); e (c) discutir as consequéncias do conceito de
angustia a partir dos passos metodologicos formulados pelo Heidegger - levando em considera-
cdo tanto SZ (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, GA 1) quanto “O que é metafisica” (HEIDEGGER, WM,
1929-2007, GA 9) e “Os conceitos fundamentais da metafisica” (HEIDEGGER, GBM, 1929/30-
1983, GA 29/30).

De todo modo, Angst ndo tem esse carater precipuo de conceituagdo ético-existencial
do ser humano frente a si mesmo e ao mundo, como se poderia supor - antes, é um carater

! Acerca “da fun¢do metodolégica capital (ou fundamental)”, cf. Withy (2012), Withy (2015) e, igualmente, Shockey
(2016).

2 Periodo do pensamento heideggeriano comumente assinalado entre 1926 e 1930. Para uma explicacdo desse
periodo em relagdo as Obras Completas (Gesamtausgabe - GA a partir de entdo), cf. Hinrichsen (2021).

3 A partir de entdo, a obra “Ser e tempo” (Sein und Zeit, de 1927) sera grafada SZ. O mesmo acontecerd com “O que
é a metafisica” (Was ist Metaphysik, 1929), “Os problemas fundamentais da metafisica: mundo - finitude - soliddo”
(Die Grundbegriffe der Metaphysik: Welt - Endlichkeit - Einsamkeit, de 1929/30) e com “Kant e o problema da me-
tafisica” (Kant und das Problem der Metaphysik, de 1929), que serdo grafadas respectivamente WM, GBM e KPM.
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transcendental ontolégico-metodologico que esta em jogo. A angustia é uma disposicao afetiva
que presta as vezes de ser a condi¢ao de possibilidade para a lida ontolégica do ser-ai (Dasein)
para consigo, para com os outros ser-ai e para com os entes que ndo tem o carater de ser-ai. E é
isso que se pretende mostrar ao longo desse artigo.

CARACTERIZACAO E DEFINICAO DO CONCEITO DE DISPOSICAO AFETIVA

Muito do que Heidegger desenvolve em SZ é fruto de um modo de olhar bastante sin-
gular para o que ele chama de “fendmeno da transcendéncia”. De certa forma, pode-se dizer,
0 que estd em jogo na obra heideggeriana é o que poder-se-ia chamar de “fora ja aberto” - i.e.,
é préprio do ser-ai ser a sua préopria abertura ao ‘mundo’ (Welt) e isso passa a ser conhecido
como “ser-no-mundo” (In-der Welt-sein). Claro que muito ja foi escrito e desenvolvido acerca
desse tema - e, igualmente, acerca do tema da Angst, cujo papel metodoldgico na primeira parte
de SZ é essencial a fim de possibilitar o tratamento ontolégico devido a um pensamento que nao
trate o ser como um ente - respeitando a diferenca ontoldgica? e recuperando a questdo pelo
sentido do ser, tarefa apresentada ja no § 12, de SZ.

O problema a ser desenvolvido aqui é a Angst - e, para isso, foi trazida a nogao de aber-
tura: e isso, claro, ndo por acaso. Pois o que esta em jogo nessa secao é desenvolver o que se
chama de ‘disposi¢ao’, i.e., um dos modos fundamentais de abertura do ser-ai a isso que se cha-
ma ‘mundo’, esse fora ja sempre aberto em que o ser-ai, sempre e a cada vez “meu”?, tem a sua
possibilidade de determinacéo para si. E por isso que Werle (2003, p. 103) diz que: “[a] abertura
primeira e fundamental de mundo se da para o Dasein por meio de uma estrutura tripla que
envolve a disposi¢do, a compreensdo e a interpretagdo”. Ora, a disposicdo €, entdo, um modo fun-
damental de abertura em que o ser-ai tem para si o seu poder-ser. Isso quer dizer o seguinte: o
ser-af abre a si mesmo dispositivamente, de forma humorada.

Isso é, de fato, colocado pelo Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 133), quando ele diz que
“[o]s dois modos constitutivos igualmente originarios de ser o ai, nds os vemos na disposi¢do e
na compreensdo |[...]. A disposicdo e a compreensao sdo determinadas também originariamente
pelo discurso”. E importante mostrar que a disposicio nio é uma contra-compreensio. Ela ndo
se coloca como um comportamento ou um direcionamento isolado e contra-teorético ou, ainda,
a-teorico. No plano da analitica fundamental, a distingdo nao deve ser realizada, como tradicio-
nalmente, entre pensar e sentir, sendo, o pensar é, ja sempre, humorado, afetado, afeccionado.
Isso pode ser lido quando Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 138) afirma:

[m]as também a pura Bswpia [teoria] ndo consegue deixar todos os humores
para tras; também para a sua observacao e olhar, o que é dado e presente @ mdo
[Vorhandene] mostra-se apenas ainda em sua pura aparéncia, quando se deixa
poder chegar a si em demorar-se tranquilo junto a... na pactwvn [comodidade]
e Staywyn [bem estar].®

L Cf. Hinrichsen (2021).

2 Cf. Heidegger (GA 9, 1929-1976).

3 Cf. SZ, mas também, para uma forma introdutéria e embrionaria Heidegger (GA 63, 1923-1988).

* Original: “Die beiden gleichurspriinglichen konstitutiven Weisen, das Da zu sein, sehen wir in der Befindlichkeit und
im Verstehen [...]. Befindlichkeit und Verstehen sin gleichurspriinglich bestimmt durch die Rede”.

5 Original: “Aber auch die reinste Oewpia hat nicht alle Stimmung hinter sich gelassen; auch ihrem Hinsehen zeigt
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O que se quer dizer aqui é que mesmo a teoria, o comportamento tedrico, ¢ um modo
de abrir-se humorado. Nesse caso, abre-se como um “demorar-se tranquilo junto a..” aquilo a
que se observa no carater de simplesmente dado e presente d mdo ou a vista (Vorhandenheit). E
possivel ao ser-ai, entretanto, abrir-se de varias outras formas, como, v.g., entediado, amedron-
tado, enfurecido, alegre, frivolo, etc. Do mesmo modo é possivel abrir-se angustiado ao modo
da Angst. O que se quer dizer é o que é sintetizado por Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 134) na
seguinte passagem: “[o] humor torna publico ‘como alguém esta e se torna’ Nesse ‘como al-
guém estd’ o estar humorado tras o ser em seu ‘ai’”’’. De fato, O humor traz onticamente o que é
ontologicamente anterior.

E importante, ainda, falar que 0 humor nio vem de dentro e nem vem de fora, mas é um
modo de ser-no-mundo (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 136). Isso redireciona o humor para
um tipo de abordagem que supera o sentir-se no espirito ou ser afetado por algo externo. Nao
ha dentro ou fora, mas o ser-no-mundo é humorado® E isso porque o humor, propiciado pelo
modo constitutivo originario da disposicao, lanca no jd sempre aberto - este fora aberto que ja
sempre sou enquanto meu. A expressao “ja sempre” (je schon) tem, para o Heidegger de SZ um
sentido aprioristico, ela é o a priori ontolégico fundamental, no sentido de que é um carater
factico-ontoldgico-existencial do ser-ai.

A questdo é que, diferentemente de outros modos de apreensao do “a priori”, como, v.g.
o de Kant (1781/87-1974) em KrV?3, o que estd em jogo ndo é um carater de necessidade efetiva
daquilo que aprioristicamente tem de ser, conquanto Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 38) escreve,
no § 72 de SZ, que “[m]ais alta que a realidade efetiva esta a possibilidade”*. No final das con-
tas, de acordo com as palavras de Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 137), a disposi¢do é um modo
originario, dentre outras coisas, de abertura de mundo (Welt), de ser-ai-junto (Mitdasein) e de
existéncia (Existenz)®, isso porque “[a] disposicdo é um modo existencial fundamental, no qual
o ser-ai é o seu ai”® (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 139), mas também, porque “[n]a disposicao,
o ser-af ja sempre é trazido diante de si, ele ja sempre se achou, ndo como um encontrar-se per-
ceptivel, sendo como um sentir-se humorado”” (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 135).

E desse modo que a abertura esta em jogo precipuamente quando da consideragio do
humor, pois é o ser-ai que, humorado, se abre mais ou menos se fecha mais ou menos, para o
mundo que lhe alcanga como horizonte significativo. Ora, coloca Heidegger (SZ, 1927-2006, p.
136): “[o] ‘mero humor’ abre o ai mais originariamente, ele o fecha, entretanto, de modo ainda

sich das nur noch Vorhandene in seinem puren Aussehen lediglich dann, wenn sie es im ruhigen Verweilen bei... in der
pactwvn und Staywyn auf sich zukommen lassen kann”. Aqui hd uma discussio direta com o que é pensado por
Aristoteles (2002, p. 10-13), a partir de Met. A2, 982b 22, quando o filésofo aborda a teoria como o conhecimento
cientifico por exceléncia e o mais excelso, nascido de quando ndo ha necessidade, sendo a do préprio pensar - o que
leva a ideia de que o conhecimento teorético é superior por ser uma finalidade em si mesmo.

! Original: “Die Stimmung macht offenbar, ‘wie einem ist und wird’ In diesem ‘wie einem ist’ bringt das Gestimmtsein
das Sein in sein ‘Da”.

2 Cf. GBM (HEIDEGGER, 1929/30-1983), §§ 16-17 para outra abordagem acerca do humor, particularmente a tris-
teza (Traurigkeit), bem como o nucleo da obra, cujo tema é o tédio (Langeweile) como humor fundamental ao filo-
sofar. Desse modo, deve-se discordar de Schockey (2016), para quem a Angst é a disposigao privilegiada do fil6sofo.
3 Para uma discussdo pormenorizada do a priori e do transcendental, cf. Sena (2014).

* Original: “Héher als die Wirklichkeit steht die Méoglichkeit”.

5 Todos esses temas sdo amplamente trabalhados em Hinrichsen (2021).

¢ Original: “Die Befindlichkeit ist eine existenziale Grundart, in der das Daseins sein Da ist".

7 Original: “In der Befindlichkeit ist das Dasein immer schon vor es selbst gebracht, es hat sich immer schon gefunden,
nicht als wahrnehmendes Sich-vorfinden, sondern als gestimmtes Sichbefinden”.

| 36 | UMA DIALOGO ENTRE KIERKEGAARD, HEIDEGGER E SARTRE



mais contundente do que qualquer ndo-percepgao. Isso é o que o mau-humor mostra”.! De fato,
0 mau-humor cega, de tal modo que nao ha sequer um mundo circundante com entes manuais
em um contexto de ocupacao, nem ha sentido nos entes que vem ao encontro na lida pratica. Ha
uma falta de sentido agudizada por encontrar-se mau humorado. De qualquer modo, é impor-
tante ressaltar, os humores colocam o ser-ai em contextos de lida para com o ente - seja 0o modo
de abertura deficitario ou extensivo. E o mundo que estd em jogo quando dos humores, pois a
disposicdo coloca o problema fundamental do sentir-se enquanto encontrar-se (sich befinden)
em sendo ser-no-mundo. A grande exce¢do para essa marcante caracteristica da disposi¢do é a
Angst, conquanto, como fica patente ndo apenas de SZ, mas principalmente de WM, ela coloca
o problema do nada (que €, antes de tudo, o nada de ente; nada de entitativo; o ser mesmo).

AFFECTIONE - AFINAR-SE TONALMENTE COMO DISPOSICAO

Até agora foi exposto o conceito de ‘disposicdo’ assim como ele aparece, em linguagem
heideggeriana, ao longo da GA e, principalmente, em SZ. Entretanto, parece importante desta-
car, ademais, o que significa ‘disposi¢do’ propriamente e em linguagem comum. Isso ndo quer
dizer, porém, uma saida do objeto de andlise até entdo exposto, sendo uma recolocagao objetiva,
na qual o que entra em jogo € o “como” genético-criativo do termo alemao “Befindlichkeit” e o
correlato “sich befinden”. E um fato que Heidegger nio inventa o termo e, ademais, é fato que ndo
é algo que se encontra presente em sua obra - pelo menos até o ano de 1924:

E s6 em 1924, na conferéncia sobre “O conceito de Tempo”, embora ainda para
traduzir as affectiones de Agostinho, que Heidegger usa pela primeira vez o ter-
mo que, dai em diante, passara a designar a abertura afectiva da compreensao:
Befindlichkeit, a “afectividade” enquanto um sentir-me ou encontrar-me afectado,
que, por sua vez, afecta a ex-sisténcia, sempre em cada caso minha e, com ele, o
mostrar-se de tudo o que com ela se me da.? (BORGES-DUARTE, 2016, p. 2)

Se bem observadas as coisas, aquilo que se conhece como ‘affectione’, o “afetar-se” é
algo que se coloca de fora para dentro. Ha algo externo que afeta o humano e o faz sentir. Frisa-
-se mais uma vez: esse tipo de abordagem é desconsiderada, quando do pensamento heideg-
geriano - e isso aponta para o proprio ser-no-mundo. Nao é uma questao de ser afetado, sendo
muito mais, de deixar-se afetar; de afetar-se enquanto abertura. E isso o que afirma Borges-
-Duarte (2016, p. 2): “ja ndo propriamente o ser afectado (mera passividade instrumental), mas
o deixar-se afectar (intencionalidade® implicita que permite aperceber-se do que afecta e, por

1 Original: “Die ‘blofse Stimmung’ erschliefst das Da urspriinglicher, sie verschlief3t es aber auch entsprechend hart-
ndckiger als jedes Nicht-wahrnehmen. Das zeigt die Verstimmung’”.

2 Importante notar, como aponta Borges-Duarte (2016), que a primeira vez que Heidegger usa o termo “Befindli-
chkeit” é na conferéncia pronunciada em 1924 no Seminario Teoldégico de Marburg, quando aborda as ‘affectiones’
de acordo com Agostinho e para falar da temporalidade do dispor-se. Isso pode ser visto na seguinte passagem
(HEIDEGGER, GA 64, 1924-2004): “Eu mego a disposigdo afetiva [Befindlichkeit] no ser-ai presente, ndo nas coisas,
que passam, logo depois de terem surgido. Meu dispor-me [mich-befinden] mesmo, eu repito, eu o mego quando
eu meco o tempo”. Original: “Die Befindliehkeit messe ich in dem gegenwartigen Dasein, nicht die Dinge, welche
voriibergehen, daf} sie erst entstiinde. Mein Mich-befinden selbst, ich wiederhole es, messe ich, wenn ich die Zeit
messe”.

3 Se o termo é levado a sério, estaria em jogo aqui um estado de consciéncia enquanto “consciéncia de...”. Ndo é isso
o que Hinrichsen (2021) e Wu (2018) defendem, entretanto. A intencionalidade ndo é algo primordial nas obras do
periodo fundamental-ontolégico, mas a transcendéncia.
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isso, poder percebé-lo)”.

Talvez seja o momento de pensar, além do que dito acima, que nao é apenas uma questao
de deixar-se afetar enquanto um algo-de-fora-que-reverbera-dentro, sendo de fazer-se afetado
enquanto disposto. Dispde-se afetado na medida em que se “colore” o mundo com “tonalidades
afetivas” as mais diversas, enquanto um olhar e uma forma de lidar com as coisas. O medo pode
ser algo purpura; a alegria, jovialmente rosa; a tristeza, azul marinho; a excitagao, vermelha;
a angustia, de um profundo tom claro-escuro e indeterminado. Isso acontece porque “[o] que
se indica ontologicamente com o titulo disposicao (afetiva) é, onticamente, o mais conhecido e
cotidiano: o humor, o estar humorado”! (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 134). Ou, para ainda in-
sistir na ideia de tonalidade, dessa vez trazida a musica, talvez seja relevante pensar o seguinte:

O humor deve ser entendido, em um sentido amplo e profundo, como a atmos-
fera afetiva que permeia o mise-em-scéne da vida humana, através do qual nos
estamos afinados para conosco e para com o nosso mundo de uma maneira par-
ticular. (Compare com a ideia de ‘musica ambiente’).? (WITHY, 2012, p. 201)

Seguindo a constru¢do metodoldgica de até entdo, é de se notar que no § 29 de SZ, ao
tratar das disposicoes afetivas, Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 136) coloque que “a disposi¢do
afetiva abre o ser-ai em seu estar-lancado [..]”* Ja em KPM (HEIDEGGER, GA 3, 1929-1998,
p. 235), fica claro que se alcanga a ‘compreensao’ por meio das disposi¢des afetivas (Befindli-
chkeit) e do jd sempre estar-langado (Geworfenheit) no mundo. O estar langado pde o ser-ai no
meio do ente na totalidade; ao passo em que as disposicdes afetivas pdem o ser-ai em meio ao
seu sentir, i.e., no ambito total do seu humor (Stimmung). O ser-ai projetante esta langado no
meio do ente na totalidade e aberto disposicionalmente em sua compreensao enquanto humor.
O aclaramento (Aufhellung) da questdao da compreensao - e, também, da compreensao de ser -
se da por momentos constituintes da transcendéncia, a dizer, a disposicao e o estar-langado, e
isso de tal modo que o problema passa a ser o de determinar como o ser-af, em sendo, é a sua
prépria configuracao enquanto ser-no-mundo, junto aos entes e aberto ao seu ser-si-mesmo.
Consequéncia: disponho-me afetivamente a nivel ontoldgico - o ser-ai é o seu dispor-se afetivo.

0 PAPEL DAS DISPOSICOES NO ACESSO AOS ENTES - DECADENCIA E MUNDO

Se é verdade que o ser-ai é o seu dispor-se afetivo ao modo de um afinar-se de tal ou
qual maneira em tonalidades as mais diversas, entao é certo também que o ser-ai tenha acesso
aos entes de forma humorada - a compreensao é humorada e, para tanto, o modo de acesso aos
entes também. Isso é o que Elkholy (2008, p. 4) diz, ao escrever que “[a]través dos humores
[afinacao] os humanos ganham acesso ao seu mundo, a si mesmos e as suas relacdes para com

1 Original: “Was wir ontologisch mit dem Titel Befindlichketi anzeigen, ist ontisch das Bekannteste und Alltdglichste:
die Stimmung, das Gestimmtsein”.

2 Original: ““Mood’ is to be understood in a broad and deep sense, as the affective atmosphere that pervades the mise-
en-scéne of human life, through which we are attuned to ourselves and our world in a particular way. (Compare the
idea of ‘mood music’)”. Ideia semelhante, levando em consideragao a “afinacao” é levantada por Borges-Duarte (2016,
p.-2).

% Original: “[d]ie Befindlichkeit erschliefSt das Dasein in seiner Geworfenheit [...]".
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os outros no mundo, de uma maneira que é pré-reflexiva e ndo-tematica”!. Mas a analise reali-
zada em SZ, por seu turno, nao deixa essa constatacdo acerca do modo de acesso aos entes sem
graves consequéncias: na medida em que o ser-ai é o seu mundo - fendmeno da decadéncia®
- ha um afastamento de si, pois, em uma primeira aproximacao e na maior parte das vezes, a
lida ocupada para com os entes em geral leva a um movimento de afastamento e de esquiva, ou,
como se pode ler no trecho seguinte:

[...] ela mesma [a disposicao] € o modo de ser existencial no qual o ser-ai
se entrega constantemente ao mundo, no qual se deixa ser aproximado por
ela de tal maneira que o ser-ai esquiva a si mesmo de certo modo. A cons-
tituicao existencial desse esquivar torna-se compreensivel no fenémeno da
decadéncia® (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 139).

E é desse modo que o ser-ai é o seu préprio ai (mundo, vida, ser-no-mundo): decaindo
no mundo - sendo o seu proprio esquivar-se de si. Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 135) escreve,
entdo: “[o] ‘ai’ é aberto no esquivar mesmo”.* O fora aberto que o ser-ai, a cada vez ja sempre
seu, é: uma lida ocupada com o mundo de modo pré-reflexivo, decaido, impessoal® e impréprio.

DO MEDO A ANGST - DISPOSICAO AFETIVA FUNDAMENTAL

Assim que se encerra o § 29 de SZ, no qual é apresentada tematicamente a ‘disposicao’,
Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 140) inicia uma caracterizacdo do fendmeno do ‘medo’® (Furcht),
no § 30. Ainda no final do § 29, entretanto, é notado que isso é feito para seguir o fio metodold-
gico iniciado com a questdo da ‘disposicdo’ e, também, para que posteriormente esse fenémeno
seja diferenciado da disposi¢do fundamental da Angst’. Assim, inicia-se essa se¢do com uma
tarefa, ainda que preliminar de explicitacdo do ‘medo’ e, também, a diferenciacao crucial para
com a Angst. Ainda sobre a arquitetura metddica de SZ, importa dizer que entre o § 30 (sobre

1 Original: “Through mood humans gain access to their world, to themselves and to their relations with others in the
world in a manner that is prerefl ective and unthematic”.

2 Cf. SZ, particularmente os §§ 35-38. Cf,, outrossim, Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 184), quando diz: “[a] absor¢do
no se que marca a impessoalidade e junto ao ‘mundo’ da ocupag¢io manifesta algo assim como uma fuga do ser-ai
diante de si mesmo enquanto poder-ser-si-mesmo préoprio”. A fuga que o ser-ai opera, quando do fené6meno da
decadéncia, é uma fuga de si mesmo - o que ndo quer dizer que o ser-ai deixe de ser algo como um “ser-ai”, senao
que o ser-ai deixa de ser si mesmo proéprio, no sentido de que ele é o que antes de tudo e na maior parte das vezes
todos sdo. O ser-impessoalmente-si-mesmo, como uma modificagio existenciaria de ser si mesmo é um modo co-
tidiano em que se é e se faz como todos sdo e fazem - e nesse ser/fazer como todos sdo/fazem, o ser-ai é ninguém
em especifico, pois é, primariamente todo mundo ao ser arrastando pelo se.

3 Original: “[...] sie ist selbst die existenziale Seinsart, in der es sich stdndig an die ‘Welt’ ausliefert, sich von ihr angehen
ldf3t derart, dafs es ihm selbst in gewisser Weise ausweicht. Die existenziale Verfassung dieses Ausweichens wird am
Phdnomen des Verfallens deutlich werden”.

4 Original: “Im Ausweichen selbst ist das Da erschlossenes”.

5 Cf.SZ, § 27, acerca do “das Man” (o se que marca a impessoalidade).

6 Deve-se indicar que varios tradutores e comentadores do Heidegger utilizam o etmo ‘temor’ para traduzir ‘Fur-
cht, como € o caso, v.g., da Schuback (HEIDEGGER, 2005). Outros, entretanto, como o Castilho (HEIDEGGER, 2012),
optam por ‘medo’. Optou-se aqui, em traduzir por ‘medo’, seguindo a proposta do Castilho, entretanto, quando o
texto citado constar ‘temor’, sera mantida a proposta do autor citado.

7 Também Kierkegaard (1980, p. 42) diferencia a angustia do medo: “[...] eu tenho que mostrar que isso [angustia] é
completamente diferente do medo e de conceitos semelhantes que se referem a algo definido [...]". Essa semelhan-
¢a, ainda que minima, € notada, por exemplo, por Withy (2012, p. 211).
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o medo) e o § 40 (sobre a angustia) ha nove paragrafos tematicos voltados a desenvolver os
demais modos constitutivos e co-originarios de ser o ai: (a) compreensao (Verstehen) e (b) dis-
curso (Rede) - inclusive nos seus modos decaidos e cotidianos. Ha, entdo, um hiato arquitetural
entre 0s §§ 29 e 30 e 0 § 40, mas tudo isso serve ao propoésito de apresentar os elementos cons-
titutivos centrais do ai, para, entao colocar o problema do cuidado (Sorge) e seguir a segunda
parte de SZ, que se inicia com o § 45.

Pois bem, voltando a delimitacdo e distincdo entre ‘medo’ e ‘Angst, pode-se, logo de
inicio, voltar a frisar a imagem do quadro “O Grito” (Fig. 01): poder-se-ia pensar que o quadro
trata de um algo que se aproxima - ha uma visdo ameagadora, um pensamento intranquilo, um
objeto que se faz presente, aproximando-se, e que se da como potencialmente danoso. Se esse
€ 0 caso, ndo se trata, de forma alguma, da Angst, sendo do medo, mesmo'. Isso porque é fun-
damental ao medo o seguinte: (a) o carater de ameaca; (b) a possibilidade, concreta ou nao, de
dano futuro; (c) a potencial perda da seguranca aparente; (d) a aproximacao daquilo diante de
que se tem medo; (e) a possibilidade de nao causar dano, ainda que haja aproximag¢do ameaca-
dora com possivel perda de seguranca.

E como imaginar uma abelha. Voa caoticamente com o ferrdo recolhido. Mas a
possibilidade de que ela “se irrite” e ferroe, quando se aproxima, faz com que ela se torne
temivel e, portanto, seja ameacadora por ser causa potencial de dano. Todo o instante - que
ekstaticamente? se alarga e vira um infindavel medo - é um temivel aguardar que algo aconte-
¢a: no caso uma ferroada (ou algo ainda pior! Pura expecta¢do). Mas para isso é necessario que
se saiba muito bem o que causa o medo - tem-se medo de algo determinado, e, em linguagem
heideggeriana, algo qualquer entitativo. Tem-se medo de um ente qualquer que seja. Isso ndo
cabe a Angst. Mas aqui vale uma precaucdo: ndo se tem medo apenas de um mal futuro por ser
um mal futuro, mas, antes, é a temibilidade que se da conta como o que amedronta. Nas palavras
de Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 141):

Nao se constata primeiramente um mal futuro (malum futurum) e entéo se
tem medo. Mas também o ter-medo nao se constata primeiro o-que-se-apro-
Xima, sendo é descoberto antes de tudo em sua temibilidade. [...] a circunvi-
sao vé o temivel porque ela esta na disposi¢ao do medo.?

Nao é uma questao de mera causalidade objetiva. E, também, ao contrario do que acon-
tece com a Angst, “[o] medo abre o ser-ai predominantemente de modo privativo. Ele confunde
e faz ‘perder a cabeg¢a™* (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 141) - i.e, ao contrario da Angst, ele
ndo agudiza o ser-ai ao si mesmo®. Fica claro no texto heideggeriano que “o diante-de-qué da
Angst é nenhum ente intramundano”® (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 186). E isso coloca uma

! Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 189) coloca a Angst como uma condi¢do de possibilidade ontoldgica para o medo -
modo decaido e improprio.

2 Aqui se indica a temporalidade ekstatica, desenvolvida na Segunda Parte de SZ. Nao sera foco de desenvolvimento
no seio deste artigo, porém.

3 Original: “Nicht wird etwa zundchst ein zukiinftiges Ubel (malum futurum) festgestellt und dann gefiirchtet. Aber
auch das Fiirchten konstatiert nicht erst das Herannahende, sondern entdeckt es zuvor in seiner Furchtbarkeit. [...] Die
Umsicht siegr das Furchtbare, weil sie in der Befindlichkeit der Furcht ist”.

* Original: “Die Furcht erschliefst das Dasein vorwiegend in privativer Weise. Sie verwirrt und macht ‘kopflos”.

5 Um dos papéis metodoldgicos da Angst é agudizar ao si-mesmo, e, diante do nada do ente, permitir ser - nada de
ente.

¢ Original: “Das Wovor der Angst ist kein innerweltliches Seiendes”.
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distingdo fulcral entre as disposicdes do medo e da Angst: esta, diferentemente daquela, lida
com o indeterminado e nada-de-entitativo - o mundo assume o carater de total insignificancia.
Leia-se o que escreve Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 186):

Nada do que é a-mao [zuhanden] ou disponivel [vorhanden] no interior do mun-
do funciona como aquilo com que a angustia se angustia. A totalidade conjun-
tural intramundanamente descoberta da manualidade [Zuhandenen] e do dado
[Vorhandenen] é, enquanto tal e em geral, sem importancia. Ela colapsa em si
mesma. O mundo tem o carater de insignificancia total. Na Angst ndo vem-ao-
encontro isso ou aquilo, com o qual, enquanto ameacgador, poder-se-ia ter uma
conjuntura.!

[sso acontece porque o diante-de-qué da Angst esta em lugar algum, embora maxima-
mente perto. E nada, mas oprime de modo absoluto. E nada de determinado, é nada de entitati-
vo? - e, ndo obstante, é o proprio mundo significativo. O carater de insignificancia ndo quer dizer
que ha entes insignificantes, sendo, antes, que o mundo perde a sua significagdo conjuntural®.
Se observadas as palavras de Ferreira (2002, p. 4) no que diz respeito a ameaca tanto do medo
quanto da Angst, fica claro que a insignificincia do mundo ndo coloca uma ameaca dntica, mas
ontoldgica - o que estd em jogo é, para usar as palavras de Withy (2012), um risco ontolégico
inerente ao proprio ser-ai.

O proprio Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 189) afirma que: “[a] Angst resgata o ser-ai de
sua absor¢do decaida no ‘mundo’. A familiaridade cotidiana sucumbe em si mesma. O ser-ai é
singularizado, embora enquanto ser-no-mundo. O ser-em vem no ‘modo’ existencial do nédo-ser-
-em-casa”.* Esse ndo-ser-em-casa ou, ainda, nido-sentir-se-em-casa, deflagra a estranheza em
que o ser-ai se dispoe: ele anda ou se encontra estranho, pois se sente estranho, deslocado, apa-
trida de mundo (HEIDEGGER, SZ, 1927-2006, p. 188). O mundo é insignificante porque nao faz
sentido: o absurdo se mostra, a finitude que o ser-ai mesmo é (que eu mesmo sou), e ele ja ndo
tem mais no cotidiano impréprio® e impessoalizado sua morada.

A GUISA DE CONCLUSAO - O PAPEL DA ANGST

! Original: “Nichts von dem, was innerhalb der Welt zuhanden und vorhanden ist, fungiert als das, wovor die Angst sich
dngstet. Die innerweltlich entdeckte Bewandtnisganzheit des Zugandenen und Vorhandenen ist als solche tiberhaupt
ohne Belang. Sie sinkt in sich zusammen. Die Welt hat den Charakter vélliger Unbedeutsamkeit. In der Angst begegnet
nicht dieses oder jenes, mit dem es als Bedrohlichem eine Bewandtnis haben kénnte”.

2 Cf. Heidegger (GA 3, 1929-1998, p 238, 283-284), no § 43 de KPM e, também, na “Disputa de Davos” (Davoser
Disputation zwischen Ernst Cassirer und Martin Heidegger”, incluida como anexo no GA 3. Do mesmo modo, cf. WM
em sua totalidade - o optisculo é basicamente dedicado a responder a questdo do nada (Nichts) partindo da Angst
- e, concomitantemente, responder o problema da transcendéncia (tema central de todo o periodo fundamental-
-ontologico).

3 Para uma melhor determinacdo das nogdes da ‘significancia’ (Bedeutsamkeit) e ‘conjuntura’ (Bewandtnis), assim
como da “mundanidade do mundo” (Weltlichkeit der Welt), cf. SZ, § 18.

4 Original: “Die Angst dagegen holt das Dasein aus seinem verfallenden Aufgehen in der ‘Welt’ zurltick. Die alltdgliche
Vertrautheit bricht in sich zusammen. Das Dasein ist vereinzelt, das jedoch als In-der-Welt-sein. Das In-Sein kommt in
den existenzialen ‘Modus’ des Un-zuhause”.

5 Destaca-se aqui o peso trazido pelos termos propriedade (Eigentlichkeit) e impropriedade (Uneigentlichkeit), o
que poderia, como é o caso para alguns intérpretes - cf,, v.g., Shockey (2016) -, levar a uma espécie de elitismo e
proselitismo. Esse tema, entretanto, ndo pode ser desenvolvido neste artigo, mas cf. Farias (2017) para um desen-
volvimento de pensamentos dessa ordem a partir de leituras do Heidegger.
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Até o presente momento dessa exposicao, deve ter ficado claro ndo apenas o que é, para
a analitica fundamental, a disposi¢do, mas, também, a Angst. Falta, entretanto, ressaltar qual o
papel metodolégico da Angst no contexto heideggeriano e o que isso importa para a analitica
fundamental. Desse modo, e preliminarmente, observe-se o que afirma o proprio Heidegger
(SZ,1927-2006, p. 139) sobre a disposicao: “ela nao caracteriza o ser-af apenas ontologicamen-
te, sendo tem, ao mesmo tempo, sob o fundamento de sua abertura, para a analitica existencial,
um significado fundamentalmente metédico”. Claro que aqui o que esta em jogo é a disposi¢do
e ndo, como seria possivel exigir, a Angst. Entretanto, o que é a Angst, sendo a disposi¢cdo funda-
mental? Desse modo, pode-se dizer ndo apenas a disposi¢do tem um papel metddico essencial
para a analitica, sendo aquela disposi¢do, que ndo por acaso se constitui fundamental, tem o
principal papel metodolégico dentro da analitica: ela permite que o ser-ai, dissolvido na im-
propriedade impessoalizada do mundo cotidiano tome para si propriedade, i.e., permite que o
ser-ai considere a si mesmo. Pode-se dizer, também que:

[a] angustia permite, entdo, a Heidegger passar fenomenologicamente da carac-
terizagdo de nossa cotidianidade a caracterizacdo de nosso ser como cuidado. E
por isso que a andlise da angustia ocorre na Parte [ de SZ: ela resolve o problema
metodoldgico criado pela decadéncia! (WITHY, 2012, p. 202).

Essa mesma posicdo é defendida, também, por Ferreira (2002, p. 1), ainda que ndo de
forma direta, quando ela escreve que a decadéncia “é uma determinacdo existencial pertencen-
te ao estar-lancado, a facticidade [...] e indica que ele [ser-ai] encontra-se entregue a impesso-
alidade do cotidiano”. Ela ainda diz que o ser-ai “[...] ndo decaiu de um estagio melhor para um
pior, mas que ele caiu no mundo [..]” (FERREIRA, 2002, p. 1). Nao ha qualquer determinagdo
ético-moral ou valorativa presente no termo ‘decadéncia’, como é possivel supor de uma aproxi-
macao denotativa - a conotagdo é ontolégico-fundamental.

Sendo assim, o que importa sobre a decadéncia é o seguinte: nao significa a “queda”, no
sentido dado, v.g., por Kierkegaard (1980), e atrelado a um passo direcional trans-descendente/
trans-ascendente? meta-topografico - decadéncia é apenas o fato simples de que ser-ai é ser-
-no-mundo e que, numa primeira aproximac¢ao e na maioria das vezes (zundchst und zumeist),
ser-no-mundo se da nessa cotidianidade, na qual o ser-aif se vé imiscuido nos entes. O papel
metodoldgico da Angst é, antes de tudo o mais, desafixar o ser-ai dessa perda no ente e coloca-lo
diante de si, diante do seu préprio comportamento ontolégico-ontologizante. A Angst heideg-
geriana é menos dramatica do que poderia parecer quando dita no vernaculo: ‘angustia’. O que
esta em jogo ndo é o angustiar-se como que indicado pela tela “O grito”, de Munch (Fig. 1) - e
nem é uma crise, no sentido dado por Shockey (2016). E um passo metodolégico muito mais
sereno e ligado ao calmo e tranquilo do que qualquer outra coisa®.

Assume-se, para fins deste artigo, que a angustia, mais do que um papel ético-existen-
cialista, possui um papel metodologico em SZ - e, outrossim, em WM, GBM e KPM. De fato, o que
estd em jogo, a0 menos para a interpretacdo aqui tragada é que os passos elaborados por Heide-
gger em torno da Angst, tanto demonstrados em SZ quanto em WM - incluidas as andlises trazi-

1 Original: “Angst thus allows Heidegger to pass phenomenologically from a characterisation of our everydayness to a
characterisation of our being as care. This is why the analysis of angst occurs in Division I: it solves the methodological
problem created by falling”.

2Sobre essa questdo, cf. Hinrichsen (2921, p, 23-33),

3 Concorda-se nesse ponto da tranquilidade, calma e serenidade, com a leitura realizada por Werle (2002),

| 42 | UMA DIALOGO ENTRE KIERKEGAARD, HEIDEGGER E SARTRE



das no Prefacio (HEIDEGGER, GA 3, 1949-2007) e no Posfacio (HEIDEGGER, GA 3, 1943-2007)
-, culminam em uma progressiva apresentacdo metodolégica do problema da transcendéncia.
[sso fica claro, também, em KPM, § 43 (HEIDEGGER, GA 3, 1929-1998, p. 237). Além do mais,
note-se a passagem do proprio Heidegger (GA 26, 1928-1978, p. 214-215), ao escrever que “[a]
analise da angustia (§ 40), os problemas do ser-ai, da mundanidade e da realidade, assim como
também a interpretacao da consciéncia, o conceito da morte, todos servem para a evidenciagdo
progressiva da transcendéncia [...]"

Dai que se o problema da transcendéncia coloca a compreensao de ser, parece natural
que Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 182) escreva que “[a] Angst d4, enquanto possibilidade de ser
do ser-ai [...] o solo fenomenal para a apreensao explicita da originaria totalidade-de-ser do ser-
ai”?%. Aqui a Angst é apresentada como uma espécie de “condi¢do de possibilidade” (Bedingung
der Mdglichkeit) para a apreensao da totalidade-de-ser; ou, de outra forma, a totalidade ontold-
gica da estrutura total do ser-ai. Heidegger (SZ, 1927-2006, p. 182) continuaria, entao, a dizer
que o ser do ser-ai se mostra, ou revela, ou se deixa descobrir como ‘cuidado’ (Sorge). Desse
modo, a Angst se coloca como uma espécie de condicao de possibilidade para que o ente privile-
giado, o ser-ai, apreenda a sua prépria estrutura total na totalidade-de-ser do seu ser-cuidado.
O papel metodoldgico da Angst é o de, na resolugdo do problema do esquecimento do ser?, dar
uma possibilidade de acesso ontolégico ao ser-ai.

Obviamente que essa fungdo metodoldgica nao esta ai colocada a fim de que o cuidado
seja possivel enquanto possibilidade do ser-ai - na verdade, ser-ai é cuidado (cura, Sorge). A
funcao metodoldgica da Angst, entretanto, evidencia esse ser, i.e., evidencia o cuidado enquanto
ser do ser-ai. Isso pode ser visto, v.g., quando Heidegger, iniciando o § 40, aborda a fuga (Flucht)
a fim de encaminhar do problema da decadéncia no mundo a questdo do ser si-mesmo.

REFERENCIAS

ARISTOTELES. Metafisica: texto grego com traducéo ao lado. Traduzido do grego ao italiano
por Giovanni Reale e traduzido ao portugués por Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edices Loyo-
la, 2005. v. 2.

BORGES-DUARTE, Irene. O afecto na andlise existencial heideggeriana. Cultura, Revista de
Historia e Teoria das Ideias, v. 35, 2016, p. 1-14.

CAMUS, Albert. Le mythe de Sisyphe: essay sur I'absurde. Saint-Amand: Editions Gallimard,
2011.

DESCARTES, René. Meditagcdes sobre filosofia primeira: edicio em latim e em portugués.
Traducao de Fausto Castilho. Campinas: Editora da Unicamp, 2004. (Colecdo Multilingues de

1 Original: “Die Analyse der Angst (§ #°), die Probleme von Dasein, Weltlichkeit und Realitdt, ebenso auch die Auslegung
des Gewissens und der Begriff des Todes, alle dienen der fortschreitenden Herausarbeitung der Transzendenz [...]".

2 Original: “Die Angst gibt als Seinsméglichkeit des Daseins [...] den phdnomenalen Boden fiir die explizite Fassung der
urspriingichen Seinsganzheit des Daseins”.

3 Questdo desenvolvida nos §§ 1-4, de SZ.

COLOQUIO SOBRE A ANGUSTIA |43 |



Filosofia Unicamp - Série A - Cartesiana I).

DREYFUS, Hubert L. Being-in-the-world: A commentary on Heidegger’s being and time, Divi-
sion I. Cambridge: The MIT Press, 1991.

ELKHOLY, Sharin N. Heidegger and a metaphysics of feeling: Angst and the finitude of being.
Londres, Nova York: Continuum, 2008.

FARIAS, Victor. Heidegger e sua heranca: o neonazismo, o neofascismo e o fundamentalis-
mo islamico. Tradugio de Antonio Fernando de Souza Borges. Sdo Paulo: E Realiza¢des, 2017.
(Abertura Cultural).

FERREIRA, Acylene Maria Cabral. Culpa e anguistia em Heidegger. Cégito, Salvador, v. 4, p. 1-6,
2002.

FONTANIER, Jean-Michel. Vocabulario latino da filosofia: de Cicero a Heidegger. Tradugao de
Alvaro Cabral. Sdo Paulo: WMF Martins Fontes, 2007.

GONCALVES, Alexander. Por uma compreensdo ontolégica do claro e distinto nas Meditagdes
cartesianas. Acta Scientiarum, Human and Social Sciences, Maringa, v. 31, n. 2, p. 177-185, 2009.

HEIDEGGER, Martin. Metaphysische Anfangsgriinde der Logik im Ausgang von Leibniz.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1928-1978. (GA 26).

HEIDEGGER, Martin. Die Grundbegriffe der Metaphysik: Welt - Endlichkeit - Einsamkeit.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1929/30-1983. (GA 29/30).

HEIDEGGER, Martin. Kant und das Problem der Metaphysik. 6. ed. Vittorio Klostermann,
1929-1998. (GA 3).

HEIDEGGER, Martin. Der Begriff der Zeit (Vortrag 1924). In: HEIDEGGER, Martin. Der Begriff
der Zeit. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1924-2004. p. 105-125. (GA 64).

HEIDEGGER, Martin. Ontologie (Hermeneutik der Faktizitat). Frankfurt am Main: Vittorio Klos-
termann, 1923-1988. (GA 63).

HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit. 19. ed. Tiibingen: Max Niemeyer Verlag, 1927-2006. (GA 2,
S7).

HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Traducao de Fausto Castilho. Campinas: Editora da Unicamp;
Petropolis: Editora Vozes, 2021. (Multilingues de filosofia da Unicamp).

HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Traducao de Marcia Sa Cavalcanti Schuback. 15. ed. Petrépo-
lis: Editora Vozes, 2005. v. 1.

HEIDEGGER, Martin. Vom Wesen des Grundes. In: HEIDEGGER, Martin. Wegmarken. Frankfurt
am Main: Vittorio Klostermann, 1929-1976. p. 123-175. (GA 9).

HEIDEGGER, Martin. Was ist Metaphysik. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1929-
2007. (GA 9).

| 44 | UMA DIALOGO ENTRE KIERKEGAARD, HEIDEGGER E SARTRE



HEIDEGGER, Martin. “Einleitung”. In: HEIDEGGER, Martin. Was ist Metaphysik. Frankfurt am
Main: Vittorio Klostermann, 1949-2007. p. 7-25. (GA 9).

HEIDEGGER, Martin. “Nachwort”. HEIDEGGER, Martin. Was ist Metaphysik. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 1943-2007. p. 46-55. (GA 9).

HINRICHSEN, Bruno Lemos. Transcendéncia nao transcendente: um problema heideggeria-
no. Curitiba: CRV, 2021.

KANT, Immanuel. Kritik der reinen Vernunft. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1781/87-1974.
2. v. (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft).

KIERKEGAARD, Sgren. The concept of anxiety. A simple psychologically orienting deliberation
on the dogmatic issue of hereditary sin. Tradug¢do de Reidar Thomte em colaborag¢do com Albert
B. Anderson. Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1980. (Kierkegaard’s writings,
VIII).

SARTRE, Jean-Paul. La nausée. Saint-Amand: Editions Gallimard, 2003.

SENA, Sandro. O outro comego: além do histérico, aquém do transcendental. O que nos faz
pensar, n. 34, p. 229-264, marc¢o de 2014.

SHOCKEY, R. Matthew. Heidegger’s anxiety: on the role of mood in phenomenological method.
Bulletin d’analyse phénoménologique, v. XII, n. 1, 2016.

WERLE, Marco Aurélio. A angustia, o nada e a morte em Heidegger. Trans/Form/Ac¢do, Sao
Paulo, v. 26, n. 1, p. 97-113, 2003.

WITHY, Katherine. The metodological role of Angst in being and time. Journal of the British
Society for Phenomenology, v. 43, n. 2, p. 195-211, maio 2012.

WITHY, Katherine. Heidegger on being uncanny. Cambridge, London: Harvard University
Press, 2015.

WU, Roberto. Transcendéncia originaria e possibilitacao: sobre o problema da intencionalidade
na ontologia fundamental. O que nos faz pensar, Rio de Janeiro, v. 27, n. 43, p. 361-381, jul.-
-dez. 2018.

COLOQUIO SOBRE A ANGUSTIA |45 |



A ANGUSTIA COMO A REALIDADE DA
LIBERDADE FRENTE A POSSIBILIDADE

SEGUNDO KIERKEGAARD

Tales Macédo da Silva?!

INTRODUCAO

Seren Kierkegaard, conhecido por publicar a maioria de suas obras sob pseuddnimos
diferentes, lanca em 1844 como Vigilius Haufniensis, tendo comosignificado: O Vigia do porto
ou o vigia de Copenhague, a centralidade de sua obra, a saber: O Conceito de Angistia. Neste
pequeno e denso tratado o autor estuda o conceito de angustia como algo que esta intrinseco a
natureza do homem e a sua necessidade na formacdo do individuo. Este livro se tornou um dos
preferidos para a maioria dos fil6sofos existencialistas como Sartre, Jaspers e Heidegger, entre
outras personalidades.

O subtitulo desta obra delineia os pressupostos da proposta filoséfica deKierkegaard.
Faz uma curiosa relacdo entre a comunicacao, a dogmatica e a psicologia. A psicologia aqui tem
uma conotacdo diferente, dentro de outro contexto, ndo como a que entendemos atualmente.
Essa diferenc¢a no termo da psicologia esta totalmente ligada ao estudo acerca do tema da an-
gustia, do pecado original e da liberdade.

Kierkegaard dialoga com as tradi¢gdes hegelianas do seu tempo, com os dogmas estabe-
lecidos também pelo pensador de Hipona, Agostinho. Hora se afasta, hora se aproxima do pen-
samento agostiniano. Vigilius Haufniensis relata a cerca de Pecado Original, Queda, Inocéncia,
Pecado Hereditario, dentre outros temas, polemizando tais conceitos e lancando novas visodes
e sua tese acerca do conceito de angustia. Este pequeno tratado poderia ser considerado como
mero trabalho de teologia por seu vieis dogmatico e sistematico. Todavia, é preciso observar
que Vigilius parte de toda esta discussdo para entdo chegar ao seu préprio “tratado”.

O erro da tradicao foi de sempre focar o tema do pecado ao de pecado hereditario, o que

1 Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara - UFC, na linha de pesquisa Filosofia da linguagem
e do conhecimento. Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Pernambuco - UFPE, na linha de pesquisa
Fenomenologia e Hermenéutica. Bacharel e Licenciado em Filosofia pela Universidade Catélica de Pernambuco
- UNICAP. Professor Assistente do curso de Filosofia da Universidade Catdlica de Pernambuco. Tem interesse em
areas como Idealismo Alemao, especialmente no pensamento hegeliana, e Filosofia da Existéncia, focando no pen-
samento de Sgren Kierkegaard. E-mail: talesmacedo19@outlook.com
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sempre levava a queda. Propondo uma nova leitura do Génesis, Kierkegaard traz uma nova vi-
sdo acerca da pessoa de Adao; o ver ndo como homem histérico, mas como protétipo de primei-
ro homem. A angustia passa a ser principio do homem, anterior a tudo, desde sua mais singela
inocéncia, desde aquele estado que esta para antes do pecado e que vai o acompanhar em toda
a sua existéncia. Sendo assim a angustia esta anterior até mesmo a toda possibilidade presente
na histéria humana. Esta € a angustia do homem, ver-se diante de um infinito de possibilidades.

Este artigo se detera no tema da liberdade presente na obra de Kierkegaard, tomando
a figura de Addo como primeiro homem que foi colocadofrente a possibilidade anterior a toda
possibilidade, diante da possibilidade de escolha, diante da possibilidade de liberdade. Que-
rerd ser uma reflexdo sobre o homem Adao, aquele que leva a responsabilidade do primeiro
pecado, este que fora resultado do salto qualitativo. A angustia é o estado de liberdade que o
homem se vé, € o momento em que ele se encontra diante de infinitas possibilidades, a angustia
é “a realidade da liberdade como possibilidade antes da possibilidade” (KIERKEGAARD, 2010,
p-45). A cerca do pecado, este € um mistério, ndo tem explicacdo. Nao esta encerrada em Addo
a culpa pelo pecado original.

A POSSIBILIDADE E SUA RELACAO COM A ANGUSTIA

Para toda e qualquer ag¢do existiu antes outra acdo, outro agir que transformou o que-
rer em poder e o fazer em ser. As possibilidades fazem parte dos anseios mais primitivos do
homem. Foi sempre possivel alguma coisa, foi sempre possivel esperar, fazer, executar, ser. O
conceito de angustia tem relagdes intrinsecas com o tema da liberdade e esta é posterior ao
tema da possibilidade. Antes de toda decisdo existe algo a posteriori que coloca o homem no
patamar das infinitas possibilidades que estdo diante dele. Pegar ou largar? Ir ou ficar? Ter ou
nao ter? Ser ou ter?

Dentro do contexto em que Kierkegaard escreve e fundamenta sua obra, a angustia
é este processo, é este estado a posteriori que esta intrinsecamente ligado, em relacao com a
possibilidade. A angustia antecede toda e qualquer escolha. Ela esta para o horizonte da possi-
bilidade assim como para o horizonte da liberdade. Esclarece o fildsofo dinamarqués:

Ela (a angustia) ndo tem nenhuma ideia do que é que ela seria capaz de fazer,
pois de outro modo se pressupde, certamente - como em geral se sucede - o
que s6 vem depois, a distin¢cdo entre bem e mal. Existe apenas a possibilidade
de ser-capaz-de, enquanto uma expressao superior da ignorancia,porque essa
capacidade, num sentido superior, é enio é, porque num sentido superior ela a
ama e foge dela (KIERKEGAARD, 2010, p. 48).

E esta possibilidade que se relaciona com a angtistia, talvez até possamos afirmar que
exista uma confusao entre as duas, mas que nenhuma perde seu papel. A angustia € este estado
em que o homem se encontra quando se encontra diante da possibilidade, diante deste estado
de ser-capaz-de.
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A RELACAO ENTRE POSSIBILIDADE E PROIBICAO

Assim como para toda possibilidade existe a angustia em ter que escolher, em ter que
decidir, existe também a proibicao de toda e qualquer possibilidade. Kierkegaard para ilustrar
isso usa a figura de Adao. Este é figura do homem que se encontra diante da situacao de ser
proibido de pensar em possibilidades, proibido de escolher.

Pois quando se admite que a proibi¢cdo desperta o desejo, obtém-se ao invés
de ignorancia um saber, pois neste caso Addo deve ter tido um saber a cerca
da liberdade, uma vez que o prazer consistia em usa-la. Esta explicacdo €, por-
tanto, a posteriori. A proibicdoo angustia porque desperta nele a possibilidade
da liberdade. O que tinha passado despercebido pela inocéncia como o nada da
angustia, agora se introduz nele mesmo, e aqui de novo é um nada: a angustian-
te possibilidade de ser-capaz-de (KIERKEGAARD, 2010, p.48).

Quando Kierkegaard comenta o livro do Génesis ele faz afirma¢des no minimo polé-
micas. Para Addo, a proibicao nao significaria nada por ele nao saber distinguir o bem do mal
estranho, nao sabe de nada. No entanto, a proibicao desperta em Adado o desejo, lancando-o a
um saber acerca da liberdade. Este saber é pura angustia, é um alerta sobre a possibilidade de
liberdade. No momento em que o ser humano é posto diante da possibilidade de ser-capaz-de,
nada o pode impedir deste seu direito, desta sua acdo que lhe estd intrinseca. A liberdade faz
parte da natureza humana e ninguém pode impedir o homem de escolher. Addo foi posto nesta
situacdo. Foi negado a eleo direito de escolher e isso o torna um ser limitado, um ser angustiado
por ndo poder experimentar as possibilidades de sua natureza.

Jonas Ross afirma que nao existe relagdo entre proibicdo e tentacao e que esta proibi-
¢do esta relacionada com as possibilidades subjetivas de Adao.

Quando isso acontece esse despertar da possibilidade, a angustia perturba a
paz da inocéncia,a inocéncia que se encontra entre a proibicdo e apossibilidade
desconhecida. A angustia traz a tona ao sujeito suas préprias possibilidades
que lhe sdoindefinidas (..). Os elementos externos envolvidos na histéria, a
proibicdo, as palavras e juizo, aumentam a angustia internamente em Adao, le-
vando a inocéncia aseu extremo. (ROSS, 2007, p. 144-145)

A angustia elevada ao maximo da inocéncia ndo é pecado para Kierkegaard, nem nunca
se tornara porque o pecado é algo imanente e a relagdo do homem com o pecado é de transcen-
déncia. Neste sentido, Haufniensis se difere de Agostinho:

E a vontade desregrada a causa de todos os males. Se essa vontade estivesse em
harmonia coma natureza, certamente esta a salvaguardaria e nao lhe seria no-
civa. (...) Logo, ou a vontade é a causa primeira do pecado, e a nenhum pecado
sera a causa primeira do pecado, e a nada se pode imputar o pecado sendo ao
préprio pecador. Logo, ndo se pode imputar justamente o pecado a ndo ser a
quem seja dono da vontade. Ou, afinal, a vontade ndo serd maisa causa do pe-
cado e, assim, ndo havera mais pecado algum (AGOSTINHO, 1995, p.207).

Em Agostinho o que levou o homem a pecar foi o livre arbitrio. Aqui se da a grande
diferenca entre o filésofo de Hipona e Kierkegaard que defende que o homem nao pode ser
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responsabilizado pelo pecado que entrou no mundo. Para Vigilius, o pecado é algo que se da na
relacdo do homem com ele mesmo, é algo transcendente. Nem o pecado, nem a liberdade po-
dem ser explicados partindo desses pressupostos, pois eles partem do nada.

A RELACAO ENTRE POSSIBILIDADE E LIBERDADE

O conceito de angustia objetiva

A expressao “angustia objetiva” leva ao termo da angustia da inocéncia que conduzira
sempre ao tema da possibilidade da liberdade. A angustia objetiva é aquela que reflete o sentido
da pecabilidade da inocéncia do mundo inteiro. Essa angustia passada por toda a humanidade,
manchada com a marca do pecado, marcada com a infeliz dose de desilusdao. Depois de Adao,
todos estdo manchados, ndo podem mais angustiar-se.

Aqui se torna claro como que um estado de melancolia que se espalha. E como um es-
tagio permanente de imperfeicdo. E na anguistia que se pressagia o estado do qual se quer sair
e a angustia que proclama nao ser bastante somente o desejo para que dai se saia’.

Aqui reside o cerne do pensamento de Vigilius. Pensar o homem como ser angustiado
€ pensar no homem ndo como tendo capacidade de decisdo entre o bem e o mal, mas no ser-
-capaz-de. Sendo assim, a angustia é constituidacomo elemento de determinagdes interme-
diarias.

0 CONCEITO DE ANGUSTIA SUBJETIVA

A angustia subjetiva € um sentimento de desestruturacao, de falta de equilibrio, de
que tudo gira a nossa volta. E uma vertigem da liberdade que surge ao desejar o espirito
estabelecer a sintese, fechar-se, entdo a liberdade entra em cena langcando o olhar sob um in-
finito de possibilidades, na tentativa de nao fechar-se, de ndo afundar, de ndo perder-se. Nao é
que a infinidade depossibilidades ndo nos coloque no patamar da angustia, como ja vimos, mas
a angustia chega a causar no individuo certo feitico consciente que o deixainquieto e em

constante ansiedade.

Esta presente, no cerne de cada ser humano essa angustia. Seja objetiva ou subjeti-
vamente, urge dentro do individuo essa confusao, essa desestruturacdao em ter que escolher e
largar, pegar e soltar. E quase inevitavel querer lancar fora, passar desse estagio e ndo dar-lhe a
importancia que lhe é propria. Isso ocorre porque, escolher ndo é uma tarefa facil, requer pen-
samentos e pesagens que o ser humano nem sempre quer combater.

! Cf. KIERKEGAARD, 1968
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A QUESTAO DA LIBERDADE COMO ANTERIORIDADE NA ESSENCIA

Existéncia e Liberdade

Os criticos de Kierkegaard o interpretam de varias formas e o consideram com exis-
tencialista, ortodoxo, pds-modernista, individualista, humanista, enfim. Kierkegaard vé o ser
humano como um individuo unico, capaz de tornar-se sempre mais aquilo que ele realmente é.
Para o pensador dinamarqués, a existéncia é alcangada por meio da intensidade dos sentimen-
tos. O individuo realmente existe quando ele se coloca em permanente contato consigo mesmo
e com os outros, quando ele faz disso um processo intenso de experiéncias.

O fil6sofo da existéncia vai, em algumas partes, contra a ideia hegeliana de que todas as
coisas estavam ja determinadas a acontecerem. E do individuo que partem as coisas, partindo
de suas escolhas. Sejam essas escolhas logicas ou ilogicas, serdo elas que influenciarao naquilo
que constituirdo ser humano. Kierkegaard esclarece que qualquer forma de determinismo é
inutil, até mesmoquando se trata do determinismo da liberdade, pois ja deixa de ser um movi-
mento livre. Portanto, é impossivel provar a liberdade, mesmo que filosoficamente. A liberdade
é anterior a qualquer forma de determinagdo prévia.

0 homem ndo necessita de nenhum projeto que favorega a sua escolha, ele deve esco-
lher sem nenhuma influéncia, deve passar e querer estar no processo da angustia. A crenga
de Kierkegaard de que cada ser humano precisa fazer suas escolhas tornou-se, posterior-
mente, pilar e sustentaculo do movimento existencialista defendido tao fortemente por Jean
Paul Sartre’.

Angustia e Liberdade

Sentindo necessidade de aprofundar suas ideias acerca da angustia e da liberdade,
Kierkegaard expande seus conceitos filoséficos para o campo da psicologia ao lancar a obra
que foi escopo para este nosso trabalho, O Conceito de Angustia, assim como O Conceito de
Desespero.

A angustia que Vigilius trabalha em seu tratado é diferente do medo de umaameaca, do
terror, do desespero diante do desconhecido. Diante da liberdade em que o homem é posto em
meio a inumeras possibilidades, este se vé sim, inseguro e com medo, mas por ter que escolher.

Descobrir dons e talentos é sempre um problema. A liberdade também podegerar an-

1Jean Paul-Sartre nasceu em Paris a 21 de junho de 1995, foi um grande escritor e filésofo. Defensor do existencia-
lismo, defendia que os intelectuais precisam desenvolver um papel ativo na sociedade. Como um bom militante,
apoiou causas politicas e as defendeu em suas obras. Na obra O existencialismo é um humanismo (1987) Sartre expla-
na o existencialismo e se defende das criticas acirradas que surgiam contra sua tese. Afirmando que a existéncia
precede a esséncia, o autor acredita que ndo ha uma receita para fazer um ser humano, que Deus nio é um artifice
superior que antes de criar o homem ja tinha seu rascunho em mente. Ou seja, é preciso partir da subjetividade.
Ressalta Sartre: “O homem surge no mundo e, ‘de inicio’, ndo é nada: sé posteriormente sera alguma coisa e sera
aquilo que ele fizer de si mesmo” (SARTRE, 1987).
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gustia por nao oferecer tantos horizontes quanto se esperava. O risco de escolher errado gera
uma zona de incertezas que levam ao retorno do estado de indecisdo por medo das conse-
quéncias, que conscientemente virdo. A possibilidade sera sempre uma anterioridade, capaz
de transformar o universo em que o individuo estiver inserido. Antes de tudo ela existe, livre e
esperanc¢osa, capaz formar uma reviravolta na mente ao ponto de nada mais ter sentido. Ao
mesmo tempo, capaz de libertar o individuo que teve coragem e ousou ser livre, ousou querer.

A GUISA DE CONCLUSAO

Torna-se cada vez mais complicado pensar acerca do tema da liberdade. Nos dias atu-
ais, refletir o homem como sujeito de suas préprias escolhas é cada vez mais desafiador
diante de um ciclo de sistemas que tentam cada vez mais esmagar aquele que se apresenta
mais fraco ou menos convicto. Este é o rosto de varios jovens na modernidade liquida’, em que
estamos inseridos. Como um ser humano que nasce nesse contexto pode ousar ser livre? Quais
sdo as condicdes oferecidas a ele para que escolha o destino de suas acdes, de seus dias? E
possivel mesmo ser livre, ser protagonista, ou seja, ser senhor de sua vida e de seus dias? Ou o
ser humano est4 condicionado 4s condi¢des em que ele esta inserido? E possivel ser livre sem

determinacdes prévias que estabelecam alguns pressupostos para a sobrevivéncia?

Ndo é preocupacdo de Kierkegaard explicar acerca do pecado original ou acerca da
culpabilidade do homem, se 0 homem é capaz de pecar ou ndo, mas que o homem ¢é capaz de.
Tornar-se capaz de algo, ou melhor dizendo, tomar consciéncia de que se é capaz de algo é um
movimento que compromete toda a estrutura segura da vida.

A angustia constitui o possivel da liberdade e apenas essa angustia forma, pela fé o ho-
mem, no sentido completo da palavra, absorvendo todas as finitudes, descobrindo todas as ilu-
soes. O homem que se deixa constituir pela angustia esta sendo constituido pela possibilidade,
e somente aquele que se forma pela possibilidade é capaz de chegar a liberdade, a um universo
de infinitudes. A possibilidade é talvez a mais dificil das categorias.

O homem precisa chegar ao estagio em que, dentro do infinito de possibilidades, ele es-
colhe passar pelo estado da angustia e nao permite que algo ou alguém dite ou determine suas
acoes. Escolher atravessa este vieis. O vieis da duvida precisa ser atravessado pela conquista da
liberdade, peloquerer ser auténtico, sem medo, sem reservas, responsavelmente.
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TEXTOS COMPLETOS DAS COMUNICACOES

POLITICA DOS AFETOS: MEDO E
ENCARCERAMENTO EM MASSA

Dimitri Alexandre Bezerra Acioly?

INTRODUCAO

Em plena modernidade, no auge do século XVI], o fil6sofo Benedictus de Spinoza trava-
va uma batalha particular contra a leitura dogmatica das escrituras sagradas, defendendo que a
supersticao religiosa afastava o homem da acdo emancipadora fundada na reta razdo. Spinoza
construiu um edificio ético, no qual a teoria dos afetos é um dos principais pilares e, entre os
afetos por ele trabalhados, o medo ocupa papel de destaque.

No Brasil contemporaneo, quase 350 anos depois da publicacio da Etica, em 1677, o
medo continua exercendo forte influéncia na forma como lidamos com os problemas sociais,
especialmente com relacdo a violéncia urbana e rural. Nao temos conseguido, coletivamente,
debater e elaborar solu¢des que toquem nas reais causas da criminalidade. Tomada pelo medo,
a Unica resposta que a sociedade vislumbra para melhorar a seguranca publica sdo leis mais
duras e a construcdo de mais presidios.

Considerando que levantar outros muros e privar a liberdade de mais pessoas, por
mais tempo, ndo esta aumentando o sentimento de seguranca; uma releitura da teoria dos afe-
tos pode nos ajudar a ver o encarceramento em massa de um angulo novo. Dessa perspectiva,
o estudo do medo fortalece uma abordagem sensata sobre o encarceramento em massa, que se
baseie na andlise da questdo sem o preconceito cotidianamente manipulado para fins eleitorais
e lucrativos.

Além de questionar as raizes do medo, refletimos brevemente neste capitulo sobre a
necessidade de mobilizar outros afetos para a transformag¢dao do mundo e, sobretudo, para uma
seguranca publica radicalmente democratica.

1 Graduado em Jornalismo (2006) e Direito (2016) pela Universidade Federal de Pernambuco e mestrando do
Programa de Pés-graduagdo em Direitos Humanos da mesma Universidade.
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ESTATISTICAS DA BARBARIE

A situacdo da populacdo carceraria no Brasil representa um déficit democratico contra
a efetividade dos principios garantidos na Constituicdo da Republica de 1988, sobretudo a dig-
nidade da pessoa humana e a igualdade de todos perante a lei. Segundo dados do Levantamento
Nacional de Informacgdes Penitenciarias (BRASIL, 2021), referentes ao periodo de janeiro a ju-
nho de 2020, o namero de brasileiros sob custddia nas unidades prisionais chegou a marca de
702.069 pessoas. Destas custodiadas e custodiados, 209.257 cidadaos estdo presos provisoria-
mente, ou seja, encontram-se privados de liberdade antes que o processo penal tenha ocorrido
com contraditorio entre as versoes das partes e direito a ampla defesa do acusado até a senten-
ca final. Somente do Estado de Pernambuco, foram registrados 32.960 presos e presas: 14.051
no regime fechado, 4.880 no semiaberto — 13.855 estdo presos provisoriamente.

Além de prender muito, ja que o Brasil é o pais com a terceira maior populagao carce-
raria do mundo de acordo com o World Prison Brief (UNIVERSITY OF LONDON, 2021), estamos
prendendo cada vez mais, basta olhar nossa taxa de aprisionamento para chegar a esta conclu-
sdo. 0 indice mede a quantidade de pessoas presas a cada grupo de 100.000 habitantes. Ainda
de acordo com Levantamento Nacional de Informacdes Penitenciarias (BRASIL, 2021), esta taxa
erade 61 em 1999 e, ap6s um crescimento espantoso, atingiu 359,4 em 2019, dltimo ano com
dados consolidados. A taxa aumentou impressionantes 589,2%. A populagdo privada de liber-
dade era 232.775 no ano 2000 e foi catapultada a 755.274 em 2019.

Seccionar os dados por classe, raca, escolaridade ou género revela questdes ndo solu-
cionadas no ambito das politicas sociais do Estado, confirmando a tese de Angela Davis (2018,
p- 38) que “em todo mundo, hoje, a instituicdo da prisao serve para depositar pessoas que repre-
sentam grandes problemas sociais”. Davis estuda internacionalmente as prisdes ha décadas e
cita o nimero desproporcional de pessoas negras nas prisoes dos EUA, de aborigenes presos na
Australia e imigrantes na Europa. Grupos populacionais que deveriam ser objeto de programa
de inclusao social por sua vulnerabilidade se tornam o alvo das politicas criminais mais severas.

Apenas a titulo de exemplo, o 142 Anudrio Brasileiro de Seguranca Piiblica (FORUM
BRASILEIRO DE SEGURANCA PUBLICA, 2020) chama atencéo para o machismo e o racismo es-
trutural que o encarceramento em massa desvela. A publicacdo informa a sobrerrepresentagdo
masculina na populagao prisional, que parcialmente se explica pela associagdo entre o “mundo
do crime” e valores viris; bem como a concentracao cada vez maior dos corpos negros encarce-
rados. Em 2005, os negros representavam 58,4% do total de presos e, no ultimo levantamento,
atingiram a marca de 66,7% da populacado presa. Para cada ndo-negro preso no Brasil em 2019,
dois negros foram privados de liberdade.

A despeito das estatisticas citadas, a despeito também de evidéncias alertando que pre-
sidios superlotados geram engajamento em organiza¢des criminosas; boa parte da sociedade
brasileira clama pelo recrudescimento da forca policial. Muitos bradam que direitos humanos
deveriam proteger apenas “humanos direitos”, defendendo que deveres constitucionais atrapa-
lham a seguranca publica por garantir ao réu ampla defesa e presungdo de inocéncia.

Parto aqui do pressuposto de que somos todos passiveis de transgredir a norma penal
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algum momento da vida e, igualmente, somos vulneraveis ao dano fisico, a dor psicoldgica e
ao desamparo. O senso comum ndo ignora isso, embora insista na diferenciacdo entre “nés” e
“eles” em relacdo ao crime, estagnando em um circuito de repeticdes interminaveis que preten-
de diminuir a violéncia com a¢des que resultam no sentido exatamente oposto (armamento da
populac¢do, mais prisdo, combate as drogas). Por que ndo conseguimos romper este circulo vi-
cioso e adotar medidas que, a0 mesmo tempo, represente uma resposta efetiva a infracdo penal
cometida, reduza a violéncia e respeite os direitos humanos?

POE 0 MEDO NA RODA DE DEBATE

Uma resposta exaustiva a provocacao do topico anterior seria, sem duvida, bastante
complexa para apresentar nestas paginas, portanto, iremos apontar apenas para uma das cau-
sas do problema, que certamente se faz atravessar por diversos outros elementos, a exemplo do
racismo, machismo, da falta de uma politica séria para a juventude no Brasil, guerra as drogas e
de interesses econdmicos escusos. Trabalharemos aqui com a hip6tese de que, quando o tema
é a seguranca publica, o medo turva nosso discernimento e, muitas vezes, pretendemos nos
defender da violéncia com medidas ainda mais violentas, que talvez nos fossem intoleraveis se
meditassemos sobre o assunto com o necessario vagar.

A impraticabilidade do agir ponderado pode ser pensada através da chave de leitura do
medo como afeto poderoso. No nivel mais fundamental, Safatle (2016) entende que as socieda-
des sdo circuitos de afetos. Tratando-se de sistemas de reprodugdo de formas hegemonicas de
vida, as sociedades dotam tais formas de vida com forca de adesdo ao produzir continuamente
afetos que nos fazem assumir estas possibilidades de vida em vez de outras. Determinada forma
de vida se fundamenta em afetos especificos, portanto, se pretendemos mudar o modo como vi-
vemos, precisamos também, e prioritariamente, agir e pensar sobre os afetos que movimentam
dada coletividade.

Safatle (2016) argumenta ainda que, pelo menos desde Thomas Hobbes (1588-1679),
a articulacao da sociedade onde hoje nos inserimos se fundamenta na gestao social do medo,
na producao e circulacdo desse afeto como estratégia fundamental de aquiescéncia a norma. De
todas as paixdes, o medo lhe parece sustentar mais eficazmente o respeito a lei. Dai, a impor-
tancia de se estudar como o medo da morte violenta, da despossessao de bens e da invasdo de
privacidade se tornam motor da coesdo social. Hobbes foi um notavel teérico politico e fil6sofo
inglés, considerado um dos pilares do pensamento moderno. Ele explanou a necessidade de um
governo forte, porque, para sua teoria contratualista, em estado natural existiria uma constante
guerra de todos contra todos, onde ninguém obtém a estabilidade.

O conceito de afeto ndo é retdrica ou politicamente neutro, traz consigo uma bagagem
critica que precisa ser ressaltada. Outro grande fil6sofo da modernidade, Benedictus de Spino-
za (1632-1677) foi o primeiro a dar um tratamento mais sistematico ao tema dos afetos. Ele
nasceu na comunidade judaica portuguesa de Amsterdd, na Holanda, apds sua familia fugir de
Portugal devido a inquisi¢do. Os trabalhos de Spinoza estao carregados de censura contra a pos-
tura supersticiosa em esferas importantes da vida, como a religido e o Estado. Nao sem motivos
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foi alvo de perseguicdo quase permanente ao longo de sua vida por parte dos mantenedores da
ordem instituida. Em 1656, foi banido da comunidade judaica, num processo analogo a excomu-
nhao cristd, conhecido por cherém ou herém.

Spinoza (2013) afirma que um afeto é algo externo ao corpo que toca nossa mente,
no entanto, através dessa ideia, o corpo tem sua forga de existir aumentada ou diminuida. Em
outras palavras, quando um afeto alcang¢a nossa mente, simultaneamente nosso corpo sofre
afeccdo através da qual nossa poténcia cresce ou decresce. No final da Terceira Parte da sua
Etica, Spinoza (2013) elenca uma gama de afetos observaveis em comunidade, embora advirta
que ha tantas espécie de afetos quanto os objetos pelos quais somos afetados. Entre eles, en-
contramos admiracdo, desprezo, amor, ddio, atracdo, aversao, adoragdo, escarnio, esperanca,
medo, seguranga, decepcdo e comiserac¢do, além de muitos outros. Sao ditos alegres os afetos
que aumentam nossa poténcia de agir em consonancia com a nossa reta razdo. De modo oposto,
os afetos tristes afastam o homem da sua maior perfeicao, diminuindo sua agéncia diante dos
fatores externos.

Importa para a nossa investigacao, particularmente, dois deles: o medo e a esperanga.
Para o fil6sofo, ambos seriam paixdes instaveis, inseparaveis e intercambiaveis, formando o sis-
tema medo/esperanca. “A esperanca [spes] é uma alegria instavel, surgida da ideia de uma coisa
futura ou passada, de cuja realizacdo temos alguma duvida.” (SPINOZA, 2013, p. 275). Por sua
vez, 0 “medo [metus]| é uma tristeza instavel, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada,
de cuja realizagdo temos alguma duvida.” (SPINOZA, 2013, p. 275).

Embora medo e esperan¢a sejam definidos em termos de tristeza e alegria, sua causa
encontra-se no desejo imoderado de bens que julgamos ndo depender de nés, mas da capricho-
sa fortuna. Quando temos medo de que algo ruim nos aconte¢a, guardamos conosco alguma
esperanca de que isso nao ocorra. E se nao ocorre, alegramo-nos. Igualmente, quando temos
esperanc¢a de que algo de bom aconteca, em determinada medida tememos que isso nao venha
a se concretizar e, quando efetivamente ndo acontece, ficamos tristes. Ao nos deixar guiar pelo
medo e pela esperanga, estariamos mais sendo conduzidos por fatores exteriores aos nossos
designios do que agindo por conta prépria, ou determinando os rumos de nossa existéncia.

Pode-se dizer que, sob a influéncia do medo, deixamos de agir; mas o que se entende
por agcdo em Spinoza? Chaui (2009) explica que a acdo é a capacidade da parte finita ser causa
adequada dos efeitos que nela acontecem; de responder inteiramente por seus afetos, ideias
e comportamentos, muito embora afetos/ideias/comportamentos signifiquem sempre relagdo
com coisas e pessoas. Agimos quando nossos desejos sdo definidos inteiramente pela nossa
poténcia. Por outro lado, a paixdo — o conatus passivo — advém, sempre e necessariamente,
de poténcias externas, jamais podendo se tornar acdo. Na visdo espinozana, o medo é paixao
triste e sempre sera paixao, jamais se transformando em a¢do de corpo e mente. Chaui (2009,
p.- 158) destaca também que “mais do que em qualquer outro afeto, no medo ficamos expostos
a imagem da nossa impoténcia”, o que ocasiona flutuagao de animo — quando experimentamos
simultaneamente temor, regozijo, desespero esperanc¢a e remorso —, assim como a supersticao,
esta ultima, por sua vez, definida como a “serviddao suprema”.

Chaui (2009) delineia a supersticdo em Spinoza como a cren¢a numa poténcia distante
e separada, capaz de bens e males, incompreensiveis e prodigiosos. A supersticao seria uma
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maneira de viver entristecida, que, na busca para alivio do medo, da ensejo ao desespero. Na
busca do alento contra o desespero, abre as portas para a serviddo. Para melhor compreender
o raciocinio de Chaui, vamos esclarecer o que Spinoza entende por desespero e serviddo. “O de-
sespero é uma tristeza surgida da ideia de uma coisa futura ou passada da qual foi afastada toda
causa de davida. [...] quando afastada toda causa de davida sobre a realizacdo de uma coisa, da
esperanga provém a seguranca, e do medo, o desespero.” (SPINOZA, 2013, p. 245) J4 o conceito
de servidao é tdo destacado na obra do fil6sofo holandés que aparece na abertura do Prefacio
da Quarta Parte da Etica; parte, inclusive, intitulada de A serviddo humana ou a forca dos afetos
[De servitute humana seu de afectuum viribus]:

Chamo de serviddo a impoténcia humana para regular e refrear os afetos. Pois
0 homem submetido aos afetos ndo estd sob seu proprio comando, mas sob o
do acaso, a cujo poder esta a tal ponto sujeitado que é, muitas vezes, for¢ado,
ainda que perceba o que é melhor para si, a fazer, entretanto, o pior. (SPINOZA,
2013, p. 245).

Trazendo o argumento de volta para o nosso objeto de analise, o cidaddao comandado
pelo medo da violéncia, entristece-se, diminuindo sua poténcia, sua capacidade de discernir o
tema de modo claro; deixa-se conduzir por fatores externos; paralisa politicamente sempre na
expectativa de que algo ruim pode acontecer. De fato, o nosso cotidiano esta recheado de mas
expectativas concretizadas em relacao a seguranca publica, desde o celular roubado na parada
de 6nibus, passando pelo golpe que um conhecido nosso caiu, até o telejornal da hora do almocgo
com as tragédias mais vendaveis da comunidade. O passo seguinte, consequentemente, é o de-
sespero diante deste quadro desalentador, que se quer aliviar pela supersticdo. Com uma frase
incisiva, Chaui (2009, p. 160) arremata o quadro: “O medo é a origem da supersticdo. A religido,
o seu fardo. A tirania teoldgica e politica, seu pre¢o.”

Desse modo, abrimos mao de nossa autodeterminag¢do no tema da seguranca publica,
entregando-nos aos dogmas do discurso policialesco e punitivista, que ndo tem qualquer efeti-
vidade no combate ao crime, mas representa aqui o papel da religido inquestionavel. Qualquer
critica aos dogmas do encarceramento em massa é rapidamente classificada como ameaca ao
“cidaddo de bem”, coisa de “comunista” ou outro rétulo que tem a funcio politica de encerrar o
debate sério sobre a matéria.

Spinoza (2014) narra um processo parecido com o que vivemos atualmente no Pre-
facio do Tratado Teolégico-politico, quando descreve que alguns sacerdotes, langando mao da
angustia de muitos, manipulam a inconstancia da supersticdo em dogmas e preceitos, colocan-
do-se como intermediarios entre Deus e os homens. Para Chaui (2009), na politica do medo, os
detentores do poder, capturados pela seducdo teoldgica, vao envidar todos os esforgos necessa-
rios para se cercar de uma aurea de divindade, ja que, mesmo na republica laica, a autoridade
politica sacraliza-se através de cerimonial, segredos oficiais, leis de censura, exército, prisao,
tortura e morte dos oponentes.

Com sua irracionalidade, o medo nos leva a combater contra nossos proprios interes-
ses. No trecho abaixo, Spinoza (2014, p. 31) explica como, em dado contexto histérico, tomados
de medo e supersticao, combatemos para a serviddao como se esta fosse a nossa salvacgao:

[..] o grande segredo do regime monarquico e seu interesse maior é o de enga-
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nar os homens e colorir com o nome de religido o medo que lhes deve dominar,
a fim de que combatam por sua servidao, como se se tratasse de sua salvacao, e
creiam ndo vergonhoso, mas honroso no mais alto nivel, espalhar seu sangue e
dar sua vida para satisfazer a vaidade de um s6 homem;

Mutatis mutandis, acredito que a ideia de Spinoza se aplicaria bem no nosso contexto.
Quando comparamos com atenc¢do as espantosas estatisticas do encarceramento em massa no
Brasil e os discursos dominantes incitando um punitivismo maior ainda, a l4gica simplesmente
ndo funciona. Por que queremos aumentar o aprisionamento se quanto mais se prende, menos
nos sentimos seguros — e, mesmo objetivamente, nao se verifica uma reducdo na criminalidade
urbana? Estariamos nos agindo de acordo com nossa reta razao ou servindo a propdsitos ideo-
l6gicos exteriores?

A eleicdo de politicos com discurso de negar direitos humanos aos presos e de prote-
ger o “cidaddo de bem” — como se houvesse diferentes niveis de cidadania — aponta para um
poder exercido pela parcela mais conservadora da sociedade que baseia, em certa medida, na
visdo distorcida sobre a realidade dos presos e dos presidios. Estamos mais proximos da des-
cricao de Spinoza (2014) no Tratado Teoldgico-politico do que parece a primeira vista, inclusive
quanto a manipulacdo da inconstancia da supersticio em dogmas e preceitos. Nao sdo poucos
os eleitores ditos progressistas que se alinham a direita na fala de que “bandido bom é bandido
morto” ou que “lugar de bandido é na cadeia”, nutrindo o encarceramento em massa, sem aten-
tar para o recorte de classe e de raga que o aprisionamento representa.

PARA ALEM DA LOGICA DO MEDO

Spinoza (2013, p. 275) fundamenta que: “Um afeto ndo pode ser refreado nem anulado
sendo por um afeto contrario e mais forte do que o afeto a ser refreado.” Com base na sua politi-
ca dos afetos, podemos propor uma hipétese razoavel. Enquanto formos presas faceis do medo
no ambito da seguranca publica, do ponto de vista da ética espinozana, apenas apresentar os
dados do encarceramento e da violéncia no Brasil ndo basta para quebrar o circulo vicioso onde
estancamos. E preciso que, a partir da percepcdo dessa realidade, ativem-se outros afetos que
possibilitem um diferente modus vivendi.

A tese vai ao encontro das ideias de Safatle (2016), para quem o medo enquanto afeto
politico central é indissociavel da compreensao do individuo com seus sistemas de interesses
e suas fronteiras a serem continuamente defendidas. Dessa perspectiva, apenas seria possivel
nos libertar das atuais formas de determinac¢do do sujeito se conseguissemos viabilizar a coe-
sdo social a partir de um circuito de afetos que nao mais tenha o medo como fundamento.

Novamente, o estudo verticalizado sobre transformagdes sociais via mudanca na politi-
ca dos afetos, apesar de encantador, escapa muito das limitacoes formais deste texto. Entretan-
to, os presidios oferecem espaco privilegiado para a reflexdo sobre corpos vulneraveis, sujeitos
a hiperexposicao, a invisibilidade, a violéncia e ao perecimento. Dentro do sistema carcerario,
a situacdo de vulnerabilidade psicoldgica e suscetibilidade ao dano fisico é levada ao limite. Em
vez de apontarmos o condenado como “outro” absolutamente diferente, seu sofrimento pode
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nos induzir a ponderar sobre nossa prépria condicao humana de exposicdo a dor e ao inforta-
nio.

Nesse caminho, aproximamo-nos do conceito de Butler (2018) sobre a precariedade,
que designa a situagdo politicamente induzida na qual determinadas popula¢des sofrem as con-
sequéncias da deterioracdo das redes de apoio social e econdmico e ficam diferencialmente
expostas ao dano, a violéncia e a morte. Butler (2018) se indaga que tipo que tipo de recusa
nos impede de nos conectarmos com a vulnerabilidade corporal que compartilhamos. Segundo
Fischer (2018), o projeto de Butler — em vez de tentar incluir cada vez mais individuos em
ordens normativas ja estabelecidas — pretende desmontar o préprio esquema de inclusao, que
sempre pressupoe a exclusio de uma parcela do todo. De nossa perspectiva, isso passa pelo
enfrentamento do medo.

Dada a inerente situacao humana de precariedade, todos precisam de amparo: tanto
militantes de movimentos sociais, membros da sociedade civil, ONGs, igrejas, do préprio Esta-
do, quanto presos, imigrantes, trabalhadores informais e povos originarios. Compartilhamos
tal condicdo, embora os instrumentos econdmicos e sociais para lidar com a vulnerabilidade
estejam distribuidos na comunidade de modo bastante desigual. Segundo Safatle (2016), Freud
insiste nas consequéncias transformadoras de compreender o desamparo (no lugar do medo)
como afeto politico central, ja que, para o renomado psicanalista, da afirmac¢dao do desamparo
advém a emancipagdo; enquanto a recusa de um desamparo é expressao do desejo de alienagado
social.

Dessa perspectiva, ainda com Safatle (2016), o desamparo nao seria algo contra o que
se luta, mas algo que se afirma. O desamparo cria vinculos devido a transformacao de toda aber-
tura ao ouro em demandas de amparo, mas também cria vinculos por despossessdo e absor¢do
de contingéncias. Certamente, o desemparo ndo é o Unico afeto que se pode ou se deve mobili-
zar para transformar a situagdo em que estamos inseridos, mas tem potencial para nos conec-
tar mais uns aos outros e gerar alianc¢as de corpos que a principio pouco teriam em comum na
l6gica do medo e do individualismo exacerbado.

CONSIDERACOES FINAIS

Trabalhamos neste capitulo sob a perspectiva de uma politica dos afetos, tendo o medo
da violéncia, ou do criminoso, como aspecto central, para refletir sobre o encarceramento em
massa no Brasil. Para tanto, fez-se necessario apresentar alguns dados estatisticos sobre o as-
sunto, bem como elementos centrais da ética do filésofo holandés Benedictus de Spinoza refe-
rentes a sua teoria dos afetos.

A bibliografia sobre as prisdes no Brasil tem importantissimas contribuicdes para o
estudo desse objeto no ambito do racismo, do punitivismo penal e das relagdes de poder dentro
e fora das instituicGes. Creio, entrementes, que uma analise mais detalhada do medo mobilizado
para a criacao de um inimigo interno pode contribuir na pesquisa sobre por que prendemos a
cada dia mais, dai o esfor¢o que empreendemos nessa direcao.
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Na atual sociedade brasileira, o medo é um elemento difuso e, a0 mesmo tempo, bem
direcionado contra corpos especificos — a sobre representacdo de jovens negros por tras das
grades demonstra isso cabalmente. Paralisados pelo medo, deixamos escapar a urgente lucidez
para revisitar o arcabougo legal e administrativo da seguranca publica em busca de medidas
que sejam realmente efetivas contra a criminalidade urbana e rural.

Prender tem se mostrado insuficiente para a ressocializa¢do e a diminuicao nos indices
de violéncia. Pelo contrario, 0o ambiente carcerario ensina a jovens infratores viola¢des cada vez
mais perversas da lei. Inobstante, continuamos acriticamente tolhendo a liberdade de centenas
de milhares de pessoas. E clamamos por ainda mais puni¢ao, combatendo por nossa servidao
como se se tratasse de nossa salvacdo, como expressou Spinoza em outro contexto. Dividendos
eleitorais obtidos com a grita punitivista revelam um projeto de poder conservador que captura
politicamente a supersti¢do originada do medo da violéncia.

0 medo é um afeto alicercado na divisdo entre “nds” e “eles”, o que, desde o principio,
se mostra inadequado para construir um corpo social radicalmente democratico, em que todos
sdo cidaddos com os mesmos direitos e deveres. O super encarceramento redunda, em parte,
da generalizacdo desse afeto politico nefasto. Ao mesmo tempo, o presidio exsurge como locus
privilegiado para que possamos repensar outros afetos que tragam a tona novas formas de vida
em comunidade, ja que ali a condicdo humana de precariedade tem carater auto evidente. O de-
samparo — tributdrio justamente da nossa condi¢do inerentemente precaria — é um afeto po-
tente que pode auxiliar no desmonte do esquema “cidadao de bem” versus “inimigos do Estado”,
presente em diversas questdes sociais relevantes, além do proprio encarceramento em massa.
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UMA PSICANALISE MATERIAL
DA MELANCOLIA, UMA VISAO
BACHELARDIANA DE SARTRE

Gabriel Kafure da Rocha'

INTRODUGAO

“Nas ondas do devaneio, essa revolta contra si mesmo
diminui. O sonhador retorna a melancolia do devaneio,
uma melancolia que mistura memorias reais e memo-
rias de devaneio.” Bachelard - A chama de uma vela

Um importante didlogo se trava entre Bachelard e Sartre a partir da publicacdo de O Ser
e o0 Nada e de A ndusea, livro que teria como titulo original, A melancolia, ambos os livros mar-
cam a leitura do conceito de psicologia e fenomenologia entre Bachelard e Sartre. Enfocaremos
nesse trabalho primeiramente o posicionamento de Bachelard sobre a imaginacao e solidao, de-
pois como Sartre entende a melancolia, e assim abordarmos o debate entre Sartre e Bachelard.

Ao frisar que Sartre conheceu o trabalho de Bachelard, e em Limagination a tese bache-
lardiana de que o imaginario é movido pela novidade da imaginacao se difere de Sartre, apesar
de ambos atribuirem ao imagindrio uma importancia fenomenolégica, mesmo que cada con-
cepcao se desloque em sentidos opostos. Ao passo que Bachelard considera a imaginagdo como
criacdo de imagens, Sartre ndo se despreende da base husserliana de uma relagdao fundamental
entre consciéncia e coisas, e por isso a imaginacdo é mais uma coisa impressa numa pagina em
branco. Para Bachelard, a psicandlise da matéria diferente da psicanalise existencial de O ser e o
nada. Em suas proprias palavras:

1 Possui graduagao em Filosofia - Licenciatura e Bacharelado pela Universidade Federal de Pernambuco (2099). Es-
pecializacdo em Metodologia do Ensino Superior na UFMA (2012), Mestre pelo Programa de Pés-Graduago em Eti-
ca e Epistemologia da UFPI (2015) e Doutorado em Filosofia pela UFRN (2029). Professor efetivo do Instituto Federal
do Sertido Pernambucano em Petrolina - PE, Campus Zona Rural e Docente Permanente do PPG Mestrado Profis-
sional PROF-EPT Salgueiro IF Sertio PE. Tem experiéncia na area de Etica, Estética, Ontologia e Epistemologia com
énfase em questdes que vao do existencialismo de Kierkegaard até ao estudo do Espago em Bachelard e Heidegger.
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Com efeito, e nos basearmos na cultura cientifica, podemos ver a acdo de uma
psicanalise material, de algum modo brutal, que tera de distinguir-se da psica-
nalise existencial proposta por Sartre nas tltimas paginas de L'’Etre et le Néant.
Precisamente porque a psicanalise a que nos referimos é brutal, cirargica, é que
ela separa num apice as convicgdes inconscientes das convic¢Ges racionais, ne-
gligenciando o espirito cientifico a sua analise. (BACHELARD, 1990, p. 28).

Desse modo, vemos que uma psicandlise material ndo esta preocupada com a angustia
em si, mas com a relacdo que a imaginacao imprime nas expressoes da natureza que transpare-
cem essa afetividade. Ja na direcdo da melancolia, Sartre entende que esta parece se guiar por
um paradoxo: de um lado, ha melancoélicos que se lamentam do vazio de seu ser, de outro, ha
melancolicos com a consciéncia povoada de ideias.

Em A ndusea essa mesma sensac¢ao se acompanha no decurso de toda a leitura do diario
de Roquentin. O melancoélico tenta estabelecer um minucioso trabalho de estabelecer a relagao
entre a vida e o mundo e desse empreendimento, origina-se uma sensacao de estranhamento, a
nausea, que, parece ser uma patologia decorrente de um desequilibrio do ato de filosofar.

Desde Aristoteles, o espanto era uma das caracteristicas primordiais da atitude filosé6fi-
ca, na modernidade, com Hegel e depois Marx, o estranhamento e a alienacdo passam a marcar
a ambiguidade entre a relacao de atividade e reflexdo humana. Na contemporaneidade, Sartre
nos traz a melancolia como um estranhamento nauseante, cansado, desiludido perante a hipo-
crisia do mundo.

Voltando a relagao etre Sartre e Bachelard, tanto um quanto outro filésofo, tém poucas
diferencas filoso6ficas além de suas delimitagdes representativas, a saber, as escolas do exis-
tencialismo e da filosofia do imaginario. Sartre, esta voltado para a ideia de imanéncia, e Ba-
chelard, aparentemente voltado para transcendéncia. Sartre pretende defender algumas ideias
bachelardianas sobre a psicandlise dos objetos e a imaginacao material, ja Bachelard, leitor com
afinco de romances, tece algumas criticas ao famoso personagem de Sartre: Antoine Roquentin.

A MATERIALIDADE DA MELANCOLIA

“E depois, mais embaixo ainda, a Nausea, timida como uma aurora. Mas naquele
momento ndo havia musica, eu estava melancélico e sossegado. Todos os obje-
tos que me rodeavam eram feitos da mesma matéria que eu, de uma espécie de
sofrimento lastimoso.” Sartre - A Nausea.

As expressoes da materialidade da melancolia em Bachelard estdo ligadas principal-
mente ao elemento 4gua, mas podem também ser encontradas de forma dispersa no decorrer
de sua obra. Essa melancolia é uma espécie de nostalgia e ansia pelo devir, pelo novo, uma
tendéncia utdpica de criagdo de novos modos de representacdo. Segundo um relato de Gaston
Roupnel, um célebre amigo e parceiro intelectual de Bachelard:

Gaston Bachelard para perceber que sob esta amenidade sorridente se esconde
a melancolia austera de uma existéncia que prestou, ao infortinio e ao trabalho,
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o tributo necessario para construir e completar toda a grandeza intelectual e
moral. (ROUPNEL apud LESCURE, 2012, p. 110).

Tal grandeza moral sera que ha remédio para a melancolia? Had uma dimensao na an-
gustia que nada mais importa, que faz os tracos do ser serem perdidos de vista. A angustia
radical enquanto medo da liberdade ameacga radicalmente o afeto que se revela na raiz da alte-
ridade. Ao mesmo tempo ela conserva uma pseudo lucidez que resiste as lembrangas que tem
necessidade de serem exprimidas, a melancolia faz com que o fil6sofo, ou qualquer sujeito, se
perca em seus sonhos.

Para ndo se perder em sonhos, mas sim criar devaneios, a concep¢ao de imaginacao
de Bachelard e Sartre divergem basicamente numa critica a fenomenologia sartreana muito
centrada na imagem. A proposta de Bachelard é mais voltada para uma imagina¢ao baseada no
tato, na relacdo com a matéria. Por exemplo, em O ser e 0 Nada, Sartre entende que ha uma me-
tafisica ingénua da imagem, mas tal intento levado a cabo pelo subtitulo de um “Ensaio de uma
ontologia fenomenoldgica” estritamente alinhada a Husserl. Bachelard também foi um leitor de
Husserl, entretanto, sua fenomenologia se diverge basicamente do fato de que a imagem é algo
anterior ao sujeito. O intuito de Husserl de fazer da fenomenologia um método de ir as coisas
mesmas, é, para Bachelard, nada mais do que o fato no qual o valor do ser fenomenalmente ndo
€ tomar consciéncia da exterioridade, mas sim dos fendmenos psicologicos.!

Isso nos leva a precisar o segundo ponto em que diferimos de Bachelard. E ver-
dade, com efeito, que toda psicanalise deve ter seus principios a priori. Em par-
ticular, deve saber o que procura, sendo como poderia encontra-lo? Mas, como o
objetivo de sua investigacdo nao poderia ser estabelecido em si mesmo pela psi-
candlise, sob pena de circulo vicioso, é preciso que seja objeto de um postulado
- quer o busquemos na experiéncia, quer o estabelegamos por meio de alguma
outra disciplina. [...]. Bachelard parece reportar-se a seus antecessores; o pos-
tulado da sexualidade parece dominar suas investigacdes; em outras ocasides,
somos remetidos a Morte, ao traumatismo do nascimento, a vontade de poder;
em suma, sua psicanalise parece mais segura de seu método do que de seus
principios, e sem davida conta com os resultados para esclarecé-la a respeito
do objetivo preciso de sua investigagcdo. Mas isso é botar o carro adiante dos
bois: jamais as consequéncias permitirdo estabelecer o principio, assim como a
soma dos modos finitos ndo permitira captar a substancia. Portanto, parece-nos
ser necessario abandonar aqui esses principios empiricos ou esses postulados
que fariam do homem, a priori, uma sexualidade ou uma vontade de poder, e
também ser conveniente estabelecer rigorosamente o objetivo da psicanalise a
partir da ontologia. (SARTRE, 2008, p. 734).

Assim, apesar da critica sartreana, na segunda parte de O ser e o nada, num capitu-
lo intitulado O corpo, Sartre passa a assumir a fraqueza do conceito de intencionalidade por
meio da tese bachelardiana. Em A dgua e os sonhos, de que a intencdo como sendo sempre um
pensamento de algo, é posto como uma imagem mental coisificante numa consciéncia vaga do
fendmeno psiquico, que, segundo Bachelard, ndo atentaria para a sua propria consciéncia inten-
1 “Tem havido fenomenologistas - e por boas razdes, como veremos. Sem duvida, a fenomenologia bachelardiana
trabalha, de acordo com uma abordagem arqueolégica familiar a Husserl, para explicitar os fundamentos da orga-
nizacdo do “objeto” a que se aplica (o que da, na filosofia da ciéncia, esse “racionalismo recorrente que incessan-
temente se apodera do cultura na base *’); mas em Bachelard este é apenas um primeiro passo no caminho muito

complexo que ela ira realizar - um passo intimamente ligado ao préximo, que ela pretende preparar através de uma
espécie de pedagogia.” (THERRIEN, 1970, p. 320).
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cionalmente de si, de que as proprias coisas tém uma psiqué.

As significacdes materiais, o sentido humano dos cumes nevados, do granuloso,
do acachapado, do gorduroso, etc., sdo tdo reais como o mundo, nem mais, nem
menos, e vir ao mundo é surgir no meio dessas significacdes. Mas, sem davida,
trata-se de uma simples diferenca de terminologia; e Bachelard parece mais ou-
sado, revelando o fundo de seu pensamento, quando, em seus cursos, fala de
psicanalisar as plantas, ou quando intitula uma de suas obras Psychanalyse du
Feu. Trata-se, com efeito, de aplicar, ndo ao sujeito, mas as coisas, um método de
decifracdo objetiva que ndo pressupde qualquer remissao prévia ao sujeito. Por
exemplo, quando quero determinar a significacdo objetiva da neve, constato,
por exemplo, que ela se funde a determinadas temperaturas e que esta fusdo da
neve constitui sua morte (SARTRE, 2008, p. 732).

A imagem é assim uma intencdo especifica da consciéncia em face do mundo. Sartre
chama de consciéncia imageante essa faculdade de deformacao do ato perceptivo, pois a cons-
ciéncia afeta o objeto em sua percepcao dele e na funcao do ato de irrealidade, contudo, tal in-
terpretacdo sartreana parece nao chegar a imaginacdo criativa de Bachelard. Pois, para Sartre, a
imagem é um nada, que coloca na consciéncia algo que se nadifica. E ai que a implicacdo entre o
nada e a melancolia se desvela na imagem, alias, para Sartre, a imagem é duplamente um nada,
pois se refere a um objeto ausente na mesma medida que é produzida pela intencionalidade
imaginante.

Com efeito, para Gaston Bachelard, qualquer fenomenologo que recuse a hip6-
tese de trabalho da primitividade imagética das substancias, da constata¢io de
um factor dinamogénico na relagio sujeito/objecto, nunca podera encetar um
exame materialista de fenomenologia dindmica, a saber, uma anélise da provo-
cacdo com que os elementos materiais atingem o sujeito cognoscente, no qual
suscitam uma resposta afectiva a essa ma vontade da matéria e no qual provo-
cam uma célera imediata contra o objecto (ARAUJO, 2006, p. 187).

A psicanalise das coisas e da matéria ndo é sobre as coisas e matéria, é parte de uma da
dinamologia psicotrépica das adversidades que a matéria realiza. Na relagdo do habito onirico
com a func¢do material do trabalho cotidiano, Bachelard interpreta em A Nausea uma patolo-
gia da imaginacdo material, na medida em que num dilema existencial acerca das sensagdes
tatéis. Roquentin tem uma nausea nas maos, no seu estranhamento dos objetos. Para Bache-
lard, Roquentin tem uma ndusea invertida, pois sente enjoo em pegar no cascalho da praia, mas
consegue lidar com papéis e outras burocracias. A personalidade dos objetos o afeta, contudo,
parece conseguir transcender pela musica ou a filosofia. Roquentin esta para a transcendéncia
ao mesmo tempo que tem melancolia da imanéncia.

Em suma, Roquentin é um exemplo de quem ndo percebe o carater relacional entre o
sujeito e objeto e a medida como ambos se constroem mutuamente, a melancolia de Roquentin
parece ser um apego a uma visao moderna do mundo que gira em torno de um so eixo. Ele ndo
percebe que a matéria provoca o sujeito, isso irrita mas paradoxalmente estimula a vontade de
superacdo, de vencer a matéria e transforma-la.

Voltando-se para a filosofia sartreana, inerente as imagens literarias contidas
nas obras A Ndusea e O ser e 0 nada, Bachelard aponta onde reside a filiacdo de

Sartre a essa filosofia do olhar. Conforme afirma Bachelard, nessas duas obras
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Sartre privilegia a imaginacdo formal em detrimento da imagina¢do material.
(BULCAO, 2008, p. 32).

A imaginacdo material se coloca assim como uma imaginagao trabalhadora, que trans-
forma e deforma as imagens de acordo com se da conta pelo perigo da técnica, ao trabalhar
com aquilo que é amorfo. Roquentin ndo conseguia trabalhar com essa viscosidade, nem com a
autonomia da imaginacao. Por isso, Bachelard relembra:

Inversamente, na medida em que permanecermos ao nivel de uma experiéncia
sistematicamente original como o fez Sartre de acordo com a posi¢do existen-
cialista, [...]. Assim, uma psicanalise material pode ajudar a: curar-nos das nos-
sas imagens, ou pelo menos ajudar-nos a limitar o dominio das nossas imagens.
Pode entdo esperar-se — foi esta a finalidade das nossas investigacdes sistema-
ticas sobre a imaginacdo dos elementos — podermos tornar a imaginacgao feliz,
isto é, podermos dar boa consciéncia a imaginacdo, concedendo-lhe todos os
seus meios de expressao, todas as imagens materiais que se produzem nos so-
nhos naturais, na atividade onirica normal. Tornar feliz a imaginacdo, conceder-
-lhe toda a sua exuberancia, é precisamente dar a imaginacdo a sua verdadeira
funcdo de arrebatamento psiquico. (BACHELARD, 1990, p. 24).

Bachelard, entretanto, responde a Sartre dizendo que a psicanalise existencial dele, e
por sua vez ontologica, é diferente de sua psicanalise material, que por sua vez é brutal e cirur-
gica, pois trabalha justamente no limite da influéncia do individualismo de nossas imagens, pois
os filésofos existencialistas colocam as imagens antes das ideias, o que seria um procedimento
que em nada melhora a atividade cientifica.

O interesse de Bachelard em expor as experiéncias oniricas concretas como interroga-
¢do da integracdo filosoéfica é enxertar na realidade natural, aquilo que a prépria natureza de-
vaneia. Ndo é a toa que Bachelard considera a ciéncia como uma nova natureza. E por isso que,
em O materialismo racional, Bachelard ressalta o valor da fenomenotécnica como um método
fenomenolégico criador de novas matérias.

Assim, considerariamos o estudo de Bachelard sobre a 4gua, rico em visdes en-
genhosas e profundas, como um conjunto de sugestdes, uma colecdo preciosa
de materiais que deveriam ser utilizados agora por uma psicanalise consciente
de seus principios. O que a ontologia pode ensinar a psicanalise, com efeito, é
antes de tudo a origem verdadeira das significacdes das coisas e sua relacdo
verdadeira com a realidade-humana. So6 ela, com efeito, pode situar-se no plano
da transcendéncia e captar com um unico olhar o ser-no mundo com seus dois
termos, porque so ela se situa originariamente na perspectiva do cogito. E ainda
aideia de facticidade e de situacdo que irdo nos permitir compreender o simbo-
lismo existencial das coisas. (SARTRE, 2008, p. 735).

A critica de Sartre é a de que Bachelard tem um método psicanalitico bem delineado,
mas ndo tem clareza dos seus principios, ha ai evidentemente uma nao aceitacao da psicanalise
material na qual os quatro elementos de Empédocles sdo ressignificados numa critica da teoria
literaria. Nisso, cabe ressaltar que Bachelard ndo psicanaliza Sartre, mas sim os objetos mate-
riais de sua obra, como por exemplo, Roquentin.

Pelo «devaneio de objecto» o sujeito encontra-se face a face com o seu correlato
de consciéncia. Recebe-o na sua actualidade ou, o que é o mesmo, como ele se
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da no seu inerente dinamismo estruturante, o que prenuncia ja, em tal recipro-
cidade, a prépria possibilidade dessa relagio eu-coisa (ARAUJO, 2006, p. 195)

Dai se desvela uma visdo antropomdérfica do mundo, na medida em que Bachelard se
recorda que é preciso pensar com as maos, que seria um materialismo cultivado ou instruido.

CONSIDERACOES FINAIS

“Sempre encontro a mesma melancolia diante de 4guas paradas, uma melanco-
lia muito especial que tem a cor de um lago em uma floresta imida, uma melan-
colia sem opressao, pensativa, lenta, calma. Um minudsculo detalhe da vida nas
aguas freqlientemente se torna para mim um simbolo psicolégico essencial”
Bachelard - A 4gua e os sonhos

Por fim, cabe a nés ressaltar que para Bachelard, a matéria é reveladora do ser, esse ser
que esta na terra e alimenta as raizes dessa arvore chamada filosofia, assim, parece-nos que o
equilibrio entre imanéncia e transcendéncia em Bachelard é a chave para superar a melancolia
sartreana, que é, entre varias polissemias, apresentada aqui como a dificuldade de lidar com a
fenomenologia da materialidade.

a imagem nao deve mais ser considerada como no século XVII ou mesmo sob
a 6tica sartriana, ou seja, sob o aspecto, entre outras coisas, da representacao
ativa de um objeto ausente, a ndo ser de uma falsa realidade com falsas aparén-
cias e. do qual é importante ter cuidado, que deve ser destruido para extinguir
qualquer significado. Pelo contrario, pelo efeito da psicandlise que destacou a
importancia capital dos sonhos na vida humana, a imagem - e especialmente
em Bachelard - é considerada como uma realidade em si mesma (portanto, mais
do que uma coisa significativa.), Como um ato (e aqui Sartre concordaria com
Bachelard) e até como uma agao. (THERRIEN,1970, p. 86).

A critica que Bachelard faz em A terra e os devaneios da vontade a filosofia das imagens
de Sartre serve de exemplo para melhor caracterizar em que consiste a imaginacao material
bachelardiana. Bachelard mostra que em A ndusea Sartre apresenta o personagem Roquentin
como um tipo psicoldgico que vai da ambivaléncia as contradi¢cdes. O personagem atribui qua-
lidades contraditdrias as coisas porque ele mesmo esta dividido por uma ambivaléncia que faz
com que 0 nojo e a atragdo por certos objetos aparecam, no romance sartreano, materialmente
invertidos. Ao mesmo tempo em que o personagem ¢é descrito apanhando castanhas, papéis e
trapos cheios de imundicie, este demonstra repugnancia ao tocar um cascalho que esta sendo
levado pelo mar. Um pequeno trecho da obra sartreana - citado por Bachelard em A terra e
os devaneios - serve para mostrar o sentimento de ambivaléncia que domina Roquentin, para
quem a atra¢do e o nojo atuam no mesmo nivel da tentac¢do suja. Cf. (Bulcao, 2018, p. 56-57)
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A TEORIA KANTIANA DO
CONHECIMENTO E SUA RELACAO
COM UMA FILOSOFIA “IMPURA” DA
LINGUAGEM, SEGUNDO RICHARD
RORTY

[talo Rafael Franca Rio Tinto®

INTRODUCAO

O presente texto propde-se a fazer uma analise da critica de Richard Rorty a Filosofia
Impura da Linguagem e, consequentemente, a Immanuel Kant, presente em sua célebre obra A
Filosofia e o Espelho da Natureza (1994). A vista disso, Rorty argumenta que Kant desempenha
papel importante no desenvolvimento de uma Filosofia da Linguagem alicergada num tipo de
teoria do conhecimento, caracteristica que, para ele, faz com que a torne impura. Richard Rorty
foi um fil6sofo neopragmatico estadunidense que viveu em conflito com a Filosofia. Apesar de
ter formacao analitica, Rorty tenta opor-se ao carater de pretensao absoluta que ha na filosofia
analitica. A obra supracitada é o marco da sua tentativa de romper com a filosofia analitica e
com o pragmatismo tradicional, sendo essa ruptura o que o define como um neopragmatico.
Entretanto, fazendo uma analise mais detalhada da obra, é possivel perceber que, mesmo tendo
o desejo de ruptura, Rorty sé enfatiza sua tendéncia analitica.

Ha no posicionamento de Rorty, acerca da Linguagem, alguns aspectos intrigantes. Sua
argumentacao merece destaque para o trabalho de conceituagao e contraposicdo bem estrutu-
rado, trabalho esse que merece ser exposto. No entanto, ainda que apresente uma arguicdo bem
elaborada e justificada, o fil6sofo deixa pontos frageis que merecem ser explorados. Assim sen-
do, o objetivo deste texto é expor a argumentacao acerca da Filosofia da Linguagem, procurando
contribuir com o pensamento kantiano e apresentar as possiveis fragilidades da argumentagdo
de Rorty.

1 Mestrando em Filosofia pela Universidade Catélica de Pernambuco - UNICAP, bolsista da Funda¢do de Amparo
a Ciéncia e Tecnologia do Estado de Pernambuco, FACEPE; P6s-Graduado em Filosofia e Autoconhecimento pela
Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul - PUCRS. E-mail: italoriotinto2@gmail.com.
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Dessa maneira, esta exposicdo se desenvolvera mencionando, no primeiro momento,
a perspectiva de Filosofia da Linguagem defendida por Rorty para que seja possivel identificar
satisfatoriamente os motivos das acusacdes que ele fara; no segundo momento, sera apresen-
tada uma breve consideracdo a respeito da teoria kantiana do conhecimento para que se possa
evidenciar e esclarecer o posicionamento de Kant no tocante a acusacao de Rorty; e, no terceiro
momento, serdo expostas as fragilidades da argumentacdo de Rorty contra a possivel existéncia
de uma Filosofia Pura da Linguagem.

A FILOSOFIA DA LINGUAGEM NO LIVRO “A FILOSOFIA E O ESPELHO DA NATUREZA’, DE
RICHARD RORTY

A obra em questdo tem conteddo para varias pesquisas especificas, no entanto, o ob-
jetivo deste texto € tratar da acusacao que Rorty apresenta a filosofia kantiana, tanto no seu
desenvolvimento conceitual quanto na sua perpetuacdo histérica. Como a investigacao estara
sempre voltada para o problema da Linguagem relacionado a Kant, alguns elementos da Lin-
guagem no ambito geral tratados na obra serdo deixados de fora para evitar confusdo entre
ideias e conceitos distintos, bem como uma extensdo demasiada na exposigao.

Dessa maneira, o desenvolvimento da inquiri¢do limitar-se-a ao sexto capitulo da su-
pracitada obra, intitulado de Epistemologia e Filosofia da Linguagem (Cf. RORTY, 1994, p. 257),
em que o autor traz exatamente considerag¢des acerca da Linguagem, relacionando-a especi-
ficamente a Kant. E é ja na primeira secdo do referido capitulo que Rorty apresenta a teoria
kantiana do conhecimento como sendo o efeito modal de uma forma erroénea de se conceber a
Filosofia da Linguagem.

O QUE CARACTERIZA “FILOSOFIA PURA E IMPURA DA LINGUAGEM”, SEGUNDO RORTY

Rorty inicia o capitulo VI da sua obra expondo elementos presentes no estudo filoséfico
da Linguagem, a seu ver, de carater distintivo. Ele separa a Filosofia da Linguagem em duas “fon-
tes”: a primeira seria uma Filosofia da Linguagem, que tem como objeto a ideia de significado
e referéncia, buscando na logica quantificacional um arcabou¢o argumentativo para se apoiar;
a segunda seria uma Filosofia da Linguagem investigativa, caracterizada como uma teoria do
conhecimento - questdes sobre a natureza e o conhecimento colocadas na problematica da
Linguagem.

Essa primeira fonte da Filosofia da Linguagem, de acordo com Rorty, teria como repre-
sentantes nomes como Wittgenstein no Tractatus, Frege e Carnap, filésofos que fizeram um
trabalho de sistematizacdo l6gica que tornavam intuitivamente claras e satisfatérias no¢des im-
portantes para o estudo na Linguagem. Assim, “no¢des como ‘verdade’, ‘significado’, ‘necessida-
de’ e ‘nome’ se encaixavam umas as outras” (RORTY, 1994, p. 257); nesse entendimento, a Lin-
guagem ndo tem nenhum posicionamento epistemolégico efetivo. O autor ainda defende que
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essa fonte primeira da Filosofia da Linguagem nao tinha “qualquer relevancia para a maioria
das preocupacgoes tradicionais da filosofia moderna” (RORTY, 1994, p. 257); essa afirmacgao
busca enfatizar a distancia que os modernos possuem dos l6gicos no tocante a Linguagem.

Em contrapartida, Rorty defende que a segunda fonte da Filosofia da Linguagem é “ex-
plicitamente epistemoldgica” (RORTY, 1994, p. 258). Esse carater epistemolégico presente na
segunda fonte, afirma o autor, é decorrente da heranga filoso6fica deixada por Kant, pois se trata
de uma tentativa de permanecer com a inquiri¢cdo kantiana, desconsiderando o préprio desen-
rolar histdrico ulterior - a filosofia légica dos analiticos. Como se sabe, a inquiricao kantiana
tem, de certa maneira, forma de teoria do conhecimento; no entanto, a virada linguistica poste-
rior a Kant buscou retomar questdes filosoficas como sendo questdes da légica, produzindo um
certo “empirismo nao-psicologico” (RORTY, 1994, p. 258). Contudo, defende Rorty, todo esse
processo histdrico parece ser ignorado e as consideracdes de Kant sao sempre trazidas de for-
ma permanente e a-historica.

As duas fontes trazidas, até entdo, expdem, aparentemente, apenas duas perspectivas
presentes no estudo da Filosofia da Linguagem. Todavia, como se havia dito no inicio da secao,
Rorty enxerga essas duas perspectivas como opositoras; ndo seriam duas maneiras de se estu-
dar a Linguagem, mas uma espécie de certo e errado no estudo da Linguagem. Isso é tdo verdade
que o decorrer da obra é uma tentativa de que seu posicionamento filoséfico seja tido como
satisfatoriamente aceito e valido frente a tudo que veio antes. No entanto, o estudo proposto
nesta investigacado é especifico e ndo tem espaco para essa exposicao.

Assim sendo, Rorty vai afirmar que ha uma Filosofia Pura e uma Filosofia Impura da
Linguagem. A Filosofia Pura da Linguagem seria, portanto, aquela que, em si mesma, ndo ha
intencao de gerar conhecimento, ou seja, um estudo da Linguagem que se preocupa com a siste-
matizacdo modal das nogdes de significado e referéncia a partir da ldgica. Ja a Filosofia Impura
da Linguagem, seria aquela em que o sentido epistemoldgico é mais forte que a prépria repre-
sentacao.

Dentre muitos filsofos que o autor cita para corroborar a validade da Filosofia Pura da
Linguagem frente a Impura, vale destacar a importancia dada a Davidson (Cf. RORTY, 1994, p.
259) e a sua “desepistemologizacdo” da Filosofia da Linguagem. Para retirar o aspecto episte-
mologico da Linguagem bastava tirar a concepg¢do de esquema e contetido de dentro da Lingua-
gem para, assim, tirar dela a propriedade epistémica, ou seja, bastava tirar a ideia de que existe
um sistema organizador no entendimento e algo esperando para ser organizado no ambito da
produgdo do conhecimento (Cf. RORTY, 1994, p. 259).

Para Rorty, o efeito modal da “impureza” da Filosofia da Linguagem é de fato a inves-
tigacdo/indagacao kantiana caracterizada como uma teoria do conhecimento. Acreditava que

A segunda fonte para a filosofia da linguagem contemporanea é explicitamente
epistemoldgica. A fonte dessa filosofia “impura” da linguagem é a tentativa de
reter a imagem da filosofia de Kant como proporcionando uma estrutura a-his-
torica permanente para inquiricdo, na forma de uma teoria do conhecimento
(RORTY, 1994, p. 258).
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Esse trecho é apenas um de tantos outros' em que Rorty aponta Kant - e sua teoria
do conhecimento - como sendo o responsavel direto pela forma de conceber a Linguagem de
maneira epistemologica. Essa acusacdo ocorre porque na Critica da Razdo Pura (1781), dora-
vante Krl?, Kant traz elementos importantes no desenvolvimento do conhecimento humano,
levando a crer que a intuicdo é um elemento primario - mas nao absoluto - que faz parte do
entendimento e, consequentemente, é condi¢do de possibilidade para o desenvolvimento da
Linguagem.

Para Rorty, os conceitos a priori desenvolvidos por Kant e presentes nas investigacdes fi-
losoficas desde entdo sao um problema para a Linguagem. Em primeiro lugar, Rorty se ampara em
Davidson e Quine (Cf. RORTY, 1994, p. 261) para defender que ndo existe um conhecimento aprio-
ristico, como afirmava Kant e os fil6sofos da Linguagem posteriores que se apoiavam nele. Em se-
gundo lugar, porque, assim como Davidson defendia, Rorty diz que a Linguagem nao funciona da
mesma maneira que o conhecimento, porque a Linguagem é mero instrumento de comunicacdo
(C£f.RORTY, 1994, p. 260). Quando se trata da “Verdade”, no que diz respeito a Linguagem, ela é, de
fato, discutida a partir da conexao entre conhecimento e comunicac¢do, todavia isso nao pode levar
ninguém a inferir que uma teoria do significado seja um conjunto de “analises dos significados de
termos individuais” (RORTY, 1994, p. 260). Na verdade, ainda dentro do pensamento defendido
por Davidson, a teoria dos significados € uma compreensao das relagdes de verdade entre senten-
cas, quer dizer, aquilo que se pode inferir de uma afirmacao: a 4gua é molhada. Percebe-se que a
defesa aqui consta de que as sentencas sdao conhecidas por inferéncia logica e ndo por condicdo a
priori.

Portanto, para Rorty, existe uma filosofia Pura e uma filosofia Impura da Linguagem, de
modo que elas ndo sdo simplesmente perspectivas que permitem estudar a mesma coisa, mas
uma forma acertada ou uma forma equivocada de se considerar a Filosofia da Linguagem. Desse
modo, o culpado de se ter uma Filosofia Impura da Linguagem é Kant, por ter desenvolvido uma
relacdo do conhecimento com elementos puros da razdo, que fizeram com que os filésofos da
Linguagem posteriores a ele usassem dessa concepg¢ado epistemolodgica para construir seus pensa-
mentos filosoficos.

A préxima sec¢do trara de forma en passant o cerne da teoria kantiana do conhecimento;
o0 objetivo é expor o objeto da critica de Rorty para entender mais facilmente os pontos trazidos
até aqui.

A TEORIA KANTIANA DO CONHECIMENTO

Esta secdo tem o objetivo de facilitar o entendimento acerca da teoria do conhecimen-
to desenvolvida por Kant na KrV. Logo, o propdsito é esclarecer possiveis ddvidas acerca das
questoes levantadas por Rorty referente a esse tema. Além disso, fara com que conceitos-chave
sejam elucidados e preparara a exposicao que visa apontar as fragilidades das acusagdes feitas
por Rorty. Por isso, trazer, mesmo que brevemente, a teoria que Kant desenvolve acerca do co-
nhecimento na KrV parece muito pertinente e providencial.

1 Para mais correla¢des com a filosofia kantiana feitas pelo autor basta conferir: RORTY, 1994; paginas: 20, 21,22,
23,24,27,261,262,263,265¢e 271.
2 Abreviatura do titulo em alemao Kritik der reinen Vernunft.
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Para Kant, o conhecimento se da a partir da unido entre razao e experiéncia, isto é, ele
considera que na experiéncia é dado um objeto no mundo - que é sensivel a partir dos sentidos;
depois disso, o intelecto relaciona o objeto organizando as experiéncias e, a partir de entdo, é
gerado o conhecimento. Tendo isso em vista, observa-se que o trabalho de organizac¢do no inte-
lecto é uma estrutura a priori, porque se da na relacao ja contida no homem. Ja o conhecimento
é a posteriori, porque se da quando as experiéncias sdo organizadas e associadas.

Esse conhecimento kantiano (Cf. KrV, B33 em diante)’ surge do que Kant chamou de
“operacgdes do espirito” - espirito aqui deve ser entendido como capacidade de raciocinio. Essas
operacgdes, segundo o autor, passam por trés etapas bem distintas: a intuicdo, o juizo e o racio-
cinio. Contudo, apesar de cada uma dessas operac¢des serem distintas em si mesmas, elas ocor-
rem quando a operac¢ao anterior fica muito complexa e ndo consegue mais ser suficiente para
aquela acdo; ou seja, quando as ag¢des da intuicao ficam complexas, surgem as ag¢des do juizo e,
depois disso, as do raciocinio.

Desse modo, para Kant, todo conhecimento nasce do saber intuitivo, uma vez que s6 é
possivel formular algum conceito a partir de uma intuicdo. Depois da intui¢do, passa-se a asso-
ciar ideias e essa associacdo se da a partir da capacidade de julgar, do juizo. Quando passamos
do julgar para o entender, a partir de acréscimos mais complexos da associacdo, chegamos ao
raciocinio - o que Kant chama de raciocinio, nesse momento, também pode ser compreendido
como entendimento.

As trés operagoes do espirito, juntas, geram o conhecimento tanto universal quanto
particular. No entanto, separadas elas perdem a sua fungdo e, por isso, sao ineficazes ou ino-
perantes, visto que na filosofia kantiana o conhecimento é, necessariamente, a capacidade de
julgar. E, para ser possivel julgar, é necessaria a criagdo e a articulacdo dos juizos, e isso s é
possivel com os estagios ja expostos. Além disso, os juizos nao sdo outra coisa senao assercoes
que se referem ao fendmeno e/ou a situagdes. Por exemplo, “julgo que o resultadode 5 +7 é 127,
“julgo que Sécrates é grego” etc. Mas, tudo isso, esta no ambito do conhecimento. Trabalhar-se-
-a explicitamente nesta exposicdo apenas a intuicao, pois é justamente esse o ponto central da
critica de Rorty.

A intuicao, de acordo com Kant, consiste na relagdo imediata do objeto com o sujeito,
ou seja, é quando o sujeito apreende o objeto sem precisar necessariamente pensar nele. Em
outras palavras, a intui¢do trata-se de uma apreensao do espirito sem nenhuma necessidade de
medicdo empirica. Basicamente, a intuicdo é uma estrutura mental existente anteriormente a
experimentacdo do objeto. Sendo assim, essa estrutura s6 pode ser a priori, porque ja se nasce
com ela. A intuicao seria, entdo, o modo pelo qual se enxerga a realidade dos objetos, tendo em
vista que, se ndo fosse por essa forma a priori, ndo seria possivel saber o que é o objeto de fato.
Dessa forma, pode-se entender a intuicdo como uma espécie de apreensdo do objeto - a intui-
¢do é aquela dimensdo da sensibilidade que ajuda a construir a realidade.

Consoante Kant, a intuicdo se da por meio de duas formas puras: espaco e tempo. Ele
considera contidos na sensibilidade o espaco e o tempo de forma que tudo o que abstraimos
passa por essas dimensdes. Isto equivale a dizer que, quando algo nos é dado, passa pela intui-

1 Kant é citado sempre segundo a Edi¢do da Academia, seguindo a ordem de abreviatura do titulo da obra, a edigao
a qual esta se referindo e a pagina. Essa é a forma padrao de citacdo das obras de Kant.
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¢do - sensibilidade - e chega ao entendimento. No entanto, quando o objeto passa pela sensi-
bilidade, encontra, dentro dessa dimensao sensivel, a temporalidade e a espacialidade. Melhor
dizendo, quando o que é apreendido chega ao entendimento é porque ja passou pelo crivo do
espaco e do tempo, presentes na sensibilidade.

Por isso mesmo, Kant considera o espac¢o e o tempo como formas puras da sensibili-
dade (Cf. KrV, B40 e B46), sendo, assim, a priori. A primeira indagacdo que o leva a considerar
isso é o fato de que tudo que se da na experiéncia esta contido no espago, mas o espago, por si
mesmo, é um dado da percepc¢do. A experiéncia como sensa¢dao nada mais é do que uma refe-
réncia espacial. Desse modo, o espaco é a priori, porque nado deriva da experiéncia, mas gera a
experiéncia, e, como fendOmeno espacial, a experiéncia esta contida no espaco.

Uma segunda consideragdo a respeito do espacgo, levantada por Kant, é o fato de que é
possivel considerar o espago sem os objetos, porém nao é possivel existir objetos sem o espaco.
Dessa maneira, ao pensarmos no objeto, imediatamente e inseparavelmente pensamos no es-
paco. Por outro lado, pensar no espaco ndo determina pensar em qualquer objeto; assim, mais
uma vez Kant mostra que o espaco é a priori, porque ndo tem origem na experiéncia.

Depois do espaco, Kant também considera o tempo como outra forma pura da sensibili-
dade, por meio da qual se da a intui¢do. Para ele, o tempo é uma forma pura a priori e independe
da experiéncia. Kant defende esse ponto de vista, afirmando que toda percep¢ao sensivel é uma
existéncia e toda existéncia implica acontecer. Se algo acontece, acontece a alguém, e, se acon-
tece, estd no tempo, “porque todo acontecer € um sobrevir, um advir, um chegar a ser o que ndo
era ainda” (MORENTE, 2006). Quando se trata do acontecer, reflete-se sobre o que, dentro do
tempo, vird a ser; dentro desta perspectiva, pode-se considerar que, sendo a percep¢ao sensivel
uma existéncia, trata-se de um acontecimento em nds. Esse acontecimento se da na hora, mas,
dando-se na hora, sucedeu algo que aconteceu antes e irda anteceder o que vira depois; sendo
assim, implica tempo.

Para ajudar a entender a problematica do tempo, pode-se usar o mesmo método usa-
do sobre o espaco com relacdo a concepcio da existéncia. E completamente possivel pensar o
tempo sem qualquer acontecimento, no entanto, nao é possivel existir qualquer acontecimento
fora do tempo. Justamente por isso, é o tempo uma operacgdo pura a priori que ndo necessita da
experiéncia. Dessa forma, Kant considera tanto o espago quanto o tempo como obras da sensi-
bilidade, considerando que a sensibilidade, para ele, nada mais é do que a faculdade perceptiva
ou capacidade de afetacdo do individuo.

Todo esse desenvolvimento acerca do conhecimento feito por Kant nao foi a toa. A epis-
temologia é o centro da investigacao na Filosofia Moderna; desde Descartes, as questdes do
pensamento e do conhecimento humano vdo ganhando forca. Kant, quando trabalha o problema
da condicdo de possibilidade do conhecimento humano, o faz decorrente de uma histéria que o
precede, mas que também ele vivencia. O fato de que, posteriormente, esses limites e condi¢coes
de possibilidade do conhecimento argumentado por Kant tenha se perpetuado, ressalta a rele-
vancia e a for¢a da argumentacao feita. Essa perpetuagdo s mostra a necessidade constante de
se trabalhar questdes relacionadas a epistemologia; ndo é apenas a ambicao intelectual de um
homem - Kant -, mas a necessidade de investiga¢do acerca de um problema filoséfico perene.
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Portanto, fica evidente que a epistemologia é uma questdao modal para o periodo mo-
derno e que o trabalho desenvolvido por Kant busca meios para solucionar alguns problemas
relacionados a isso, bem como levantar novas questdes que precisam ser consideradas e inves-
tigadas. O fato de se manterem atuais os elementos da filosofia kantiana - mesmo depois de
tanto tempo - evidencia a forca do seu trabalho conceitual e a capacidade de ver além de seu
préprio tempo.

Essa exposicao traz a tona também o questionamento de que se pode haver satisfato-
riamente uma investigacdo da Linguagem dentro dos parametros do conhecimento humano
proposto por Kant, pois estaria a Linguagem dentro do tempo e do espago e o uso da Linguagem
parece ser, em seu primeiro momento, intuitivo, tendo em vista que ha um trabalho de concei-
tuacdo e de organizacdo do entendimento para que, em seguida, a Linguagem seja executada.
De qualquer forma, o pensamento kantiano planta sempre uma semente de divida que exige
um trabalho de raciocinio e de indagacdes providenciais. A partir daqui, buscar-se-a apresentar
pontos delicados da critica feita por Rorty.

A FRAGILIDADE DA ARGUMENTACAO DE RORTY

Ao acusar Kant, e a decorréncia do desenvolvimento do seu pensamento, de ter sido
responsavel pelo carater epistemoldgico da Filosofia da Linguagem, Rorty desconsidera alguns
elementos filosoficos importantes da histéria da Filosofia. Esses elementos, que ndo sdo levados
em conta pelo autor, fazem com que sua argumentagdo acerca da existéncia de uma Filosofia Im-
pura da Linguagem seja fragilizada. O objetivo dessa se¢do é, justamente, mostrar a fragilidade
da argumentacao de Rorty.

Em primeiro lugar, deve-se ter em mente que ndo é preciso construir uma argumen-
tacdo defensavel a uma Filosofia da Linguagem epistemologica - e, assim, argumentar a favor
de uma Filosofia Impura da Linguagem. E suficiente apenas mostrar que, filosoficamente, nio
existe uma Filosofia Pura da Linguagem dentro dos moldes expostos por Rorty, pois, se nao ha
uma concepg¢ao pura, logo nado é possivel que haja algo impuro relacionado a isso.

Aqui, para iniciar, ja se deve destacar uma caracteristica paradoxal da Filosofia da Lin-
guagem: o fato de que ela ja opera o instrumento que ela mesma vai discorrer, a Linguagem.
[sso significa dizer que a Filosofia da Linguagem se utiliza da prépria Linguagem para articular
elementos da Linguagem. Essa consideracao é relevante por dois motivos principais: primeiro
porque a Linguagem é limitada e, sendo assim, esta condicionada aquilo que se conhece e é pos-
sivel de articular; segundo, porque o dizer - enquanto logos — parece se apresentar como uma
consequéncia da prépria vivéncia, e a vivéncia do dizer se realiza pelo trabalho de conceituacao.

Aristoteles, tratando do Logos! acerca do conhecimento, considera trés planos: primei-
ro, o plano das coisas que representa o objeto no mundo; segundo, o plano dos conceitos das
coisas no mundo, ou seja, as representacdes mentais dos objetos externos; e terceiro, o plano da

1 Cf. BRANDAO, Jacyntho Lins. Logos e Léxis na Retérica de Aristételes. Disponivel em: <http://www.
letras.ufmg.br/jlinsbrandao/JLB_Logos_Lexis Retor_ Arist.pdf>. Acessado em ©95/03/2021,
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linguagem, onde as palavras expressam o Logos no dizer. Ora, se é assim, o Logos no dizer seria
a expressao da Linguagem buscando representar as coisas no mundo, produzindo, dessa forma,
conhecimento acerca dos objetos conceituados. Dessa maneira, ja em Aristoteles, é possivel
conceber uma Linguagem que gera conhecimento.

Outro aspecto importante é a cultura, e ela desempenha papel significativo no desen-
volvimento da Linguagem. Na verdade, Linguagem e cultura sdo construcoes correlacionais. A
cultura se desenvolve satisfatoriamente através da Linguagem e a Linguagem se desenvolve
consideravelmente por meio da cultura. H4 uma permuta de conhecimento inerente entre cul-
tura e Linguagem que é fruto da vivéncia; essa troca reciproca acontece intuitivamente e empiri-
camente. Além do mais, desde o periodo paleolitico, o desenvolvimento cientifico é presente na
cultura humana, desde a forma mais rustica até as formas mais avangadas, como atualmente. O
fato é que a cultura cientifica se desenvolve dentro do ambito da Linguagem, sendo instrumento
para ela. Dessa forma, o conceito epistemoldgico passa a fazer parte diretamente da Linguagem.

No campo comunicativo,ébemverdade queaLinguagemé,sim,comunicacao. No entanto,
a comunicacao tem como esséncia gerar entendimento mutuo e isso ja ¢, suficientemente, uma
teoria do conhecimento - ainda que simpléria e bem limitada. A vista disso, ainda se alguém
pensar a Linguagem como mera comunicacdo, estara, intrinsecamente, pensando nela como
propiciadora de conhecimento, devido a sua condi¢ao essencial.

Ja do ponto de vista filoso6fico, todo argumento é um instrumento de investigacao - seja
ele valido ou invalido -, e isso, em si mesmo, gera conhecimento, pois todo argumento é elabo-
rado a partir do uso logico e sistematico da Linguagem. Assim, por uma perspectiva filosdfica,
a Linguagem, por si sé, é fonte de conhecimento. Como toda a histoéria da Filosofia foi desenvol-
vida a partir da construcdo de argumentos e contra-argumentos, e, atrelado ao que foi exposto
até entdo, é coerente afirmar que nunca houve uma Filosofia Pura da Linguagem dentro dos
parametros estabelecidos por Rorty. O proprio autor faz uso do instrumento de investigacao
argumentativo proprio da Linguagem com intuito de gerar um conhecimento acerca daquilo
que ele pretende afirmar que ndo é correto fazer.

Isto posto, com o que foi trazido até aqui, fica evidente que nao foram os conceitos pu-
ros do entendimento, defendidos por Kant, que influenciaram no desenvolvimento da impureza
da Filosofia da Linguagem; nao foi o carater epistemolégico da Linguagem que a tornou impura,
muito menos a tentativa de apresenta-la como objeto do conhecimento humano. Isso porque
nunca houve uma Filosofia Pura da Linguagem, e, para que algo seja considerado impuro, é con-
dicdo sine qua non que ela seja ou tenha sido pura. A Filosofia da Linguagem é o que ela é: é obje-
to de inquiricdo; é fruto da vivéncia; é passivel de analise 16gica; e condicdo de possibilidade do
conhecimento. Mas acima de tudo, a Filosofia da Linguagem é Linguagem; e ndo ha Linguagem
pura ou impura. Sendo assim, ndo é possivel que haja uma Filosofia Pura ou Impura da Lingua-
gem. De certo, a argumentacdo de Rorty se apresenta com fragilidades estruturais.

CONSIDERACOES FINAIS
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Ap0s as reflexdes acerca da critica feita por Rorty a possibilidade de haver uma Filoso-
fia Impura da Linguagem, foi possivel observar que o autor tem um posicionamento de ruptura
com a concep¢do moderna de conhecimento e Linguagem. A defesa de Rorty por uma investiga-
¢do logica da Linguagem demonstra sua prépria insercao no pensamento contemporaneo. No
entanto, o autor tenta desconsiderar todo trabalho da Linguagem na histéria da Filosofia ape-
nas para provar o seu ponto de vista, fazendo com que ele parega correto e valido. O problema
é que ele desmerece discretamente - e as vezes nem tanto: filosofos e pensadores que vieram
antes dele, como foi o caso de Kant e quem deu continuidade ao seu pensamento.

Expor o objeto da critica de Rorty parece muito pertinente, pois ndo s6 permite conhe-
cer o que esta sendo criticado, mas também pde um contrapeso a sua argumentac¢do. Assim,
trazer a estrutura kantiana do conhecimento permite entender seu objetivo e considerar a pos-
sibilidade de validade do seu pensamento. Na obra A Filosofia e o Espelho da Natureza (1994),
Rorty parece ndo ser muito fiel ao real propésito de Kant, desenvolvendo uma perspectiva ne-
gativa e erronea a respeito dele, fazendo-o parecer nocivo a Filosofia da Linguagem. Contudo, é
sempre muito importante conhecer os dois lados da argumentacao, fazendo com que se plante
a semente da duvida e da reflexdo, ambos frutos do saber filosoéfico.

Por fim, apesar do trabalho conceitual e argumentativo desenvolvido por Rorty ser de
altissimo nivel, foi possivel identificar fragilidades estruturais em sua argumentacdo. Nao obs-
tante um aparente empenho em trazer elementos importantes da histéria da Filosofia em sua
obra, Rorty parece desconsiderar, propositalmente ou ndo, elementos essenciais que iam de
encontro ao seu posicionamento. Por isso, o trabalho de exposi¢cdo desses elementos pareceu
de extrema relevancia para o esclarecimento filoséfico proposto. E evidente que tudo o que foi
investigado é passivel de erro e ndo tem pretensao real de se tornar verdade absoluta, podendo
ser contestado e refutado. O trabalho mais importante aqui foi, na verdade, o desenvolvimento
do pensamento critico e argumentativo que sao caracteristicos do desabrochar filoséfico.
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0 ESTADO DE EXCECAO PERMANENTE
E 0 MEDO COMO SUA CONDICAO DE
(IM)PERMANENCIA

Manoel Ucho6a!

Felipe de Araujo?

INTRODUCAO

Este artigo tem como objetivo demonstrar como o medo constitui e fundamenta a es-
trutura subjetiva do estado de exce¢do permanente. O conceito de excec¢do foi elemento central
do pensamento de Carl Schmitt, portanto, inicialmente, explica-lo é uma necessidade. A ideia de
um estado de exce¢do permanente parte do conceito de excecdo schmittiano, o que ressalta a
importancia de aborda-lo primeiro.

O estado de exce¢dao permanente foi desenvolvido principalmente por Giorgio Agam-
ben, porém, aqui, explicita-lo-ei através de sua recepc¢ao pelos juristas brasileiros Gilberto Ber-
covici, Pedro Serrano e Rafael Valim. Explicado o estado de excecdo permanente, enfim, sera
demonstrado como o medo sustenta, e é produzido, pelo estado de excecdo permanente, tor-
nando-se a condi¢cdo subjetiva que possibilita sua continuidade.

O processo de producdo do artigo consiste numa revisdo bibliografica com uma analise
conceitual. A primeira parte desenvolve a no¢ao basilar de estado de exce¢do de Carl Schmitt,
por meio da relagdo com o conceito de soberania. A segunda parte faz um movimento de com-
preender como essa leitura foi assumida por juristas brasileiros, adaptando a realidade nacio-
nal.

De um lado, o plano geral do conceito de exce¢do para Schmitt, de outro, a recepgao

1 Manoel Carlos Uchoéa de Oliveira. Mestre em Direito. Professor Assistente |l da Escola de Ciéncias Juridicas
da Universidade Catdlica de Pernambuco (Unicap). E-mail: manoel.uchoa@unicap.br
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na teoria do direito brasileira, permitem observar a producdo de um afeto estratégico para a
conjuntura politica contemporanea: o medo. A terceira parte deste trabalho esta dedicada a
introduzir a questdao do medo como afeto politico a fim de atualizar as ligdes de Maquiavel,
Hobbes e Espinoza. A terceira parte persegue registrar uma chave de leitura a ser desenvolvida
futuramente.

0S FUNDAMENTOS DA EXCECAO A PARTIR DE SCHMITT: A CONTRAPOSICAO AO NORMA-
TIVISMO JURIDICO.

As contribuicdes feitas por Carl Schmitt no tocante a excecdo constituem um marco
tedrico, portanto, para falar da exce¢do é imprescindivel a remissdo ao pensamento do jurista
alemdo. Para compreendermos o conceito de exce¢do formulado por Schmitt é necessario abor-
dar outros temas do pensamento do autor, quais sejam, poder, direito, teologia politica e a teoria
do decisionismo schmittiano.

Duas de suas mais célebres frases, ambas contidas na sua obra Teologia Politica, sinte-
tizam todos estes temas. “Soberano é quem decide sobre o estado de exce¢do” 92006, p. 7); “To-
dos os conceitos politicos significantes sdo conceitos teoldgicos secularizados.” (2006, p. 35). A
primeira afirmativa compreende os temas do poder, do direito e do decisionismo. A segunda,
por sua vez, abarca o tema da teologia politica. E a partir da relagdo entre estas duas teses que
o pensamento politico de Schmitt ganha forma.

Comecemos pela primeira das afirmativas. O que quis dizer Schmitt quando afirmou
que o soberano é aquele que decide pelo estado de excecao? Esta definicao de soberano é mani-
festamente polémica e prop0s se opor ao normativismo. Portanto, faz-se necessario expor, an-
tes, a tese normativista para entdo confronta-la com o pensamento schmittiano. A concep¢ao de
soberania no normativismo encontra seu primeiro representante em Krabbe (SCHMITT, 2006,
p- 21). No Estado moderno, ha uma mudanca no conceito de soberania.

A soberania deixa de residir na pessoa que possui o poder de decretar as leis e passa a
residir na prépria lei. E o primado da nogéo liberal do governo das leis que substitui o governo
dos homens. Desta maneira, a soberania deixaria de ser, portanto, um arbitrio subjetivo, desvin-
culado e superior a lei. Ao contrario, nesta concepc¢ao, o poder soberano reside na Lei mesma.
A soberania seria, em tese, o poder que impossibilita a suspensdo ou a relativizacao da norma.

A partir da norma soberana de Krabbe, Kelsen propde um normativismo puro, livre
de contaminagdes socioldgicas ou empiricas. Em Kelsen, a norma é elevada a condi¢ao de puro
dever-ser, ndo sendo possivel entre a norma e o facticio haver qualquer relagdo de causalidade,
apenas de imputacdo. A causa ou a origem da norma deve pertencer ao mesmo plano abstrato
do dever-ser e ndo poderia ser outra que a Constituicio como norma fundamental, num sentido
juridico-positivo. A norma seria fixada pela vontade, porém nao seria condicionada a ela na me-
dida em que o sistema normativo que configura a validade de todas as normas.

Segundo Kelsen, esta é a inica possibilidade argumentativa que possibilita identificar o
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soberano a partir da excecdo. Para o célebre positivista, o Estado deve ser o préprio ordenamen-
to juridico que o constitui, ou seja, o direito deve ser o soberano. O Estado sendo considerado
no plano juridico em absoluto desloca a exceg¢do para fora do plano juridico. Enquanto o Estado
é pura positividade, a excecdo é pura negatividade, puramente inexistente no ambito juridico. A
excecdo se torna, fora do direito, um ato absolutamente arbitrario, uma violéncia ilegitima, pois
sempre perpetrada fora do direito e da lei.

Schmittrecusa a viabilidade tedrica do normativismo, pois seus representantes pensam
o direito sem considerar a sua efetiva¢do. O direito no normativismo, completamente alheio ao
fatico, ndo considera sua aplicagdo a um caso concreto, condi¢ao inafastavel no funcionamento
do direito. Tal concepc¢ao do direito é inteiramente ideal e abstrata, ja que situada fora do plano
fatico, da existéncia visivel (SCHMITT, 2006, p. 26).

Para Schmitt, a norma ganha a sua condi¢do de norma, nao pela sua aplicabilidade, mas
simplesmente pelo seu carater de dever-ser cumprida. Porém, ela deve ser pensada a partir de
sua efetivacao. A norma sempre remete para o poder que decide sua aplicacao. Sem a decisdo
que a aplica e efetiva, a norma nada é. Logo, a autoridade que decide aplica-la ndo pode ser
deslocada para fora do ambito juridico. A forma do direito, a norma, é regida por uma ideia de
direito, ideia esta que deve, necessariamente, ser aplicada a uma situagdo concreta. Ou seja, a
norma é regida pela sua efetividade (SCHMITT, 2006, p. 27). O pensamento juridico contido na
norma nao pode se efetivar por si mesmo, a norma carece de si e por este motivo depende de
uma decisdo que a concretize. Entdo, a autoridade que decide, junto com seu poder de decisao,
¢é intrinseca ao direito, nao exteriores a ele.

O erro do normativismo foi dissociar a norma da decisdo. A racionalidade do direito
no normativismo esta na limitacdo de um poder por outro. O poder constituinte criador da lei
é limitado por om outro poder que guarda e vigia a aplica¢io da prépria lei. E essa dissocia¢do
e esta limitacdo que Schmitt contesta. Se o poder criador da lei estd submetido ao poder que
vigia as leis, entdo este ultimo é o soberano. Todo poder exerce-se diretamente, ressalta Schmitt
(SCHMITT, 2013). Diferenciar ambos os poderes ao incumbir diferentes pessoas para exercé-los
€ ignorar que o poder de criar a lei e o poder de vigiar as leis ndo sdo sendo duas configuracoes
de um mesmo e Unico poder. A lei se cumpre enquanto lei, a norma se efetiva e concretiza en-
quanto norma, a partir de um poder que decide (SCHMITT, 2006, p. 29). Com isso, a possibili-
dade deste poder ultrapassar a norma, suspendendo-a, constitui a norma na sua efetivacao. A
nocdo de poder que enseja a possibilidade da existéncia efetiva da lei enseja também, simulta-
neamente, a possibilidade da excecdo. E a excecdo que confirma a regra (SCHMITT, 2006, p. 15).

Tal poder tnico é um poder representativo. A lei, pertencente ao plano normativo é
abstrata. Invisivel e ausente para o mundo fatico. Para se tornar presente, visivel e concretizar-
-se no plano do ser a norma necessita da mediagdo de um poder que a aplique. Este poder
concretizador da lei, em respeito a sua propria natureza, nao pode reconhecer um outro poder
que o limite. O poder soberano, ao decidir a norma, assume a condi¢do de seu representante,
fazendo visivel a norma invisivel. Assim, o poder é idéntico a prépria lei, pois nada mais é do que
a existéncia visivel e presente da norma.

O poder enquanto representacdo visivel da norma ndo pode encontrar na lei o funda-
mento de seus limites. A identificacdo do soberano a partir da possibilidade da excec¢ao, ou seja,
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da possibilidade de o poder soberano suspender as leis, significa dizer que o poder soberano é
ilimitado e absoluto. Porém, apesar de ilimitado, ndo é desprovido de racionalidade. O soberano
é o representante de uma ordem superior e sobreposta a ordem juridica. Esta vigora nas situ-
acoes de normalidade, no entanto, quando surge situagdo excepcional ndo prevista pelas leis e
a conservacao do Estado é posta em risco, o soberano, em decisao absoluta, suspende o direito
para conservar a si proprio. A autoconservagao do Estado é um direito superior ao direito, é
a ordem superior a ordem juridica que justifica racionalmente a suspensdo do ordenamento
pelo poder soberano, poder este que consiste justamente na possibilidade mesma de decidir
pela suspensao. A existéncia do Estado é uma realidade diferente da realidade de vigéncia do
ordenamento juridico, simplesmente porque a existéncia do Estado é mais importante. Esta
valoracdo fundamenta-se na realidade de que a existéncia do Estado garante a permanéncia de
uma ordem, pois, decretada a excecao, o ordenamento nao é aniquilado, mas apenas suspenso.
Suspenso para que, remediada a situacdo excepcional, possa voltar a vigorar. Suspende-se o
ordenamento em razao da conservacao do Estado, assim, garante-se alguma ordem. Mantido o
ordenamento frente situacdo excepcional e o Estado, inevitavelmente, sera dissolvido. Dissol-
vido o Estado, o ordenamento nao mais podera efetivar-se e assim ndo restaria ordem alguma
(SCHMITT, 2006; 2013).

Da mesma maneira que o juridico sé é pensavel a partir do politico, pois para a norma
se efetivar ela remete para uma decisdo que a concretize, o politico também ndo é pensavel a
partir de si mesmo e sempre remete ao teologico como a fonte de seu poder. Sendo assim, tal
como o juridico encontra sua justificacdo racional no politico, o politico encontra sua justifica-
¢do racional no teolégico. Os conceitos politicos significativos apoiam-se numa determinada
concepc¢do da natureza humana, da histéria e numa determinada visdo de mundo. Portanto,
apoiam-se numa determinada metafisica, ou teologia, que enclausura e possibilita esses concei-
tos politicos. Desta maneira, os conceitos politicos ndo sdo apenas a expressao de certa teologia,
mas também sdao uma “decisao agonica” desta teologia. A teologia decide em agonia, pois esta
inserida em um conflito duplo contra, por um lado, uma outra teologia que a nega e, por outro
lado, contra a neutralidade, a indecisdo, a comodidade e a resisténcia em combater. “O instante
da decisdo é uma loucura, diz Kierkegaard” (DERRIDA, 2018. p. 52), e é uma loucura tanto neste
instante da decisdo teoldgica, quanto no momento da decisdo do soberano pela excegao.

O teoldgico sempre carrega consigo uma visdo de mundo metafisica cuja estrutura
tende a traduzir-se faticamente numa estrutura politica que a represente. A relagdo entre o
teologico e o politico é, portanto, de mediacdo. Tentar autonomizar o politico, separando-o do
teoldgico, implica na sua aniquilagao, pois seria, em ultima instancia, separar o politico daque-
le que justifica o seu poder ilimitado. Por outro lado, o teolégico é hierarquicamente superior
ao politico e pode existir independente de mediacdo politica. O problema de um teolégico ndo
mediado pelo politico reside no estabelecimento de uma relacdo direta entre o individuo e a
“verdade” representada no teoldgico. Produz-se assim o fanatismo, que nada mais é do que a
ideia de uma posse exclusiva da verdade pela consciéncia individual.

O fanatismo impossibilita a convivéncia com o outro e a aceita¢do das diferencas. Tudo
o que é outro ou diferente da verdade do fanatico ndo sera por ele aceito. E gerado assim o
odio pessoal pelo diferente, a inimizade e o conflito totais. Opondo-se ao fanatismo, a mediagdo
politica do teoldgico impossibilita o acesso direito e unilateral a verdade e, junto com o poder
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politico ilimitado que a sustenta, a mediacao politica é necessaria e necessariamente racional. A
racionalidade do decisionismo schmittiano é, portanto, a de evitar as consequéncias nefastas do
fanatismo. Essas consequéncias ocorrem, como vimos, a partir da destruicdo da mediacao poli-
tica do teoldgico. Sendo assim, Schmitt, em ultima analise, estava a defender o poder ilimitado
do Estado soberano através da defesa do poder politico (SA, 2009).

O normativismo, na sua tentativa de autonomizar o juridico, recusa a existéncia de um
poder politico, pois todo poder juridicamente ilimitado é associado a violéncia arbitraria e ir-
racional. A subordinacao do politico ao juridico feita pelos normativistas visa excluir a possibi-
lidade da guerra e da violéncia. Mas essa subordinacao faz desaparecer o tinico poder capaz de
impossibilitar a inimizade absoluta e pessoal do fanatismo que faz surgir os conflitos totais e
absolutos.

O 6dio do normativismo ao politico possibilita a inimizade absoluta na qual o inimigo
politico passa a ser o inimigo absoluto que é rebaixado a categoria de desumano, ou de mons-
tro, que deve ser expurgado e obliterado da existéncia ao invés de ser apenas reconduzido as
suas fronteiras. O politico ganha entdo uma importancia impar no sistema do pensamento de
Schmitt. Ao mesmo tempo em que impede o fanatismo ao mediar o teolégico, é o politico que
concretiza e efetiva as normas a partir de uma decisdo que as aplique. Em razdo desta impor-
tancia e de sua propria natureza, o soberano pode ser identificado como aquele que decide pelo
estado de excecdo.

0 ESTADO DE EXCECAO PERMANENTE E A RECEPCAO POR JURISTAS BRASILEIROS.

O estado de excecdo permanente é uma tese formulada pelo fil6sofo italiano Giorgio
Agamben. Para este, a excecdo se tornou paradigma de governo nas democracias contempora-
neas. Alguns juristas brasileiros incorporaram esta tese. E a partir desta recep¢io que aborda-
remos o conceito.

Para Gilberto Bercovici, a exce¢do é uma crise do soberano, cuja fungado é a racionali-
zacdo da “protecdo extraordinaria do Estado”. Quando a excecao ganha sua forma juridica ela
articula interesses contraditérios a propria Constituicdo. A contradi¢do é definida pela expres-
sao “a necessidade faz a lei” (BERCOVICI, 2008. p. 38). Para proteger e conservar a soberania
do Estado liberal sdo incorporados um conjunto de dispositivos de excecdo (estados de sitio, de
emergéncia, de necessidade etc.) a partir dos quais, em momentos de crise, é possivel recorrer
a uma violéncia sem limites juridicos normais. Isto é dizer, é possivel violar certos direitos defi-
nidos taxativamente em razdo da conservagao do Estado.

Enfrentar a crise enquanto uma necessidade passa a ser um calculo previsto por um
conjunto de procedimentos de autorizacdo que permitem o 6rgao executivo aplicar medidas
necessarias para lidar com situagdes criticas. A contradicao diz respeito, portanto, a existéncia
de uma ditadura no interior da democracia que produz seus efeitos mediante autorizacao, via
Poder Executivo. E a tese schmittiana de que a soberania é uma ordem superior ao ordenamen-
to que Bercovici incorpora.
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Com o acimulo de crises a exce¢do, que deveria ser ocasional, torna-se regra e o estado
de excecdo assume as vezes do estado de direito. Bercovici se rende a tese de Agamben, o estado
de excecdo torna-se paradigma de governo por que as medidas de emergéncia sdo os recursos
continuos dos Estados contemporaneos. Para Bercovici, essa inversdo ocorre devido a dinamica
econdmica do capitalismo neoliberal. Esta dindmica subordina o politico ao econémico.

O neoliberalismo é a forma da crise para a concretizacdo de interesses econémicos ex-
ternos a democracia e a soberania popular. O artificio da exce¢do como paradigma de governo
desenvolve um déficit substancial da politica. Assim, o Estado sofre um efeito de despolitiza¢do
por uma substituicdo pretensamente técnica. Para conter as externalidades do modelo neo-
liberal, isto é, seus impactos sociais, ha um uso do poder coercitivo estatal. Nesse sentido, o
estado de excecdo é o aparato a suspender o sistema de garantias constitucionais para impor
a sociedade um processo de transferéncia da base democratica social a uma base econémica.
A cada crise que o sistema econdmico enfrenta recorre-se ao instituto, banalizando a ditadura
constitucional.

Pedro Serrano, por sua vez, efetua um recorte diferente. Nos paises latino-americanos,
a excecdo se manifesta através do exercicio da jurisdicao do Poder Judiciario. Através do “ativis-
mo judicial” os juizes passam a decidir além de suas competéncias constitucionais, invadindo
as atividades do Executivo. A exce¢do se concretiza, pois quando o Judiciario reconhece uma
repercussao geral as suas decisdes, conferindo a elas uma aplicacao erga omnes. Assim, passa a
definir estratégias de politicas publicas, assumindo a posicao decisional. A partir de uma ativi-
dade de protagonismo politico dissimulada por um discurso de neutralidade técnica, identifica
os inimigos da ordem constitucional para os excluir em defesa da sociedade.

A excec¢do ocorre a partir de uma jurisdicionalizacdo da politica para Serrano. Este
processo € intensificado nos paises da América Latina. Dotados de Constitui¢cdes extensas que
tutelam uma diversidade de direitos, a aplicacdo do direito passa pelo exercicio constante da
interpretac¢do judicial. Sendo prerrogativa do Judiciario a interpretacao ultima e aplicacao das
leis, repousam sobre os juizes o poder de dar a lei o seu sentido. Isto abre uma ampla margem
de discricionariedade para a atuacao jurisdicional, que se torna ainda mais ampla em paises
como o Brasil, onde ha a hipodtese de o tribunal - o Supremo Tribunal Federal - editar decisdes
que atinjam toda a populagao, por meio das simulas vinculantes.

O Estado formal democratico é concebido somente na Constituicao. Apenas uma pe-
quena parcela da populagao possui acesso concreto aos termos constitucionais, uma minoria
elitizada. Qualquer individuo ndo pertencente da classe economicamente incluida, quando rea-
liza conduta que venha a se tornar publica, seja pela midia ou qualquer outro modelo de cons-
trucao de consenso social, esta sujeito a ser despido de sua condicdo de pessoa, de sujeito de
direito e de ser humano. O individuo é excluido do grupo de cidadaos, perdendo toda e qualquer
protecao inerente a propria condi¢do de pessoa.

Dessa forma, o Judicidrio assume a funcao de lidar com as demandas massificadas, por
exemplo, o encarceramento da populagdo. Assim, atua da mesma maneira que o soberano de
Schmitt, decidindo sobre a excec¢do, suspendendo a ordem e identificando os inimigos. Estes,
perdem todas as suas garantias. Todos os seus direitos individuais, liberdade, privacidade, inte-
gridade fisica e até mesmo a vida ficam a disposi¢cdo do soberano.
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A tese de Rafael Valim incorpora diversos elementos das teses ja citadas. Para ele, com
a suspencao dos direitos ha uma transferéncia de poder. O poder contido na lei suspensa passa
para o soberano e este, enquanto detentor dos direitos suspensos, decide se continua a garanti-
-los ou ndo. H3, por causa dessa transferéncia uma despolitizacdo do Estado. Aliada a despoli-
tizacdo, Valim elenca o elemento ja estabelecido por Bercovici, o0 da maior importancia da eco-
nomia sobre a politica, para identificar o soberano como sendo o mercado. Esta é a principal
contribuicao de Valim.

O Estado vira um mero instrumento técnico do mercado soberano para a realizacao
de seus interesses. Ou seja, apenas os interesses de uma parcela diminuta de individuos sao
atendidos pelo Estado. A excecdo emerge, para Valim, entre a ordem democratica e o neolibe-
ralismo. Este ultimo sendo seu principal articulador. A relacao entre neoliberalismo e Estado
meramente técnico é evidenciada pela afirmacdo “o mercado define os inimigos e o Estado os
combate.” (VALIM, 2017. pp. 35-36). Sendo assim, o mercado, representado pelas classes so-
ciais mais altas da estrutura hierarquica social (os ricos) atua como soberano, manipula o Es-
tado para potencializar seus lucros e combater seus inimigos, quais sejam, aqueles buscando
reinvindicac¢des de direitos e garantias sociais bem como os individuos pertencentes as classes
sociais nao incluidas economicamente.

0 MEDO E A (IM)PERMANENCIA DA EXCECAO.

No estado de excecao permanente a ameaga do inimigo é permanente. [sto nao é so evi-
dente, mas necessario. A exce¢do se fundamenta, como ja o vimos anteriormente, na presenca
de um mal exterior que ameaca a integridade mesma do Estado. Num primeiro momento é uma
situacdo inevitavel, porém eventual. Com um estado de exce¢ao permanente, o soberano passa
a criar as ameacas a ordem que ele mesmo representa.

Nos Estados Unidos, por exemplo, a ameaca terrorista se tornou o principal inimigo
ap6s o ataque as Torres GEmeas. Com a ameaca sempre presente de um mal exterior que sem-
pre carrega consigo a poténcia de desestabilizar a ordem ha o pano de fundo necessario para a
consolidacdao de medidas concretas de excecdo. O Patriot Act foi, nos Estados Unidos, a medida
de excecdo implementada para lidar com essa ameaca. Tal medida possibilitou a captura, prisao,
tortura e outros atos iniquos de todo individuo considerado suspeito de terrorismo. O individuo
que evocasse a suspeita da ameaca terrorista era, tdo logo, considerado inimigo e sobre ele ndo
haveria de incidir nenhum direito. Isto é dizer, o suspeito de terrorismo, o inimigo, era despido
de seus direitos, inerentes a propria condicao de ser humano, como o direito a vida, integridade
fisica e o de um devido processo legal para determinar sua condigao.

A imagem do inimigo se torna, nas maos do soberano, publicidade de guerra. A midia
passa a articular os interesses soberanos, veicula aimagem do inimigo como um monstro abjeto
que merece a obliteracao absoluta. No Brasil, podemos ver claramente como a midia veicula a
imagem do bandido, demonizando o individuo e permitindo que medidas de exce¢do concreta
sejam tomadas. Quando a forga repressora do Estado, a policia, atua nas regides sociais mar-
ginalizadas e opera muitas vezes até uma matanca, o povo integrado aos interesses soberanos
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aprova. O atacado, o alvo, ndo é um cidaddo, ndo é um sujeito de direito, € um inimigo do Estado.

O mal na situacdo brasileira permanece exterior, pois o inimigo é quem nao pertence,
ndo integra as classes de individuos que se sentem representados pela vontade soberana. O
inimigo esta, permanentemente, dentro das fronteiras. Dentro do territério nacional, trava-se
uma guerra civil direcionada. Esta guerra é normalizada, ocorre diariamente e por todo o pais. A
situacdo de guerra é normalizada pois ela, apesar de empreendida, nao é assumida. O soberano
manipula assim, através da TV, dos jornais e da internet, o medo de uma populacdo que se vé
ameacada.

O medo, porém, nao se restringe a populacao ameacada pelo inimigo, mas abrange tam-
bém os individuos caracterizados como tais. Os individuos tomados como inimigos sdo, como ja
o vimos, aqueles ndo integrados economicamente e os que lutam pela reinvindicagdo de direitos
sociais. A opressao sistematizada operada através do Estado e dos veiculos de informacgao cria a
imagem visivel destes individuos ante a sociedade. E inevitavel que estes individuos comecem a
olhar para si mesmos através desta imagem. Esta imagem é criada através da manipulacao dos
afetos, mas ela ndo é puramente afetiva. Torna-se também cultural. HA nao apenas o medo em
si, mas uma cultura de medo que possibilita a opressdo em suas diversas formas.

Um paralelo com o colonialismo se faz possivel aqui. Na situa¢do colonial, o coloniza-
dor comeca destruindo os sistemas de referéncia da populacdo autéctone. O mesmo € feito em
relacdo aos inimigos do capital. A partir de um trecho do artigo Racismo e Cultura, de Frantz
Fanon, podemos observar melhor esta correlacdo entre colonialismo e o estado de excecao per-
manente:

[..] aimplanta¢do do regime colonial ndo traz consigo a morte da cultura autdc-
tone. Pelo contrario, a observagao histérica diz-nos que o objetivo procurado é
mais uma agonia continuada do que um desaparecimento total da cultura pree-
xistente. (FANON, 2019, p. 80, grifos nossos).

Desta maneira, a cultura autoctone fica “presente e simultaneamente mumificada” (Ibi-
dem, grifos nossos). O resultado é uma apatia universal do povo colonizado: “Como se fosse
possivel que um homem evoluisse de modo diferente dentro de uma cultura que o reconhece e
que ele decide assumir” (Ibidem). O medo, sendo assim, permeia todo o tecido social no estado
de exce¢do permanente. Por um lado, ha a populacdo que se sente ameacada pela presenca de
um inimigo constante. Por outro lado, aqueles identificados como inimigos sempre estdo a te-
mer a opressao que recai sobre eles. Muitas vezes, inclusive, assumindo a imagem designada, o
oprimido passa a temer seus semelhantes e até a si mesmao.

CONSIDERACOES FINAIS.

No estado de excecdo permanente, a ameaga constante de um inimigo sempre presen-
te possibilita as medidas de exce¢do. Uma ameaga constante evoca um medo permanente. Os
individuos acuados, temendo a violéncia nas ruas, aprovam qualquer medida que possa sustar
esta ameaca.
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Os individuos oprimidos sistematicamente concentram em si um medo absoluto. Re-
caem na apatia. Reconhecendo a si mesmos como inimigos ante um sistema de opressao muito
maior e superior em forca em relacdo a qualquer individuo nao se rebelam, ndo articulam uma
maneira de se opor efetivamente ao Estado. O soberano, assim, cria as préprias condi¢des para
a excecdo permanente, funda a verdade que legitima sua violéncia a partir de sua prépria auto-
ridade.
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PENSAR A HOSPITALIDADE: A ETICA
DE UM CALCULAR RESPONSAVEL!

Renan Francelino da Silva?

INTRODUCAO

Falar sobre e de hospitalidade [incondicional] perpassa pelo didlogo do e sobre o Outro(-
-infinito). Isso porque ela pressupde um rompimento do tradicionalismo excludente do outro,
marcado e guiado pelos parametros e diretrizes da cultura filoso6fica-grega®. Assume-se a tarefa
de pensar ndo apenas o e no Eu, mas (também) o e no Outro-infinito, que pode ser tudo, inclusi-
ve a figura do amigo.

Este artigo apresenta a hospitalidade incondicional a partir de um diadlogo entre esta e
a amizade, segundo Jacques Derrida. Didlogo esse que nos mostra uma intercessao entre essas
categorias, envolvendo a experiéncia da Alteridade, o Outro.

Busca-se compreender, por meio da genealogia desconstrutivista, em que medida as
experiéncias da hospitalidade se correlacionam com as da amizade, e vice-versa. Para isso, este
artigo traz reflexdes acerca da hospitalidade pura e incondicional - logo, sem reservas do outro
que chega, eis a ética da hospitalidade - redirecionando-a para a esfera da responsabilidade,
para que possamos (re) pensar a e na chegada do outro-infinito.

1 Este artigo apresenta parte dos resultados e discussdes de uma pesquisa cientifica intitulada “Justica como hospi-
talidade: a experiéncia da alteridade como problema juridico politico”, a qual foi realizada na Universidade Catdlica
de Pernambuco (UNICAP), no Programa Institucional de Bolsa de Iniciagdo Cientifica da mesma instituigao (PIBIC-
-UNICAP), sob a orientagdo do Prof. Me. Manoel Carlos Uchoa de Oliveira. A pesquisa desenvolvida foi norteada a
partir dos seguintes objetivos: i) geral: analisar a concep¢ao de justica como experiéncia da Alteridade, o Outro,
no pensamento tardio de Jacques Derrida; e ii) especifico: analisar o conflito entre justica e direito no texto da
hospitalidade.

2 Graduando do curso de bacharelado em Direito pela Universidade Catdlica de Pernambuco (UNICAP). Ex-bolsista
do Programa Institucional de Bolsa de Iniciacao Cientifica (PIBIC-UNICAP). Membro do grupo Casa Comum: Filoso-
fia e Teoria do Direito na P6s-Modernidade (UNICAP). Membro de grupo de estudos (ndo institucional), com énfase
em Filosofia e Teoria do Direito, segundo Jacques Derrida. E-mail: renan.fs@outlook.com.br.

3 Afilosofia grega nos mostra um tratamento discrepante no tocante ao Eu e ao Outro. A época, identificava-se
e reconhecia-se o Eu como ser Unico e privilegiado, ao tempo que excluia o Outro, sem que este fosse sequer
percebido ou compreendido. A hospitalidade em se sentido puro e incondicional, todavia, consiste em acolher
0 outro, ndo apenas sabendo de sua existéncia no mundo € na comunidade, como também percebendo-o e
enxergando-0 como um ser vivo e presente.
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Este artigo apoia-se nos escritos de Jacques Derrida e de outros autores que contri-
buem com a discussado ora pretendida.

Num contexto marcado pela discussao politico-filoséfica acerca da hospitalidade, bem
como todos os temas que lhe estdo intrinsecos (a ética, a alteridade, o politico, o Estado), Derri-
da dedicou um momento de seu estudo ao tema da amizade na filosofia grega.

Em razao disso, a discussdo acerca da primeira e da segunda permanece evidenciada
no século XXI', e hoje se enxerga uma nova perspectiva para se (re) pensar a hospitalidade.

INCONDICIONALIDADE E ACOLHIMENTO: A HOSPITALIDADE DERRIDIANA

Deixar de remeter a importancia singular da hospitalidade, é querer negar a existéncia
do outro, sabendo da existéncia deste. Deixar de remeter a importancia singular da hospitalida-
de incondicional, é querer ver o outro sem percebé-lo.

Uma hospitalidade incondicional é aquela erguida por um principio maior - o principio
da hospitalidade, sob a qual recai um dever - eis a ética da hospitalidade - de humanidade, para
com o outro. Nao qualquer outro, mas o outro-infinito, o totalmente outro, o outro infinito e
singular: o Eu ¢, sempre, inevitavelmente, acolhedor do outro inesperado, sem horizonte e, por
isso, sem figura: acolhe-se todo e qualquer recém-chegado (cidaddo estrangeiro, ou nao).

Essa acolhida, alias, esta fora da ordem do cdlculo, do Ambito das leis e do direito, mas
que, tradicionalmente, é passivel de interferéncias - em especial, do corpus juridico.

Por assim sé-lo, a hospitalidade pura e incondicional (isto é, a hospitalidade incondi-
cional) possui, segundo Derrida, duas caracteristicas essenciais: a) o ndo-questionamento; e b)
a ndo-condicionalidade (incondicionalidade).

Assim, ndo se pode falar em hospitalidade em seu sentido puro e incondicional, quando
estamos diante de um expediente em que o sujeito, antes mesmo de exercer o ato de acolher,
busca identificar quem por ele sera acolhido: “A pura hospitalidade consiste em acolher aquele

! Cabe-nos fazer uma referéncia ao papel do Ministério da Educacdo (MEC) na elaboracio da prova do Exame Nacio-
nal do Ensino Médio (ENEM) do ano de 2019, O tema da questdo de nimero 46 (quarenta e seis) do caderno de pro-
vas, de cor preta, de Ciéncias Humanas e suas Tecnologias, trouxe um trecho, adaptado, da obra “Papel Maquina” de
autoria do filésofo franco-argelino Jacques Derrida. Ao fazé-lo, o ENEM ndo teve outro intuito sendo a de provocar
uma reflexdo, ainda que através de uma questdo objetiva (de multipla escolha), sobre a crise imigratéria discutida,
a longas datas, pelos fildsofos, notadamente pelo filésofo franco argelino Jacques Derrida, em cenario nacional e
internacional. Crise esta que tem provocado a comunidade global a repensar a hospitalidade a fim de encontrar
caminhos para concretizar o acolhimento, que, cada vez mais, é deixado de lado, jogado ao por-vir (aquilo que esta
por vir). Sobre o tema: FRANCELINO, R.S. INCONDICIONALIDADE E ACOLHIMENTO EM TEMPOS DE CRISE: O
ENEM E SEU ACERTO AO POR EM PAUTA NACIONAL A HOSPITALIDADE INCONDICIONAL. 292°, Disponivel em:
https://emporiododireito.com.br/leitura/incondicionalidade-e-acolhimento-em-tempos-de-crise-o-enem-e-seu-
-acerto-ao-por-em-pauta-nacional-a-hospitalidade-incondicional . Acessado em %6 de mar. 2021,
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que chega, antes de lhe impor condi¢des?, antes de saber e indagar o que quer que seja”.

Acolher outrem, todavia, ndo é de todo facil. O fildsofo franco-argelino reconhece que
a hospitalidade sempre foi e é praticada sob algumas condicionalidades (as leis de hospitalida-
de). Isso porque o dever de hospitalidade que possibilita o acolhimento do outro se sujeita a
limites e normas e é formulado a partir e na lingua daquele que acolhe (o anfitrido), de acordo
com a cultura e os costumes deste>.

Desse modo, a hospitalidade incondicional é cercada, se nao fundada, numa antinomia
(em termos praticos, juridica-politica), insoluvel, ‘ndo-dialetizavel, a sua principal aporia, entre
a Lei da Hospitalidade [Lei Maior (da hospitalidade)], a lei de uma hospitalidade incondicional
e ilimitada, de total abertura ao outro-infinito que chega (I'arrivant); e as leis da hospitalidade,
as leis de direitos e deveres condicionais e condicionados*®.

Antes mesmo de dizer e de definir o que ¢é hospitalidade e tudo que a ela esta intrin-
seco, contudo, é preciso compreendé-la como um dever. Esse problema, alias, ndo se investe
meramente em questdes filosoficas, é preciso assumir, de facto, um dever, para com a hospita-
lidade, a fim de aplica-la com e como responsabilidade. Pois, o principal problema, “insoluvel”,
do acolhimento (de modo) responsavel, contudo, reside no efeito vinculativo do termo, vez que
se busca introduzir mais condicionamentos e justificativas ao ato de acolher, que ao dever, em
si, de acolher®.

A AMIZADE E A HOSPITALIDADE: UMA ESTREITA INTERCESSAO PHILICA-HOSPITALAR

1 A hospitalidade pura e incondicional ndo se presta a criar quaisquer condicionamentos (como leis de hospi-
talidade: as leis imigratédrias, leis de e para refugiados, dentre outras normas que pretendam identificar e dizer
como, quem e quando sera (ou nao) acolhido.

2 DERRIDA, J. Politics and Friendship. A Discussion with Jacques Derrida for Centre for Modern French
Thought, University of Sussex, ' December 7. Transcribed by Benjamin Noys, p. 7. Texto original: “Pure
hospitality consists in welcoming whoever arrives before imposing any conditions on him, before knowing and
asking anything at all, be it a name or an identity ‘paper’.”

3 Deste expediente surge a figura do estrangeiro que “é, antes de tudo, estranho a lingua do direito na qual esta
formulado o dever de hospitalidade, o direito ao asilo, seus limites, suas normas, sua policia, etc. Ele deve pedir
a hospitalidade numa lingua que, por definicdo nao € a sua, aquela imposta pelo dono da casa, o hospedeiro, o
rei, 0 senhor, o poder, a nagéo, o Estado, o pai, etc. Estes Ihe impdem a tradugdo em sua prépria lingua, e esta
€ a primeira violéncia. A questao da hospitalidade comega aqui: devemos pedir ao estrangeiro que nos compre-
enda, que fale nossa lingua, em todos os sentidos do termo, em todas as extensdes possiveis, antes e a fim de
poder acolhé-los entre nés? DUFOURMANTELLE, Anne. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida
a falar da hospitalidade. Trad. Antonio Romane. Sao Paulo: Escuta, 2%, p. 5.

4+ BERNARDO, Fernanda. A ética da hospitalidade ou o porvir do cosmopolitismo por vir (I). Revista Filosofi-
ca de Coimbra, n.?°, 2001 p, 424,

5 Ao ler os textos derridianos que tratam da hospitalidade [incondicional], o Prof. Ramiro Délio, reconhece
que a hospitalidade pressupde um pensamento e tratamento sem reservas d'outrem que chega, entretanto
afirma que uma lei “pré-ética e pré-juridico-politica” é€ impossivel como tal. RDB, Meneses. Hospitalidades in-
condicional e condicional segundo Jacques Derrida: fundamentos filosdéficos e aplicagdes teoldgicas. INTUS-
-LEGERE filosofia -v. '°, n.2, 2°*¢p,

6 [sso, conforme Derrida, cria uma zona de hostilidade, dentro de uma zona de hospitalidade: eis a hostipitalidade.
O fil6sofo destaca que o termo “hospitalidade” tem origem no latim hdspes, formado de hostis, que possui signi-
ficados sindnimos, embora ambivalentes. Por um lado, significa hostis (estranho). Lado outro, significa o inimigo
estranho (hostilis), ou estrangeiro que, ora é reconhecido como héspede (hdte), ora como inimigo. Eis a primeira
aporia (da hospitalidade). Observa-se, por assim dizer, uma mistura: a unido entre a hospitalidade e a hostilidade,
derivando o que o filésofo compreende ser “hostipitalidade”. SOARES, Victor Dias Maia. Hospitalidade e Democra-
cia por vir a partir de Jacques Derrida. Ensaios filosoficos, v. 11, 2010, p. 165-166.
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Discorrer sobre a proximidade entre a hospitalidade (incondicional) e a amizade per-
passa por uma discussao - ndo qualquer discussdo, mas uma discussao ética e responsdvel - em
torno de suas experiéncias que, em certa medida, se correlacionam.

Todavia, antes de falar sobre a amizade e de introduzir a amizade derridiana, é
preciso fazer uma visita - tal como Jacques Derrida o fez - a filosofia grega para conhecer a ami-
zade'® segundo os fildsofos daquela época. Porém, neste artigo, abordaremos os pensamentos de
dois autores que estdo mais presentes nas obras derridianas sobre a hospitalidade, Marco Tulio
Cicero (107 a.C.- 43 a.C.)? e Aristoteles (384 a.C.-322 a.C.)>.

Iniciemos pela amizade ciceroniana.

Ao falar sobre a Amizade, Cicero separa esta em duas categorias inconfundiveis: (a ami-
zade) i) vulgar e mediocre e (a amizade) ii) verdadeira e perfeita.

A primeira, baseia-se em vantagens e interesses (e ndo em benevoléncia e afeto). Para
melhor visualizar isso, imaginemos um contrato - instrumento (particular ou publico) firmado
entre duas ou mais Pessoas) em que se negocia a convivéncia (objeto) entre dois sujeitos me-
diante favores, prazeres, ou quaisquer finalidades (clausulas). Ora, nessa perspectiva, a amizade
estd condicionada a factores pessoais. Sendo assim, o eu se relaciona com o outro visando as
vantagens que poderdo surgir por meio e ao longo da experiéncia proporcionada pela amizade
a ser construida®*.

Diferentemente da primeira categoria, a amizade verdadeira e perfeita ndo se baseia
em vantagens e interesses, mas sim em afeto®. Noutras palavras, ela ndo é um contrato em que
se transacionam entre si interesses praticos ou particulares/pessoais.

1 Durante o seu estudo investigativo em torno do tema da hospitalidade, Derrida dedica um tempo ao estudo sobre
a amizade. Para o fil6sofo, a amizade aparenta ter elementos capazes de elucidar o acolhimento.

2 Na obra De Amicitia ou Didlogo sobre a Amizade, Cicero trata da amizade, utilizando-se de um dialogo entre trés
personagens: Caio Lélio (que serd o porta-voz das ideias de Cicero), Caio Fanio e Quinto Mtcio Cévola. Entretanto,
tal obra nao foi o primeiro escrito sobre a amizade durante a Antiguidade Classica. Estima-se que as primeiras
obras escritas sobre o tema foram Lisis e O Banquete ou O Simpoésio, ambas de autoria de Platdo (%28 a.C.-348 a.C).
De toda sorte, a obra de maior influéncia sobre o tema a amizade no universo da Antiguidade Classica é a Etica a
Nicémaco, de Aristéoteles. DUTRA, Julian. MARCO TULIO CICERO Sobre a Amizade (De Amicitia). Disponivel em:
https://jdfilosofia.files.wordpress.com /2017 /05 /amizade-marco-tc3balio-cc3adcero.pptx. Acessado em 26 mar. 2021,
3 0 autor possui uma obra que trata do tema da amizade. Trata-se do texto intitulado Etica a Nicomaco. Todavia,
esse escrito ndo trata exclusivamente da amizade, trazendo outros temas envolvendo Filosofia Medieval. DUTRA,
Julian. MARCO TULIO CICERO. Sobre a Amizade (De Amicitia). Disponivel em: https://jdfilosofia.files.wordpress.
com /2017 /05 Jamizade-marco-tc3balio-cc3adcero.pptx. Acessado em 96 mar. 2021,

4 Isto decorre da terceira maxima trazida por Cicero, em seu texto intitulado Dialogo sobre a Amizade, e
por ele desaprovada: “que estimemos nossos amigos, assim como eles se estimam a si mesmos”. Para o autor, trata-
-se da maxima mais perniciosa de todas e que suscita a necessidade de se criar outros limites para a amizade. Para
elucidar seu posicionamento, Cicero cita a frase que Cipido repelia: “Jamais, dizia ele, se poderia encontrar uma
frase mais hostil do que esta para a amizade: “Amai como se um dia devesseis odiar.”. Cicero a repele, indagando: De
que maneira podemos ser amigo de quem podera ser nosso inimigo? Deveriamos desejar, entdo, que esse amigo fi-
zesse 0 maior numero de faltas possivel, a fim de dar maior valor as nossas repreensées. Assim, Cicero defende que
seria melhor recomendar cuidado na escolha de nossos amigos, para que ndo amassemos alguém que devéssemos
odiar mais tarde. CICERO, Marcus Tullius. Dialogo sobre a Amizade., p. 15. Disponivel em: http://www.dominio-
publico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select action=&co_obra=2252 . Acessado em ¢ de mar. 2021,

5 [bid., p. 12. Eis um problema, vez que “Assim, aquele que menos possuem coragem e for¢a é que deseja com an-
siedade os amigos: conclui-se que as benfeitorias da amizade serdo mais procuradas pelas mulheres que pelos
homens, pelos pobres que pelos ricos, pelos infelizes que por aqueles que passam por afortunados.”
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A amizade, segundo Cicero, pressupoe naturalidade e simpatia entre duas pessoas. Dai
falar que a amizade verdadeira e perfeita é "tudo aquilo que é verdadeiro e voluntario, uma
propensao da alma acompanhada por um sentimento de amor, nunca o calculo do proveito que
dela se auferird”!.

Ainda, ela é formada por trés elementos indissociaveis: a convivéncia, o semelhan-
te? e a partilha). Todavia, a intimidade, necessaria aos amigos, s6 se desenvolve pela propria
convivéncia. Do mesmo modo, o verdadeiro amigo partilha dos mesmos ideais e dos mesmos
principios®*.

Aristételes, por sua vez, divide a amizade em trés categorias: a) (a amizade) boa, b)
agradavel, e c) util.

A amizade boa é aquela que faz bem para ambos os sujeitos (amigos) por carregar
consigo a benevoléncia. Apesar disso, para o filésofo: “Apenas uma benevoléncia que admita re-
ciprocidade é amizade”®. Isto é, ndo basta apenas que o sujeito aja de maneira benevolente para
com o outro: isto seria tdo somente deixar o sentimento de benevoléncia passar despercebido.
E necessario que haja reciprocidade: “Para que duas pessoas sejam amigas é necessario que se
queiram bem uma a outra e se desejem mutuamente tudo de bom, mas de uma forma tal que
nao lhes passe despercebido.”®

Ja a amizade agradavel é aquela que, em resumo, faz bem para ambos os sujeitos por
proporcionar o prazer. Para Aristoteles, “[...] toda a amizade tem em vista um bem ou um prazer
[...] que podem ser absolutos ou existir através da vivéncia da amizade [...]"””. Esse tipo de ami-
zade, adiciona o fil6sofo, é mais comum de ser observada entre os jovens, pois os estes “vivem
de paixdes e perseguem sobretudo o seu proprio prazer e aquele que se oferece no momento
presente.’®

A til, por sua vez, é aquela que faz bem para um dos individuos ou para ambos. Com
base nisso, é possivel visualizar alguns casos. Primeiro, (a) se beneficia por algo proporcionado
por (b), e vice-versa. Segundo, (a) e (b) se beneficiam respectivamente por algo praticado por
um deles ou por ambos. Esse tipo de amizade, ensina-nos Aristételes, é mais comum de ser
vista num contexto entre pessoas mais experientes, devido ao fato de estas pessoas nao busca-
rem o prazer em si, mas sim o que se pode adquirir do outro. Dai porque elas se dissolvem com
facilidade: “Também as amizades baseadas na utilidade se dissolvem assim que deixa de haver
vantagens nelas, porque estes nao sdo amigos um do outro, mas do ganho que podem lucrar um

1 QLIVA, Osmar Pereira. Do conceito de Amizade em Platdo, Aristételes e Cicero. Revista ContraPonto, Belo Ho-
rizonte, v. 7, n. 10, 2017 p 195,

2 0 amigo, segundo Cicero, é como um “retrato” fiel de n6s mesmos. A figura do amigo como um espelho no qual
nos encontramos; com o amigo falamos como se faldssemos a n6s mesmos; com o amigo, comemoramos nossas
alegrias e com ele sofremos igualmente. OLIVA, Osmar Pereira. Do conceito de Amizade em Platdo, Aristoteles e
Cicero. Revista ContraPonto, Belo Horizonte, v. 7, n. 10, 2017 p_ 195,

3 Ibid., p. 194.

4 Ibid., p. 195.

5 ARISTOTELES. Livro VIII; Livro IX. in;__. Etica a Nicomaco. Tradugdo de: Antdnio de Castro Caeiro. Sdo Paulo,
SP: Atlas, 2009. p. 176.

6 Ibid., p. 195.

7 Ibid., p. 178.

8 ARISTOTELES. Livro VIII; Livro IX. in:__. Etica a Nicomaco. Tradugdo de: Antonio de Castro Caeiro. Sdo Paulo,
SP: Atlas, 2009, p. 178.
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do outro.”?

A hospitalidade como experiéncia da amizade: uma nova perspectiva para a
abordagem

A amizade exprime sua relevancia na vida humana com base em sua inegabilidade e
benfazejo: negar a existéncia da amizade, é querer negar o inegavel, além de negar aquilo que
faz bem ao proéprio individuo. Mas, por que falar em hospitalidade como experiéncia da amiza-
de?

A amizade é o segundo tipo de amor da filosofia grega: a philia. Traduzida por “ami-
zade”, a philia significa o amor da troca [50% (cinquenta por cento) dado 50% (cinquenta por
cento) recebido] entre sujeitos, o amante (isto é, aquele que exerce o ato de amar) e o amado
(ou seja, aquele que recebe o amor advindo do ato realizado pelo outro sujeito).

Para Jacques Derrida, a hospitalidade (incondicional) perfaz-se na amizade - nao qual-
quer amizade, mas a verdadeira e perfeita. Segundo ele, esse tipo de amizade figura como uma
experiéncia Unica de acolher o outro, de modo que ela da unidade e forma a hospitalidade?,
conferindo-a carateristicas - philicas-hospitalares - outras (fraternidade, reciprocidade, bene-
voléncia), que sdo capazes de significa-la, também repensa-la sob outra perspectiva - talvez o
porvir do acolhimento.

A amizade derridiana

A amizade nos mostra um significado de fraternidade, isto é, o ato de ser benevolente
com o outro, sem que haja a necessidade de uma recompensa por fazé-lo. Mas, nao significa agir
de qualquer maneira: agir de maneira benevolente seria tdo somente agir em prol de um dos
sujeitos (amante ou amado), deixando assim a benevoléncia passar despercebida.

Por essa razdo, Derrida nos ensina que, para que haja amizade, é necessario que ambos
0s sujeitos ajam de maneira reciproca, desejando o bem um ao outro, e que vivenciem esta ex-
periéncia, percebendo-a: “A amizade realiza-se numa mutua benevoléncia reconhecida”?.

Entretanto, essa experiéncia sé é possivel porque a fraternidade de que trata Derrida
tem em sua esséncia duas (principais) ideias que, se pensadas como fase um processo, figuram
- talvez - como a propria experiéncia da hospitalidade.

A primeira fase, trata-se do agir propriamente dito, o acolhimento, ou seja, significa o
préprio periodo em que o eu, ao observar o clamor do outro, abre as portas para o outro, exer-
cendo o ato (benevolente) de ouvir o clamor daquele, com intuito de acolhé-lo e ama-lo.

A segunda fase, por sua vez, é a propria consequéncia e/ou efeito dessa atividade que
nado deve ter por objetivo uma recompensa, entretanto, deve ser percebida. Dai falar que “0
amigo é aquele que ama antes de ser amado”*, e ndo aquele que ama para ser amado.

1 Ibid., p. 179.

2 MENESES, R. D. B. A hospitalidade como “vivéncia de amizade” segundo Derrida. Cauriensia, Vol. VIII (2013), p.
448.

3 MENESES, R. D. B. A hospitalidade como “vivéncia de amizade” segundo Derrida. Cauriensia, Vol. VIII (*°'3), p. *°,

4+ DERRIDA, ]. Politicas da Amizade. Trad. Fernanda Bernardo. Porto-PT: CAMPO DAS LETRAS, 2003, p. 23.
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A amizade derridiana, ainda, esta condicionada a dois factores imprescindiveis e inter-
ligados entre si: a) o jugo e b) as provas.

O primeiro, diz respeito a um julgamento que se concretiza em dois atos: o de julgar e o
de decidir. Porém, Derrida aduz que ambos devem ser realizados com e como responsabilidade:
ora, a decisdo ndo deve - nem deveria - ser realizada de qualquer modo porque h3a, de algum
modo, uma responsabilidade em e ao fazé-lo. Ao invés, “Julgar e decidir tem de ser dificil. Uma
decisdo digna deste nome, a saber, uma decisao critica e reflectida, ndo poderia ser nem rapida
nem facil [...]”! Logo, uma boa decisdo precede um bom julgamento.

O segundo, interligado ao primeiro (o julgamento), significa em por a(s) prova(s) aque-
le que esta sendo julgado (o amigo), para identificar as suas qualidades e os defeitos.

A principal prova é, sem duvida, o tempo: “Ndo hd amizade estavel sem confianga, mas
ndo ha confianca sem tempo (4neu khrénou). E preciso de facto submeté-la a prova do tempo
(dei gar peiran labein).”> Noutros termos, nio ha amizade sem que haja a prova (de amor e
fidelidade, inclusive®) de que ela é verdadeira e existente.

Uma vez decorrida a prova mais dificil (o tempo), a amizade passa a figurar como uma
experiéncia Unica, propicia a durabilidade infinita e incalculavel. Desse modo, ela supera o tem-
po (o chronos) e inclina-se para o alcance de um tempo que nao configura um tempo propria-
mente dito, mas a extensao temporal deste, um outro caminho, dotado de estabilidade (bébaios)
e incalculabilidade: o por-vir.

Nesse sentido, a amizade “projeta a sua esperanga para além da vida, uma esperancga
absoluta, uma esperanga incomensuravel.”* Uma expectativa sem igual, a este éxtase a caminho
de um porvir que ultrapassara a morte®®. Sendo aquela que “ilustra, faz brilhar, da a ver, torna
mais resplandecentes as coisas felizes ou conseguidas”’?, a hospitalidade [incondicional] é a tini-
ca, ensina-nos Derrida, que tem a capacidade de ir além e atingir o inatingivel, ultrapassando
uma das, ndo a Unica, barreiras (do calculo): o tempo.

CONSIDERACOES FINAIS: A HOSPITALIDADE E O ACOLHER COM E COMO RESPONSABILI-
DADE

Este artigo apresentou a hospitalidade incondicional a partir de um didlogo entre esta
e a amizade, segundo Jacques Derrida. Dialogo esse que nos mostra uma intercessao entre essas

1 DERRIDA, ]. Politicas da Amizade. Trad. Fernanda Bernardo. Porto-PT: CAMPO DAS LETRAS, 2003, p. 29.

2 Ibid,, p. 31.

3 £ necessario por o amigo as provas, para que este seja avaliado de acordo com as suas atitudes e para que sejam
conhecidas as suas qualidades (fidelidade, crenca, fé, confianca, etc) e o seu amor (a philia).

4 Ibid., p. 18.

5 Ibid., p. 18.

6 Em razdo de suas caracteristicas prospectivas, a amizade abarca o discurso post mortem, que esta envolvido com
a virtude do elogio funebre, isto é, relaciona-se com o epitafio: o amigo, nessa visdo, é aquele que pronunciarg, de
pé, o discurso funebre, quando o outro ja nio estiver mais vivo: “Vivo no presente falando de mim pela boca dos
meus amigos, e ja os ougo falar a beira da minha sepultura”. Ibid., p. 19.

7 Ibid., p. 17.
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categorias, envolvendo a experiéncia da Alteridade, o Outro.

O primado do acolhimento derridiano reside na pureza e na incondicionalidade da hos-
pitalidade e perfaz-se na amizade verdadeira e perfeita, esta que figura como sendo uma expe-
riéncia unica de acolher o Outro(-infinito).

A amizade, por sua vez, da unidade e forma a hospitalidade, conferindo-a carateristi-
cas philicas-hospitalares outras, que sdao capazes de significa-la, também repensa-la sob outra
perspectiva.

Acolher outrem, todavia, ndo é de todo facil. O fil6sofo franco-argelino reconhece que a
hospitalidade sempre foi e é praticada sob algumas condicionalidades (as leis de hospitalidade).

Esse problema, alids, ndo se resume apenas a discussoes filosoficas, mas num dever
para com a hospitalidade, a fim de aplica-la com e como responsabilidade: assume-se a tarefa de
se pensar ndo apenas o e no Eu, mas (também) o e no Outro-infinito, que pode ser tudo, inclusi-
ve a figura do amigo.
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O CONCEITO DE EXCECAO: ENTRE A
TEORIA JURIDICA TRADICIONAL E
CARL SCHMITT!

Bruno Macena Pagnossin?

Manoel Carlos e Uchda Oliveira 3

INTRODUCAO

A excec¢do € um conceito limitrofe para o Direito, segundo Carl Schmitt. Isto é, para além
dos limites do sistema juridico, ha uma necessidade que ndo podendo assim ser reduzida a uma
mera norma. Por isso, é preciso cautela na sua significagdo, aplicacdo e interpretacao.

Este artigo investiga a significacdo da excecdo na perspectiva da Teoria Juridica Tra-
dicional em relacdo a teoria de Carl Schmitt. Para tanto, utilizou-se de revisao bibliografica e
da anadlise conceitual, focando prioritariamente na construcao e no desenvolvimento de suas
implicacdes semanticas para o campo tedrico-pratico.

Identificou-se ambiguidade na definicdo de excecdo que se distinguiu por um sentido
restrito e um sentido alternativo. O restrito advém de uma analise da Teoria Geral do Direito,
baseando-se em autores como Carlos Maximiliano, Karl Larenz e Frederick Schauer. Por outro

1 Este artigo advém de um trabalho de pesquisa cientifica, intitulado ‘Os sentidos da Excec¢do no Direito: O funda-
mento Autoimune do Direito em Carl Schmitt e Jacques Derrida”, elaborado na Universidade Catélica de Pernam-
buco (UNICAP), através do Programa Institucional de Bolsa de Iniciacdo Cientifica desta (PIBIC-UNICAP), com
orientacgdo do Prof. Me. Manoel Carlos Uchoéa de Oliveira. A pesquisa foi desenvolvida com o objetivo geral de inves-
tigar a significacdo do estado de excecdo na teoria juridica de Carl Schmitt a partir da no¢do de autoimunidade em
Jacques Derrida. Além disso, teve como objetivos especificos: Explicitar a significacdo de excecdo na teoria juridica
de Carl Schmitt, a partir dos textos teologia politica e Legitimidade e Legalidade; Analisar a relagio entre Schmitt e
Derrida em funcio dos conceitos de exce¢io e soberania a partir das obras Vadios e Politicas da Amizade; Explicar
a categoria de autoimunidade enquanto exce¢io na obra tardia de Derrida.

2 Graduando do Curso de Direito Da Escola de Ciéncias Juridicas. Voluntario PIBIC/UNICAP. E-mail: macena_bru-
no@hotmail.com.

3 Mestre, Professor Assistente II da Universidade Catélica de Pernambuco (UNICAP). E-mail: manoel.uchoa@uni-
cap.br.
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lado, o sentido alternativo provém de Carl Schmitt tomando sua influéncia de Sgren Kierkega-
ard.

O trabalho esta dividido em duas partes contemplando a andlise dos dois sentidos de
excecdo. A resposta a essa ambuiguidade pode ser antecipada a partir de uma perspectiva de
que a conjuntura contemporanea tensionou o problema da exce¢do em varias teorias que cada
fata ou ocasido servem a uma qualificagcdo excepcional. Por isso, ha um problema de indetermi-
nac¢do do Direito ante o afrouxamento conceitual da excegao.

0 SENTIDO RESTRITO DA EXCECAO: A TEORIA ANALITICA DO DIREITO E A HERMENEU-
TICA JURIDICA TRADICIONAL.

A excegdo consiste em algo fora do comum, que nao faz parte das regras. Essa norma
excepcional, em sentido restrito, caracteriza-se por apresentar uma classificacdo normativa que
estabelece um regime contrario ao regime-regra nos casos expressamente previstos.

Esse desvio de regra ou padrdo convencionalmente aceito, a disposi¢do excepcional,
ndo estd incluso no Direito Comum pois ndo se estende além dos casos e tempos que designam
expressamente por uma norma, trabalhando fora dele, caminhando em sentindo diferente ao
do regime-regra. Trata-se de um conceito particular inserido na sistematica de um determinado
ordenamento juridico.

O Direito Comum possui regras que visam toda a coletividade e envolvem quaisquer
relacdes juridicas, divergindo do Direito Singular, Direito Especial e do Direito Excepcional, o
principal em questdo (MAXIMILIANO, 2003). O Direito Singular diverge do Comum por apre-
sentar normas que em certos casos, por medidas de oportunidade, necessidade especial ou
pela natureza especifica de uma relacao, sdo regidas por principios diversos daqueles comuns
as demais normas:

O primeiro contém normas gerais, acordes com principios fundamentais do sis-
tema vigente e aplicaveis universalmente a todas as relagoes juridicas a que se
referem; o segundo atende a particulares condi¢bes, morais, econdmicas, po-
liticas, ou sociais, que se referem na ordem juridica, e por esse motivo subtrai
determinadas classes de matérias, ou de pessoas as regras de Direito Comum,
substituidas de propésito por disposicoes de alcance limitado, aplicaveis ape-
nas as relacdes especiais para que foram prescritas (MAXIMILIANO, 2003, P.
185-186).

O Direito Especial é distinto por ser aplicavel somente a um campo restrito de relacées
juridicas, sendo mais centrado e destinado nao a toda coletividade, mas apenas a uma parcela
do todo. O Direito de Exce¢do estabelece um tratamento juridico de contornar a regra geral para
atender, de forma exclusiva, determinados casos, individuos ou situa¢des, que se enquadrariam
fora do Direito Comum. Caracteriza-se por apresentar uma classificagdo normativa que estabe-
lece um regime oposto ao regime-regra nos casos expressamente previstos: a norma excepcio-
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nal. Logo, ndo se estendem além dos casos e tempos que designam expressamente e possuem
uma forma diferente de serem interpretadas das de Direito Especial:

A norma de Direito Especial estende-se tanto quanto se justifica teleologica-
mente a dilatacdo do seu imanente valor juridico-social, do seu imperativo in-
trinseco, da sua ideia basica; ao passo que a regra excepcional s6 de modo estri-
to se interpreta (MAXIMILIANO, 2003, P. 186-187).

As normas excepcionais sdo uma caracteristica onipresente do terreno legal, indepen-
dente da forma que sao interpretadas, manifestando-se de forma singular dentro do ordena-
mento juridico. Independente das diversas particularidades que um determinado sistema juri-
dico venha a adotar, serd possivel observar disposi¢des excepcionais contidas de forma explicita
ou até mesmo implicita dentro de sua logica. Atenta Frederick Schauer:

A excecdo é um tema invisivel na teoria juridica, portanto distingue-se a par-
tir de conceitos tdo cuidadosamente analisados como precedentes e intengao
legislativa. Implicito nessa falta de atencdo, parece ser uma compreensdo de
que nenhuma generalizacdo interessante deve ser derivada sobre as excec¢des
que aparecem em quase toda parte na maioria dos sistemas legais. (SCHAUER,
1991, p. 872, tradugdo nossa)

Trata-se de uma tematica invisivel por existir uma camuflagem na elaboragao de dispo-
sicOes excepcionais. De certa forma, existe uma cautela, uma razado especial e uma dupla manei-
ra de se interpretar uma norma excepcional, assim como de gera-la. Por isso, a ideia de exce¢do
é concebida mediante uma predisposi¢do normativa mediada pelas intencoes do legislador. Ha
uma confusdo légica na norma de excecdo. Ela é resultante da circunstancia muitas vezes fortui-
tas de que a linguagem disponivel para circunscrever uma regra ou principio legal é mais amplo
do que o objetivo da regra ou principio é projetado para avangar. Como produtos de uma relagdo
entre os objetivos legais e a linguagem em que a lei é escrita, as exce¢des mostram como o sig-
nificado de uma regra legal esta relacionado com o significado da linguagem que a lei emprega
(SCHAUER, 1991, p. 872).

A localizagdo é o contingente. Consequentemente, em certo momento, colocar, numa
regra ampla, uma acompanhante da exce¢do. Em outro momento, uma regra restrita ndo ha ne-
cessidade de uma excecao para executar a mesma tarefa prescritiva. Contudo, se o fendmeno da
excec¢do ndo ¢é logicamente distinto, as regras e suas exce¢des ocupam o mesmo plano. Logo, os
individuos de uma determinada esfera social, regida por um determinado sistema juridico, ndo
podem conceber um mecanismo para criar exce¢des de forma marginalizada (SCHAUER, 1991).

A relacdo entre o poder de criar as excecdes e a base para o fazer torna-se um elemento
essencial da extensdo da restricdo baseada em regra propriamente dita. Grande parte da ima-
gem de um sistema juridico, portanto, depende do poder de criar exce¢des, para que o poder
possa acabar sendo uma forca tanto para mudar as regras quanto para evitar as suas restricoes.
Dessa forma, o ambito de aplicacdo de uma regra juridica possui carater de inclusdo, em vez de
exclusdo, de algum item que seus legisladores ndo desejam incluir:

Agora podemos ver como a necessidade de uma excecdo, ou falta de alguma
regra legal, é, em grande, parte uma fung¢do do conjunto de ferramentas entdo
disponiveis para o redator da regra. Onde a linguagem em que a regra ¢ escrita
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contém uma palavra ou uma familiar frase que exclui o que os redatores dese-
jam excluir do escopo da regra, nenhuma excecdo é necessaria. Tudo o que é
necessario é empregar a palavra ou frase apropriada, e aquela que é excluido é
excluido sem a necessidade de uma excecdo. (SCHAUER, 1991, p. 874, traducado
nossa)

Excecdes podem ser produto da circunstancia linguistica, do carater linguistico e da es-
trutura categorial da sociedade que precede o uso ou ndo uso de uma excecao. A tese defendida
por Schauer sustenta uma nog¢ao de exce¢do dentro de limites sintaticos e semanticos.

A formulacdo do enunciado normativo pode deixar claro que fatos estdao na regra geral
e que fatos estdo na regra excepcional. Contudo, Schauer ndo toca no problema de ordem feno-
meénica da excegdo. Sua exposicao € limitada a situagdes controlaveis pela norma. Ao contrario,
Schmitt propde uma nog¢do mais ontologica de excegdo. Por isso, recorreu ao pensamento do
filosofo Kierkegaard para conceber uma exce¢ao fundamentada num sentido politico.

UMA SENTIDO ALTERNATIVO OU A ORIGEM KIERKEGAARDIANA DA EXCECAO EM CARL
SCHIMT.

Carl Schmitt concebe um sentido alternativo de excecao, atrelado ao conceito de sobe-
rania, em divergéncia a tradicao juridica. O soberano esta vinculado ao advento da excecao por
meio da decisdo: “Soberano é quem decide sobre o estado de excecao” (SCHMITT, 2006, p.8).
Assim, a soberania apenas encontraria sua existéncia moderna nas situacdes de limite, ou seja,
na excecao.

Apesar do pensamento do jurista alemdo apresentar um carater inédito a época, tanto
a soberania quanto a ideia de exce¢ao em Carl Schmitt, possuem uma origem Kierkegaardiana
que necessita ser analisada. Kierkegaard possui uma importancia anénima no pensamento de
Carl Schmitt, sobretudo referente a excecao:

0 uso que Schmitt faz de alguns dos pensamentos e escritos de Kierkegaard é
fundamental para a compreensao das raizes e da espinha dorsal do pensamento
politico Schmittiano. (RYAN, 2014, p. 90, tradugdo nossa).

A soberania aparece como uma unidade indivisivel, responsavel por resolver a questao
sobre o poder do Estado, através do advento da decisdo, decisdo de revogar a lei vigente, de
forma geral ou em casos isolados, ou até mesmo decidir sobre a decretacdo de um estado de
excecao. A figura do soberano surge para garantir a ordem: “A ordem juridica, como toda ordem,
repousa em uma decisdo e ndo em uma norma” (SCHMITT, 2006, p.11). Logo, em tempos de ur-
géncia, o soberano necessita tomar essa decisao, com o intuito de garantir essa ordem, que ndo
podera ser garantida pelo ordenamento juridico vigente.

Sem mencionar o escritor pelo nome, e referindo-se a ele no primeiro capitulo com
uma citacdo de “A repeticao”, Schmitt se refere a Kierkegaard como “um teélogo protestante que
demonstrou a intensidade vital possivel na reflexdo teoldgica no século XIX: ‘A excecao explica
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o geral e a si mesma” (SCHMITT, 2006, p. 15).

A excec¢do ndo deve ser usada da mesma maneira na religiao e na politica. Mesmo assim,
tal excecdo € algo que Schmitt se esforga para conceber porque todos os conceitos significativos
da teoria do estado sdo conceitos teoldgicos secularizados. Assim: “A exce¢ao na jurisprudéncia
é analoga ao milagre da teologia” (SCHMITT, 2006, p. 36). Em outras palavras, de forma analoga,
a teoria politica dirige o Estado (e a soberania) da mesma maneira que a teologia faz com Deus.

Este raciocinio institui a exce¢do através de uma intervencao direta do soberano, assim
como, uma intervengao divina no mundo (SCHMITT, 2006, p. 35). Schmitt interpreta de forma
estrita os registros kirkegaardianos. Argumenta que os conceitos centrais da politica moderna
sdo versdes secularizadas dos antigos conceitos teoldgicos.

Schmitt afirma ainda que o Estado de Direito Moderno se impde junto com o deismo.
Kierkegaard investiga, em certo sentido, a influéncia dos conceitos teoldgicos sobre a sociedade
e, sobretudo, a politica: “politico, um problema religioso” (RYAN, 2014, p. 91, tradugao nossa).
Além da influéncia kierkegaardiana na obra de Schmitt, o autor Bartholomew Ryan apresenta a
influéncia de Constantin:

0 que é a excecdo? Literalmente, a excecdo é uma pessoa ou entidade que é
“isento” ou que ndo segue uma regra. Existe um velho provérbio que Schmitt
pode estar satisfeito com: “a exce¢do prova a regra”. Alguns casos ndo seguem a
regra prova que a regra se aplica em todos os outros casos. Isso se aplica tanto
ao poema de Constantin quanto a ideia de Schmitt de soberano. Schmitt chama
o soberano de exce¢do, que por sua vez é extraida de um tnico individuo. O
problema surge quando Schmitt leva a Exce¢do de Constantin e coloca em uso
politico. Constantin conclui: “[..] o poeta é ordinariamente (Almindelighed) a
excecdo”. E o poeta de Constantino que falha como excegio, porque ele também
falhou em seu experimento de repeticdo e permanece fora da sociedade, como
nostalgico. Ele esta perdido na melancolia do amor erético, ele confia em um
estranho ele ndo deseja confiar, ele ndo ganha de volta a garota e ele ndo cami-
nho supera seu apego a ela; em suma, ele é deixado em um estado pior do que
quando ele comecou. (RYAN, 2014, p. 92, tradugao nossa)

Identifica-se a conexdo com a concep¢ao de excecao de Constantin e a de soberania
em Schmitt. O soberano decide sobre o estado de excecdo, colocando-se fora da ordem juridica
normalmente vigente. Logo, ele ndo segue as normas gerais. Ele é maior que as regras. O pro-
blema se enquadra nesse sentido politico que Schmitt da a exce¢do, uma situacao alarmante, de
grande urgéncia, onde as normas se tornam ineficazes na presenca de um estado de excecao,
decretado pelo soberano.

Através da influéncia de Kierkegaard e Constantin apresentada por Ryan, é possivel
uma analise onde se estabelece o sentido politico da excecao relacionando-se com a questdo
da soberania. A excecdo consiste numa situacao critica, estado de extrema urgéncia, onde sera
a propria continuidade da vigéncia da norma de uma ordem juridica que implicara na sua sus-
pensao provisoria: A excecdo ndo é subsumivel; ela se exclui da concepcao geral, mas, ao mesmo
tempo, revela um elemento formal juridico especifico, a decisdo na sua absoluta nitidez” (SCH-
MITT, 2006, p. 13).

Tratar o caso excepcional ndo se submete a uma norma, mas evidéncia o limite da apli-
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cacdo normativa. Abre o sistema juridico para uma demanda ndo contabilizada nem prevista.
Por isso, apenas na decisdo encontra as condi¢des de significacao e solu¢do. Destarte, o sobera-
no decide para dispor um sentido ainda nao evidente ou conhecido para o sistema de normas.
Existe um sentido légico-juridico para que este momento da decisdo ocorra, pois existe uma
incapacidade das normas gerais em conceberem a norma excepcional:

A decisdo sobre a excecdo é, em sentido eminente, decisdo, pois uma norma
geral, como é apresentada pelo principio juridico normalmente valido, jamais
pode compreender uma excecdo absoluta e, por isso, também, ndo pode funda-
mentar, de forma completa, a decisdo de que um caso real, excepcional (SCH-
MITT, 2006, p. 7).

O soberano decide criando uma nova situacao de direito frente a uma situagao de fato
imprevisivel, um fato real. Dessa forma, reconfigura a prépria organizacdo interna ao Direito.
O estado de excecao, consiste, portanto, no momento onde se torna necessario transformar as
normas em ineficazes, colocando-as fora de vigor, ndo com o intuito de destrui-las. Entretanto,
para que estas continuem a vigorar, é fundamental instaurar o estado de urgéncia em que uma
ordem juridica tem de ser suspendida em func¢do da preservagdo da propria ordem:

O caso excepcional, o caso ndo descrito na ordem juridica vigente pode ser, no
maximo, caracterizado como caso de extrema necessidade, como risco para a
existéncia do Estado ou similar, mas ndo ser descrito com um pressuposto legal.
Essa questdo é que torna atual a pergunta sobre o sujeito da soberania, ou seja,
a questdo da soberania em si. (SCHMITT, 2006, p. 8)

O problema do estado de excec¢do volta-se para o sujeito do soberano. A exce¢do abre
um limiar em que o interno e o externo ao Direito se tornam indistintos, produzindo um efeito
de jogo em que direito e fato se confundem, onde quem dita as regras desse jogo € o soberano,
sendo necessario uma analise desta figura.

A determinacao de soberania, ja apresentada por Schmitt na obra de 1921 “A Ditadura”,
remete a ideia de uma decisao, surgindo-a no ambito juridico como normativamente indeter-
minada. O jurista alemdo mostra uma posicao decisionista, segundo a qual, o direito enquanto
ordem juridica ndo poderia surgir como uma totalidade fechada sobre si.

Para o decisionismo, o direito aponta sempre, como uma condi¢do de possibilidade da
sua efetivacao como direito, para o ambito ndo normativo, e para o ambito fatico de uma decisdo
que, nao lhe estando vinculada, pode estabelecer a ordem ou a “situacao normal” em que este
mesmo direito podera vigorar.

A soberania, para Schmitt, se trata de uma decisdo, nao tdo somente sobre a existéncia
do Estado em situacdo extrema e urgente, mas também sobre todos os feitos para que inter-
rompa tal estado de coisa. O soberano possui autoridade politica para suspender direitos a fim
de realiza-los. E um paradoxo que Schmitt esclarece alegando que o conceito de soberania é um
conceito-limite em si mesmo:

O conceito-limite ndo é um conceito confuso, como na feia terminologia da li-
teratura popular, mas um conceito da esfera extrema; isso quer dizer que sua
definicdo ndo se encaixa num caso normal, mas sim num caso limite. O fato de
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se entender o Estado de excecdo como um conceito genérico da doutrina de
Estado, e ndo como qualquer situacdo emergencial ou Estado de sitio (..). E o
fato também de o estado de excecdo, no sentido eminente, ser adequado para a
definicdo juridica de soberania, tem razio sistematica légico-juridica. A decisao
sobre a excecdo €, portanto, uma decisdo no sentido eminente. Pois uma norma
genérica, como se apresenta a norma juridica valida, ndo pode nunca assimilar
uma excec¢do absoluta e, portanto, nunca justificar totalmente a decisdo tomada
em um verdadeiro caso de exce¢do (SCHMITT, 1996, p. 87).

A soberania ndo consiste numa simples situagdo habitual, mas sim em algo imprevisto,
inesperado. O acesso ao quase intangivel faz surgir a forma politica onde a soberania se mani-
festa eminentemente no sentido schmittiano do termo. Nesse caso, o poder politico é centrado
na figura do representante do Estado. Dessa forma, a decisao da concep¢ao schmittiana remete
ao carater pessoal da manifestagdo concreta do poder politico. A excecdo faz referéncia a uma
situacdo excepcional e conflitiva, definida como um caso de necessidade extrema, de perigo
para existéncia do Estado. Entretanto, ndo pode ser circunscrito numa tipificacao legal clara e
certa.

A decisdo soberana € o principio absoluto, uma ditadura criadora da ordem e contra a
inseguranca anarquica pré e infra estatal. E a partir da decisdo que o soberano, assim como um
juiz, decide efetivamente de acordo com a contingéncia dos casos concretos. A caracterizacdo
da soberania, para o jurista alemao, aponta para uma formacao especifica do Estado baseado na
decisao da unidade politica, o decisionismo.

Os conceitos de decisao, representacao e soberania conversam entre si dando forma ao
conceito de Constituicdao que, segundo Schmitt, significa em esséncia a determinac¢do da prépria
forma de existéncia. Como para Schmitt, soberano é quem decide sobre o Estado de excecao,
entende-se exce¢do, portanto, como um conceito geral da teoria do Estado, e soberano é aquele
que detém a prerrogativa, o poder de decidir sobre a existéncia dos fatos e acontecimentos, e
determina como supera-los.

O significado juridico do estado de excegao tem como intuito tornar notorio o centro da
soberania, precisamente afastado pelo racionalismo iluminista que pretende deduzir a decisdo
segundo o conteudo de uma norma. Torna-se assim crucial a distin¢do entre juridico e normati-
vo. A decisdo é, de fato e de direito, extranormativa: livre de todo e qualquer vinculo normativo,
absoluta em sentido proéprio. O estado de excec¢do trata-se em Schmitt como um artificio de
seguranga para a ordem.

CONSIDERACOES FINAIS: A RESPONSABILIDADE COM O SENTIDO DA EXCECAO

Este artigo, entdo, teve objetivo de explicitar a definicdo e interpretacdo de exce¢do sob
a 6tica da teoria geral do direito e sob a perspectiva de Carl Schmitt. Ao abordar a exce¢ao, é no-
torio tratar-se de uma categoria do direito, que estabelece um tratamento juridico de contornar
aregra geral para atender, exclusivamente, determinados casos, individuos ou situagdes, que se
enquadrariam no Direito Comum.
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As normas gerais fixam o regime-regra (regra geral) aplicavel a generalidade de si-
tuagoes juridicas de um determinado tipo, firmando essa regra numa razado geral, enquanto a
excecao trabalha com uma razdo particular. Essas disposi¢des excepcionais constituem uma
caracteristica onipresente do terreno legal, manifestando-se de forma singular dentro do orde-
namento juridico.

No caso de Schmitt, fortemente baseado nos escritos de Kierkegaard, entende que exis-
te um mediador entre a ordem social e juridica em relacdo a exce¢do: o soberano. A exce¢do
consiste em um ato do soberano que € a existéncia de uma ordem mediando a politica e o direi-
to. Esse mediador sé emerge no instante em que a excegdo é constituida. Ao mesmo tempo, a
excecdo sO se materializa na decisao do soberano. Este é seu paradoxo.

O soberano expressa seu poder por meio da decisdo enquanto categoria fundamental
do Direito. Essa decisao vincula-se diretamente a excecao como um evento limitrofe a ordem ju-
ridica. A exce¢do mostra o limite da previsdo de um sistema normativo por se tratar de um even-
to singular, revelando o carater politico do Direito. Através deste artificio da decisao, o soberano
resolve sobre o estado de excecao, com o intuito de garantir a ordem através da seguranca.

A Teoria Geral do Direito dispde o método de interpretacdo da excecdo enquanto res-
trito a fim de garantir o tratamento da excecao em fun¢do de uma norma. Ao contrario, Schmitt
expoOe a limitacdo desse artificio na medida em que argumenta a impossibilidade de previsdo
normativa da excec¢do. Por sua natureza singular, a exce¢ao s6 pode ser resolvida por uma deci-
sdo tdo singular quanto. Assim, a excepcionalidade marca uma forma distinta de interpretar e
conceber o proprio sistema juridico.
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UMA FENOMENOLOGIA DA
CONVERSAO AO CRISTIANISMO
PRIMITIVO: A DECISAO DE TORNAR-SE
CRISTAO NA EXPERIENCIA PAULINA A
LUZ DA FILOSOFIA DO JOVEM MARTIN
HEIDEGGER!

TIAGO MACEDO BEZERRA MAIA?

Essa faticidade de mim mesmo pertence ao que, brevemente, resu-
mo no fato de que eu sou um ‘tedlogo cristdo’ (Martin Heidegger,
em carta a um amigo, ainda no ano de 1921).

[..] por causa da vossa paciéncia e fé, em todas as vossas persegui-
coes e aflicdes que suportais [...] Em sua justica, Deus [...] concedera
descanso a vocés que sdo afligidos [...] quando Ele vier do céu [...]
(Paulo de Tarso, 2 Tes. 1, 4-7).
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INTROITO

Martin Heidegger (1889-1976) foi, sem duvida, um dos maiores e mais polémicos pen-
sadores do século XX, que ndo por acaso, também é chamado de “O século de Heidegger”. Isso
demonstra o impacto que suas reflexdes tiveram para a historia da filosofia, e, através desta,
para quase todos os campos do saber humano, e de modo mais especial, legou grandes influén-
cias e ressonancias as ciéncias humanas e sociais.

Tendo crescido em uma tipica familia alema de raiz catdlica, esta visao de mundo re-
cebida desde o berc¢o, por muito tempo o acompanhou expressamente e, posteriormente, de
modo tacito, de forma que inicialmente, ecoou e refletiu nos caminhos que optou para construir
sua base de formacao teologico-filosdfica crista. Este aspecto, inclusive, esta presente quase em
todas as tematicas que aborda e enquanto da seus primeiros passos como académico estudante
inicialmente de teologia e logo depois de filosofia, pesquisador, doutorando, e finalmente, como
jovem filosofo professor.

Em paralelo a este contexto, foram crescendo, primeiro gradual e logo exponencial-
mente, as suas tensdes com as perspectivas cristas e catdlicas de seu tempo, que em breve pas-
sariam a ndo mais corresponder ao seu modo de ver e viver o mundo, mesmo esta heranca per-
manecendo, de algum modo, vezes mais claramente e outras mais discretamente, na tessitura
conceitual de toda sua obra (SAFRANSKI, 2000; OTT, 2000; CAPUTO, 1998; GUIGNON,1993;
SHEEHAN, 1981).

Em meio a caminhada de sua formacgao filosoéfica, conheceu, foi discente, assistente e
discipulo de Edmund Husserl, fundador da fenomenologia, e junto a ele recebeu os principais
fundamentos desta inovadora forma de fazer filosofia e método de conhecimento da realidade,
da vida, do mundo e do ser humano, que direcionava a intencdo dos esforgos reflexivos da ra-
zao para algo como que a esséncia das coisas, seu estado primevo, fundamental, de origem ou
originario.

Com isto, ao abrir este horizonte, o jovem Heidegger coloca de uma vez por todas a
busca dos fendbmenos originarios como um dos focos de seu filosofar. Neste sentido, iniciara,
com a aplicacdo do método fenomenolégico, estudos nos quais buscava o fito de, acessar e com-
preender elementos originarios do cristianismo primitivo, e disto teriam motivado seus futuros
cursos sobre o tema.

Por estar preocupado, a época, com a busca dos elementos mais originarios do modo
de ser e de viver dos cristdos primitivos, escolheu, a partir de textos germinais do cristianis-
mo, como, por exemplo, as Epistolas de Paulo de Tarso aos Tessalonicenses (que sdo dois dos
primeiros escritos da cristandade até hoje conhecidos), por serem seminais ao protocristianis-
mo originario e datados do século I (GREISCH, 1985; CAPUTO 1993; CAPUTO 1998; HEBECHE,
2005).

Ao percorrer as linhas escritas por um dos mais iconicos e representativos autores da
antiguidade crista, Heidegger percebeu pelo menos dois aspectos que lhe chamaram atencao:
concomitantemente, testemunha as diversas dificuldades inerentes ao cotidiano da vida crista
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primitiva em sua aurora, também desvela o doloroso, mas ressignificador processo de redesco-
berta e conquista de um novo conhecimento sobre si mesmo que passou aquele que é chamado
pelas igrejas cristas de “Apéstolo dos Gentios - das Nagdes”, que, ao seu modo e em sua época,
para tornar-se cristao, ou seja, se aproximar de como, para ele foi decidir cruzar a encruzilhada
da conversao ao cristianismo, com todo o impacto com que este evento marcou e definiu suas
experiéncias concretas de vida, existencial e historicamente.

Nesse sentido, este capitulo teve o objetivo de contribuir para uma melhor compreen-
sdo do fendmeno da conversao, tal como vivida no amago do cristianismo originario, a partir
dos rudimentos iniciais da no¢ao heideggeriana de decisao e das suas implica¢cdes na vida con-
creta dos cristdos, a exemplo da experiéncia de Paulo, com base na analise e interpretagao feno-
menolégica de suas Cartas aos Tessalonicenses, tal como elaborada pelo jovem fildsofo Martin
Heidegger. A pesquisa teve carater qualitativo e a técnica utilizada, a revisdo bibliografico-do-
cumental.

A “FENOMENOLOGIA DA VIDA RELIGIOSA”: CONTEXTUALIZANDO POLEMICAS EM TOR-
NO DA PUBLICACAO DOS TRES CURSOS DO JOVEM HEIDEGGER QUE COMPOEM A OBRA

Os trés textos que hoje compdem a edicdo brasileira da obra “Fenomenologia da Vida
Religiosa” (HEIDEGGER, 2010), originalmente nomeada “Phdnomenologie des Religiosen Le-
bens” (HEIDEGGER, 1995), inicialmente ndo faziam parte do planejamento-composi¢cdo das
obras completas (Gesamtausgabe) de Martin Heidegger e, por isso, a inclusdo dos mesmos se
deu de um modo polémico que necessita ser aqui, sucintamente, mencionado.

Esta ndo inclusdo inicial na obra completa heideggeriana, que comecou a ser publicada
em 1976, ano da morte do fil6sofo, ocorreu, principalmente, em virtude da inexisténcia de ma-
teriais originais dos trés cursos (“Introducdo a Fenomenologia da Religido”, “Agostinho e o Ne-
oplatonismo”, além de “Fundamentos de Mistica Medieval”) escritos pelo proprio Heidegger e
que referenciassem ou abalizassem sua autoria direta. Mas, os manuscritos do jovem pensador
alemdo ndo foram achados e, até o momento. estdo perdidos, mesmo apds estes terem sido rei-
terada e publicamente requeridos e buscados, através de ampla divulgacdo em meio impresso,

na Alemanha e na Europa continental, por diversas vezes (JUNG; REGEHLY, 1995).

As especulacoes sobre as desconhecidas causas desta “ndo-apari¢do documental” dos
registros escritos desta época do jovial Heidegger, até a atualidade, estao sujeitas as mais va-
riadas possibilidades e versdes. Isto veio alimentando, todo este tempo, controvérsias, dentre
outras coisas, por exemplo, sobre a legitimidade autoral, a inten¢do dos contetidos dos textos e
o melhor modo de compreendé-los no panorama-contexto geral do pensamento de Heidegger.

Nao obstante esta primeira argumentacao baseada nos fatos acima que sustentavam a
exclusao dos trés cursos do inicio da carreira docente e filosofica de Heidegger, foram encon-
tradas e sdo até hoje acessiveis em um bom estado de conservacdo. Ha uma relativa quantidade
de registros e fragmentos anotados por alguns dos préoprios discentes participantes respectiva-
mente destes cursos que foram ministrados pelo jovem Heidegger nessa época, entre os anos
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de 1919 a 1921, no seu primevo momento em Freiburg (POGGELER, 1996; RUFF, 1997; KISIEL;
VAN BUREN, 1994).

Estes parciais testemunhos histdrico-filoséficos, postos em “didlogo”, tornaram possi-
vel a reconstrucdo aproximada do direcionamento reflexivo percorrido e do caminho norteador
tracado pelas reflexdes do jovem Heidegger nestas prelecdes. Talvez por isso, o “Mestre de Frei-
burg” tenha resistido em recusa técita, de ainda em vida, publicar estes textos, pois assim apre-
sentados, também para ele, ndo seriam de “auténtica” autoria do mesmo. Por outro lado, hoje
se reconhece que esta lacuna-desaparecimento dos textos originais, referentes as aulas iniciais
friburguenses ministradas por Heidegger, ndo sao motivo de descredenciamento dessas prelecoes no
“corpus” heideggeriano.

Destaca-se aqui, porém, que o motivo mais especial e recorrentemente apontado para
a ndo publicacao destes textos deve ser considerado, a partir do fato de que, até a época em que
vieram ao publico, estes escritos foram, por alguns, recepcionados como “perigosos” e, inclusi-
ve, passiveis de desencadearem “dissonantes” interpretacgdes, que fragilizariam ou estremece-
riam pilares ja consolidados da filosofia de Heidegger.

Neste sentido, alguns estudiosos heideggerianos vislumbraram isso em virtude destes
novos textos trazerem a tona novos aportes tedrico-conceituais e problemas filoséficos, tais
como concebidos em sua juventude, que enfrentava, fenomenologicamente, dentre outros te-
mas, as questoes da religido.

Por isso, se sugeriu que estes textos do periodo da juventude de Martin Heidegger, tal-
vez ndo estivessem em consonancia com as suas ideias dorsais apresentadas em todo o teor
do “corpus” da posterior obra heideggeriana, e, assim, estariam desalinhados principalmente,
portanto, com as linhas mestras de sua opus magna “Ser e Tempo” (VAN BUREN, 1994; KISIEL,
1995).

Mas Hermann Heidegger, filho do pensador alemao e continuador da publica¢do de sua
obra, divulgou no ano de 1984 que logo viriam a ser publicados esses textos, até entao conside-
rados “ameacadores” e por isso, ainda “apocrifos” no “Cdnon” heideggeriano seriam os trés cur-
sos referentes a fase do pensamento jovial de Heidegger em Freiburg. ((JUNG; REGEHLY, 1995).

Diante deste contexto, é importante ressaltar que, atualmente, para muitos intérpretes
e estudiosos da vida, do pensar e da obra de Heidegger, este “abismo” que existiria entre o pen-
samento do jovem Heidegger e o seu desenrolar posterior, vem sendo superado e para alguns,
inclusive, estes escritos sao uma decorréncia quase que “direta” daqueles, e assim se estabelece
uma plausivel correlacdo entre os escritos elaborados posteriormente, com as reflexdes inicia-
das desde a sua juventude. (KISIEL, 1995; HEBECHE, 2005; MAC DOWELL, 2014).

Comegou-se a tratar este crucial momento, ainda no iniciar filos6fico de Heidegger e no
qual se situam os trés cursos, como um novo conjunto de obras, dentro do “corpus”, de tal modo
importantes, que formariam uma nova “fase” do pensamento heideggeriano, a fase de um “ou-
tro” primeiro Heidegger, perpassado por tematicas teolégicas e especialmente caracterizado
por focar, dentre outras coisas, questoes fenomenoldgico-religiosas. Afirma Heidegger:
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[..] na procura de Deus, isso constitui [..] minha preocupacio [..] na procura
deste algo como Deus eu mesmo passo a desempenhar um papel totalmente
distinto. Ndo sou somente aquele do qual parte a procura, mas a prépria reali-
zacdo da procura [..] (HEIDEGGER, 2010, p. 174).

Em meados de 1963, Otto Poggeler (1996), pioneiramente, apresenta publicamente
elementos das ideias centrais dos cursos da juventude de Heidegger, e se tornou, neste momen-
to, a referéncia crucial no tocante as reflexdes heideggerianas sobre a tematica da religido. E se
passaram a ser feitas a interpretacdes do jovem Heidegger iluminadas pelo trabalho de Pogge-
ler (1996), sobre as prele¢des iniciais de Freiburg, que se firmou como um balizador de “leitura”
do pensar da juventude heideggeriana, até que viessem a ser finalmente publicadas, no ano de
1995, no Vol. 60 da Gesamtausgabe.

Esta reveladora primeira abordagem de Péggeler (1966) sobre estas ideias do jovem
Heidegger, até 1963 nunca antes conhecidas, a comunidade académico-filoso6fica possibilitou o
comeco das tentativas de “resolucao” do lacunar “quebra-cabeca” gerado pelo hiato temporal e
a distancia entre as publicacdes do “corpus” heideggeriano, e marcam a sua fase de juventude
(MBIMBI MBAMBA, 2012; MAC DOWELL, 2014).).

A publicacao de Poggeler (1966) lancou uma luz desveladora em quase uma década
(1916-1927) de produgdes até aquele momento desconhecidas, mais que foi gradualmente se
mostrando um dorsal periodo na construcao filoséfica do pensamento do jovem Heidegger, e
que até esta época, tinha se caracterizado, na realidade e ironicamente, pela quase inexisténcia
de escritos publicados pelo jovem futuro “Pensador da Floresta Negra”. De fato, apds a tese dou-
toral sobre Duns Scotus, publicada em 1916, é perceptivel um enorme intervalo até que viessem
aos seus leitores, apos este “lapso”, os posteriores escritos de Heidegger (LEHMANN, 1966; OTT,
2000).

E importante aqui sublinhar o argumento de Pdggeler (1996) que destaca, no periodo
entre os anos de 1910 e 1920, ter sido notdria uma grande influéncia crista nas reflexdes do
jovem Heidegger a partir do prisma fenomenolégico-religioso da mesma como “via” interpretativa.
Eis que Heidegger, pois:

Iniciou seu caminho influenciado por [..] experimentar a fé cristd na sua pri-
mordialidade original, de um modo completamente novo, e isto apds séculos,
na verdade, apds milénios deofuscacdo da fé primordial (originaria) cristd, por
ambas, a filosofia e a teologia (POGGELER, 1996, p. 24).

T. Sheehan (1979), no seu artigo intitulado “Heidegger’s Introduction to the Phenome-
nology of Religion 1920-21", ressalta, também, a presenca crista nas reflexdes filoséficas do jo-
vem Heidegger. Isso pode ser verificado no empreendimento interpretativo das epistolas de
Paulo, bem como em escritos desta época e posteriores, que ja indicariam searas basilares nos
caminhos tracados, inclusive, na concepc¢ao de “Sein und Zeit” (KISIEL, 1995).

A partir de 1995, a publicacdo e a difusdo dos cursos dessa fase inicial das ideias do
jovem Heidegger naGesamtausgabe, trouxeram a tona, e através das varias leituras de especialistas
aos mesmos, viabilizaram um novo horizonte perspectivo e um mais aprofundado e ampliado conhe-
cimento do assunto e assim, se fez notoria a compreensao de que as intui¢des dos dois intérpretes
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heideggerianos pioneiros tinham plausibilidade eivada de fundamento.

Depois disso, estudos com o crescente resgate da contextualizagdo filosofico-teologica
e no prisma de revisita, com este novo olhar; a biografia de Heidegger; consolidou as vias para que, com
cada vez mais precisdo, se pudesse encontrar nestas posteriores interpretagdes dos seus estudiosos e dessa
tematica, a verificacdo gradual de diversos elementos cristaos mormente influenciadores no pensamento do
jovem Heidegger. Desafiadora, ha uma anotagdo informando que o “Mestre de Freiburg” indagou:

Quem puder compreender isso, que compreenda. O estar separado da vida cris-
td soa negativamente. Contudo, entendido de maneira apropriada, o complexo
vivencial sdpode ser apreendido a partir da origem do complexo originario da
vida cristda (HEIDEGGER, 1995, p. 117).

Assim, essas compilacdes que deram origem aos trés textos que formaram a “Fenomenologia da
Vida Religiosa” se situam na fase das reflexdes do pensamento heideggeriano da juventude, dentre
0s que apresentam caracterizacoes comuns nas especificidades dos problemas filoséficos enfrentados
e o tratamento metodoldgico a eles dado por Heidegger;, quando lecionou em Freiburg, nesse primeiro
momento, entre os anos de 1919 e 1921, principalmente.

Foi nesse liame e periodo que Heidegger, entdo, elaborou e aprofundou algumas dentre
suas reflexdes que dariam ensejo a contribuicdes das mais importantes a filosofia contempo-
ranea, e passou a buscar trabalhar questdes mais especificamente voltadas a “experiéncia reli-
giosa”, consideradas originarias da tradicao filoséfica ocidental. O “Pensador de Messkirch” de-
cidiu, assim, abordar, no inicio do seu caminho filoséfico, o estudo da compreensao de algumas
vivéncias que considerou originarias na experiéncia religiosa do cristianismo primitivo, ja que
este momento da historia crist3, para ele foi, com certeza, também um dos pilares fundamentais
constitutivos da visdao de mundo do Ocidente.

PAULO DE TARSO E AS SUAS DUAS EPiSTOLAS AOS TESSALONICENSES: A VERDADEIRA
DECISAO DE CONVERSAO AO CRISTIANISMO E 0OS SOFRIMENTOS CONCRETOS DA VIDA
CRISTA

O jovem Heidegger, em suas ideias iniciais, vislumbrou no estudo fenomenologico das vi-
das dos icones do primitivo cristianismo, exemplos representativos das experiéncias de uma fé nas-
cente auténtica e verdadeiramente experienciada nos ambitos mais concretos das suas vidas e da
vida das comunidades nas quais estavam inseridos e viviam.

Ele ressaltava, no entanto, que tais vivéncias poderiam ser encontrada, também, em outras
formas fideistas e experiéncias religiosas (guardadas as peculiaridades de cada fé), nao sendo pri-
vilégio apenas dos antigos cristdos, que ele escolheu como foco destes seus estudos, por considera-
-los uma das principais bases constitutivas que deram origem aos modos de ser e de estar humanos
no mundo ocidental (MAC DOWELL, 2014).

Nesse sentido, um dos pontos dorsais das andlises e descricoes fenomenolédgicas da vida
crista primitiva, é a interpretacdo do “salto” decisivo para a vivéncia da nova fé, nas reflexdes da
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juventude de Heidegger; ou seja, é a busca da compreensao do novo sentido de mundo e visao da
realidade implicada em novos comportamentos concretamente vivenciados que a experiéncia da
conversao instaura (HEBECHE, 2005).

Havia, normalmente, uma espécie de “giro” que o tornar-se cristao provocaria na vida do
convertido, e com ele trazia as crises e lutas, as dificuldades e insegurangas, bem como as tribula-
¢oes e instabilidades que o cristao passava a experienciar, tanto individual como coletivamente, no
contexto concreto das primeiras comunidades cristas. Portanto, “[...] a religiosidade crista reside
na experiéncia fatica (sa vida); é ela mesma de maneira auténtica” (HEIDEGGER, 2010, p. 117)

De acordo com o pensamento filosofico de sua juventude, Heidegger considerava que as
descri¢des da vida do apdstolo Paulo de Tarso (5-67 d.C.) apresentam uma perspectiva de homem
ndo simplesmente naturalizada ou mundana, e sim um viés de abertura a uma possivel compreen-
sdo existencial e historica. As experiéncias vividas pelos cristaos primitivos, teriam sido verdadeiros
testemunhos das vivéncias humanas de todos os que assumiram e viveram a nova fé de acordo com
o cristianismo nascente.

Estas sao algumas das linhas gerais do pensamento filoséfico do jovem Heidegger
que permeiam, por exemplo, o curso “Introducdo a Fenomenologia da Religiao”, a saber:
“FEinleitung in die Phdnomenologie der Religion” (HEIDEGGER, 1995), no qual ele aplica o
método fenomenoldgico ao se dedicar ao estudo e a compreensdo da conversao paulina e
da vida fatica crista originaria.

Por estar no empreendimento reflexivo com foco em acessar e desvelar as nuances mais
originarias e os contetildos mais primordialmente auténticos da fé protocrist3, o Heidegger da ju-
ventude concentra seus esforcos filosoficos no estudo fenomenolédgico das primeiras epistolas pau-
linas que gozam de serem reconhecidamente como de autoria do préprio apéstolo e que, em simul-
taneo, sdo consideradas os primeiros documentos cristaos escritos ainda na época da génese mais
primitiva do cristianismo (HEIDEGGER, 1995; HEBECHE, 2005).

Além de, por tudo isso, partindo da experiéncia de Paulo de Tarso, Heidegger intencio-
nava tragar o retrato mais aproximado do cenario cotidiano tal como experimentado e enfrenta-
do pelos cristdos do século I, pois em suas Epistolas, Paulo elaborou seus posicionamentos mo-
tivados por problemas concretos da vida nas comunidades cristas primitivas (HEBECHE, 2005).

Uma destas Epistolas é a Segunda Carta aos Tessalonicenses. nesta Epistola, Paulo, ao
responder a duvidas, questdes e problemas suscitados no seio da prépria comunidade greco-
-cristd da TessalOnica, articula como fonte de argumentagdo sua experiéncia mesma de con-
versdo, para com isso, recordar e admoestar aos tessalonicenses o que é tornar-se verdadeiro
cristao.

Também constantemente os lembra e exorta de como deve ser firme. mesmo quan-
do perseguidos, suas vidas na auténtica fé crista, em sua facticidade, ou seja, mesmo diante
de todo tipo de intemperes e de toda sorte de adversidades, inclusive, quando se esta su-
jeito a privacgdes e aos sofrimentos infligidos a um ser humano por causa de perseguicoes.
Eis a caracterizacdo da inseguranca e angustia inerentes a vida fatica protocrista originaria.
Por isso, para ser espelhado como exemplo vivo pelos Tessalonicenses, “Paulo quer ser visto
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apenas em sua |[...] tribulagcao” (HEIDEGGER, 1995, p. 87).

Heidegger sublinhou que, ainda na Primeira Carta aos Tessalonicenses, Paulo isto ja intro-
duzia subliminarmente na vida da comunidade, por exemplo, ao apontar para tudo o que, a partir
da dolorosa e ressignificadora experiéncia da conversao, (tal como a dele mesmo foi, ao passar de
perseguidor de cristdos a cristao perseguido), todos podem e devem passar a possuir ao conhecer
sobre si mesmos enquanto cristaos que se tornaram, e destaca, assim, o modo do saber préprio
desta auténtica fé a ser experienciada pelos cristaos da comunidade. Eis que:

Este saber precisa ser bastante peculiar, pois Sdo Paulo remete os tessalonicen-
ses a eles mesmos e ao saber que eles possuem enquanto vieram a ser aquilo
que agora sio [...] suas préprias vidas (HEIDEGGER, 1995, p. 103).

Assim Heidegger (1995), na sua leitura fenomenolégica das Epistolas, ressalta que
Paulo, ao ser questionado sobre quando seria a nova vinda de Cristo, ensina e adverte os
Tessalonicenses que os cristaos ndo concentram sua aten¢ao nos calendarios mundanos e
na noc¢ao de tempo corrente, mas voltam seus olhares atentos sobre si mesmos, nisso foca-
dos para estarem em consonancia com a decisdo da conversdao mais auténtica, tal como se
pode constatar nas provocagdo paulina a autorreflexao nas linhas e entrelinhas acima ci-
tadas. “[...] tribula¢do é uma caracteristica fundamental, uma preocupacao [.]do Retorno no
final dos tempos. Assim somos introduzidos no mundo do si-mesmo de Paulo” (HEIDEGGER,
1995, p. 98).

Heidegger interpretou passagens das Epistolas de Paulo aos Tessalonicenses, com a
intencao desveladora de destacar que a experiéncia da fé crista originaria tem como um de seus
pressupostos fundamentais, o Cristo em sua segunda e repentina vinda. Paulo, ao nao deter-
minar nem estabelecer para esse acontecimento numa datacao com a precisdo das especificidades
demandadas pelos cristaos integrantes da comunidade de Tessalonica, o caracteriza kairologicamente, e
ndo cronoldgicamente.

Como exemplo da sabia arguemntac¢do paulina, da experiéncia do tempo vivido kaio-
rologicamente esta desagua na vivéncia humana de eventos finitos e singulares, por exemplo,
de decisdes historicamente contextualizadas, mas podem ser generalizadas em virtude da fini-
tude, que como tal, é caracteristica da condicao e da facticidade da vida humana. Ja a no¢do que
objetiva o tempo como uma série sucessiva de agoras ou de infinitos instantes sucessivos, caracteriza
o tempo cronologicamente observado (HEBECHE 2005).

Nesse prisma, kairds corresponde ao tempo das decisdes, que implpicam em vivéncias
de condi¢des que podem ameacar o porvir esperado futuramente e, justo por isso, ndo ha como
objetiva-lo na historicidade das vivéncias humanas. Nao ha como se fazer do caracteristicamen-
te inacessivel e inseguro, ja que irrompera repentina a inesperada segunda e gloriosa vinda de
Cristo, e sendo assim, é impossivel reverté-la aos cristdos, a partir de algum cronos parametri-
zador datado garantidor de seguranca acessivel objetivamente (POGGELER, 1996).

Assim sendo, todo aquele convertido verdadeiramente ao cristianismo, deve voltar seu
olhar para as implicagdes histéricas da decisao de conversdo em sua vida e na da comunidade,
na medida em que instaura, também, um novo sentido existencial que assume pela fé, isto fun-
dado pela mudanca radical que experiéncia ao tornar-se um cristdo e da qual suas vivéncias
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passam a estar em dependéncia.

No carater do verdadeiro e comprometido ser humano, o se ter tornado cristdo que o
envolve e agora o posiciona no mundo, o é como tal, tanto no modo que lhe é interior, quanto
no que lhe é exterior, e nisso esta situado um saber préprio vivido e plenamente experienciado
acerca da vida, por cada integrante da comunidade, sobre si mesmo, e a partir de si, sobre o todo
comunitario que integra.

Na Segunda Carta aos Tessalonicenses, mais uma vez retoma esta tematica, a revisitan-
do de modo a instar na rememoragdo da convocacao da continuidade e constancia do despertar
de uma comunidade atenta para vigilancia sobre si mesma.

Paulo, arguta e perspicazmente, realiza o deslocamento da centralidade na pergunta
sobre a objetividade temporal do quando de uma segunda vinda de Cristo, para elementos com-
portamentais, pressupostos de conduta no modo de vida originario dos cristaos, e neste sen-
tido, mais auténtica e verdadeiramente vivido, se imersos na facticidade que lhe é prépria. A
resposta paulina ndo menciona nem foca o quando questionado inicialmente pela comunidade,
pois qualquer objetivacao, inclusive a do tempo da segunda vinda de Cristo, seria descabida e
inapropriada para uma vida fatica crista (HEIDEGGER, 1995).

E Paulo alerta, também, os Tessalonicenses, em suas duas Epistolas a eles enviadas,
pois, para ele, o que exprime e desvela a verdade da decisdo e a autenticidade da conversao é
a conduta de um cristdo como tal, ou seja, a forma como as mudangas advindas com o novo ca-
minho decidido se manifestam no seu comportamento verificado na concretude cotidiana das
experiéncias existenciais do convertido e histéricas da comunidade junto a qual passa a viver.

Explica entdo Heidegger, que, ap0s realizar uma disting¢ao entre os dois grupos de cris-
tdos da comunidade da Tessaldnica, Heidegger, assim, proporciona uma descri¢cao analitico-
-descritiva-fenomenoldgica desta situacdo fundamental de Paulo, que também era a de sua co-
munidade: de um lado os cristdos decadentes apegados ao mundo e tendentes em objetivar a
sua fé, de outro os cristaos auténtica e verdadeiramente convertidos que experienciam o cris-
tianismo na facticidade da vida com sobriedade e sempre em vigilancia. Neste modo de viver
e comportar-se concretamente, os cristaos poderiam preservar tudo o que ha de originario no
seu ter-se tornado cristdo, ou seja, converter-se ao cristianismo (HEIDEGGER, 1995).

As Cartas aos Tessalonicenses fazem ser notado, a cada linha, um acréscimo gradativo
e ndo um gradual arrefecimento nas tensodes e lutas, nos bons combates e conflitos travados e
nos quais Paulo estava totalmente envolvido a época, pois assim era 0 modo com o qual também
zelava pela comunidade.

O apdstolo, em grande preocupacao e zelo extremo pelos Tessalonicenses, os pressiona
em suas epistolas, parecendo ter a intencao de buscar motiva-los quase que a se desesperarem
de tanta angustia que intencionam lhes causar as suas argumentacgdes, e assim, possibilitar uma
verdadeira compreensdo e auténtica experiéncia crista, fundada em uma decisao por tornar-se
cristdo, o amago da conversdo ao cristianismo originario. Assim pode-se perceber que nao ha
“[...] nenhuma retratagdo mas um agravamento da tensdo. Os tessalonicenses devem ser reen-
viados a si mesmos” (HEIDEGGER, 1995, p. 108).
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Diante disso, reflete Heidegger que nas Epistolas, a forma comunicativa (lingua-
gem/discurso) de Paulo desta experiéncia: “[..] acompanha os desvios e as fraturas da vida
fatica em sua tribulacgao [...]” (HEIDEGGER, 1995, p. 145). Paulo, deste modo, indica que ape-
nas aos convertidos autentica e integralmente a fé crist3, se faz possivel e necessarios com
ela sdo a decisao inabalavel, o (re)conhecimento cristalino sobre si mesmo, a verdade in-
dubitavel, a compreensado plena e a perseveranca na experiéncia concreta da vida fatica no
seio do protocristianismo das origens, do mesmo modo como o préprio Paulo o vivenciou,
quando de sua conversao.

0 ensinamento paulino ndo prometia garantia alguma, a ndo ser de angustias mui-
tas e tribulagdes as mais variadas, e ainda a inseguranca, pois a tdo esperada vinda de Cris-
to seria repentina e sem prévio aviso, devendo, por isso, todo cristdao auténtico estar para
ela, desde ja, sempre preparado.

Desta maneira, continuando na fé e conservando os designios do Evangelho e da
tradicao apostolica, se experiencia tudo isto em sua prépria vida concreta como tal e na sua
conduta mesma, a exemplo de Paulo, cada membro tessalonicense parte da comunidade e
a comunidade de Tessalonica como um todo, guardando os seus ensinamentos e vivendo
os conhecimentos sobre si mesmo, cada convertido ao cristianismo, assim permanece fir-
memente quem se tornou, numa constante vigilia por si e por seus irmaos e por suas irmas
de vivéncia comunitaria.

CONSIDERACOES FINAIS

A compilacdo formada em torno de variadas anotagdes e registros das prelecdes do
jovem professor Martin Heidegger, em Freiburg por estudantes participantes do curso “Intro-
ducdo a Fenomenologia da Religiao”, um dos trés cursos realizados entre 1010 e 1921, que
compdem hoje um volume intitulado “Fenomenologia da Vida Religiosa”, por varios motivos e
em distintos aspectos, é uma obra peculiar no “corpus” Heideggeriano.

Houve uma grande controvérsia quanto a inclusdo ou ndo na Gesamtausgabe dos mate-
riais existentes referentes aos cursos friburguenses do periodo inicial da juventude de Heideg-
ger, mas que ndo eram de autoria dele, seja pelo contetido que, ao resolver o problema do hiato
na producao do filésofo, “ameacaria” o “estado de coisas” ja academicamente consolidado sobre
as matizes do pensamento heideggeriano, caso viesse a ser publicado. Mas, em 1995 o v. 60 das
Obras Completas veio ao publico, o que possibilitou de 14 para os dias atuais, muitos estudos de
interpretes consagrados da filosofia de Heidegger, mas com novas abordagens, motivadas pela
publicacdo das obras da juventude de Heidegger.

No curso “introducdo a Fenomenologia da Religido”, impulsionado por motivacdes pes-
soais de suas tensdes com o cristianismo catélico, bem como pelo mundo que a ele foi aberto
em possiveis meios de conhecimentos acessados fenomenologicamente, ao realizar uma analise
das duas Epistolas de Paulo de Tarso aos Tessalonicenses, ai desvela, a partir das experiéncias e
das vivéncias paulinas, como era a vida e a fé no cristianismo primitivo. Muitas nog¢des, af inicial
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e ainda rudimentarmente elaboradas, serao desenvolvidas por toda sua vida académica poste-
rior e nas obras que viria a escrever, apos este periodo inicial e jovial.

E importante sublinhar, aqui, que neste contexto, o jovem Heidegger, ao acessar
fenomenologicamente as Cartas aos Tessalonicenses, parece apontar que um dos temas mais
enfrentados por Paulo, nestas Epistolas, é a questao da tomada de uma verdadeira decisdo
que seria o fundamento de auténtica conversao ao cristianismo das origens, podendo esta ser
concretamente verificada no comportamento do convertido diante de Deus, da comunidade e
de si mesmo, de modo que, poe em contraste inclusive, as ideias de homem mundano-natural e
homem histdérico-existencial, ou seja, o cristdo decadente ao cristdo auténtico.

O jovem Heidegger, portanto, desvela que, numa mao, se o fendmeno da conversao é
algo que modifica de modo profundo e transforma totalmente o sentido de cada um e a conduta
de todos que ingressam numa comunidade crista primitiva, é a decisao manifesta a verdade do
tornar-se cristdo, de modo que decidir ndo é apenas um momento, mas um constante revisitar
e continuo resgatar, relembrar e reviver de modo perene o carater decisério da conversao, mes-
mo quando se sabe de todos os sofrimentos e afli¢cdes, tribulacdes e perseguicdes, angustias e
perturbacodes que o cristdo vivera em sua vida fatica, em sua vida concreta no dia a dia da comu-
nidade, pois esta instabilidade e inseguranca é o que caracteriza o ter se tornado cristao.

Assim, por isso, e por estar sempre na volta de cristo, que chegara subitamente, devem
os cristdos estar sempre e permanentemente vigilantes, desde agora, até o dia desta volta que
logo vira. Estas sdo as marcas na vida de Paulo e de todos os verdadeiros cristdos originarios
que viveram, por uma sincera decisao, uma auténtica conversao.
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